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Dr. Siddheswar Bhattacharya 
M. A., Ph. D. ( Lond. ), D. Litt, ( Lille ), 
Bar-at-Law of Gray’s Inn, 
Kavyatirtha, NyZya-vaisesikacarya 
( Gold-medallist ) 
Mayurbhanj Professor of Sanskrit 
& 

Head of the Deptt. of Sanskrit and Pali, 
Banaras Hindu University. 


The Sarva-dargana-samgraha by the great Madhavacharya 
is a unique composition in the realm of Indian philosophical 
thought, With singular stroke of genius, Madhavacharya 
ransacked all possible sources ranging from the Vedas down 
to his contemporaries to make his work as representative as 
possible. It, therefore, embodies what India, in its unabated 


| philosophical speculations for more than 2000 years, has 
produced. Madhavacharya brings into prominence the salient 


features of as many as l6 streams of philosophical thought. 
In a language which is both precise and forceful he reorganises 
the materials and marshalls them into a logical hierarchy to 


lead ultimately to absolute monism. 
To introduce such a masterly work to the scholarly world 


requires no apology. Unfortunately, it received scanty atten- 
tion from posterity in the sense that not a single commentary 
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in Sanskrit was written upon it so far, while the commentators 


were lavish upon less important compositions. Thanks to the i 
pioneering attempt of Mm. Vāsudeva Shastri Abhyankar, the | 
work has since been endowed with a remarkable commentary 

besides a very useful introduction and appendixes. Never- ॥ 
theless, it has remained so far aclosed book to the general 
reader having little or no access to Sanskrit. A Hindi transla- 
tion of the work published from Bombay was of no serious 
consequence in its propagation. 

Under the circumstances; the edition by Shri Uma Shankar 
Sharma, Lecturer, Post-Graduate Department of Sanskrit, 
Patna University, deserves congratulations. Shri Sharma has 
based his Hindi translation upon the commentary of Mm. Vasu- 
deva Shasti. Hehas given a couple of introductions, one in 
English and the other in Hindi, besides giving as many as five 
appendixes useful for both the specialist and the common 
reader. Shri Sharma’s -occasional notes and the tlucidity with 
which he has given a translation will be a fillip to the philoso- 
phical literature in Hindi. Shri Sharma has spent more than 
4 years over his venture to make it as useful as possible and 


he has brought a modern mind to bear upon its execution. 


I have no doubt that a work like this will do credit both to 
Shri Sharma and also to the Chowkhamba Sanskrit Series. 


Varanasi, 
| Dated, the I9th June, 964. } so 2660 


काशीस्थाप्नायपीठाधीश्वर जगहुरुश्रीशंकराचार्य श्री १०८ स्वामी 
महेशवरानन्द्‌ सरस्वती ( कवितार्किकचकवर्ती ५० महादेवशात्री ) 


जीके 
आशीर्वचन 


सर्वदर्शनसंग्रह का प्रस्तुत हिन्दी-छपान्तर मैंने ध्यानपूर्वक प्रायः आद्योपान्त 
देखा है। आज जब कि हिन्दी राष्ट्रभाषा के पद पर समासीन है, तब यह बात 
आवश्यक और सामयिक है कि हिन्दी का साहित्य भी समृद्ध किया जाय । 
इसकी समृद्धि के लिए कतिपय विद्वान्‌ मौलिक कृतियाँ प्रस्तुत कर रहे हैं और 
कतिपय उच्चतर भाषाओं में वाग्बद्ध, परिष्कृत एवम्‌ उच्च साहित्य का ख्पान्तर 
प्रस्तुत कर रहे हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ दूसरे ढंग का एक सामयिक प्रयास है । 


मौलिक कृतियों में कृतिकार अपनी' प्रतिभा और मेधा का मुक्त उल्लास 
प्रदर्शित करता है, पर रूपान्तरात्मक कृतियों में विद्वान्‌ लेखक दूसरों की प्रतिभा 
और मेधा का साक्षात्कार करने की क्षमता रखकर ही अपना उत्तरदायित्व निभा 
3 सकता है । निष्कर्ष यह हुआ कि मौलिक कृतिकार की भाँति वह उतना मुक्त 
> नहीं रहता । प्रस्तुत रूपान्तरण एक दार्शनिक कृति का रूपान्तरण है, जिसमें 
विद्वान्‌ रूपान्तरकार ने यह शैली अपनाई है कि पहले मूल-पाठ का तटस्थ ढंग 
से रूपान्तर प्रस्तुत कर दिया जाय और उस संदभ में यदि कतिपय शब्द 
` अतिरिक्त रखा जाना आवश्यक है, तो उसे को्ठकान्तर्गत रख दिया जाय । आज 
ही क्या, सदा से यह ढंग समुचित और सर्वोत्तम समझा जाता है। यही उचित 
है कि पहले मूल-पाठ का तटस्थ रूपान्तर रख दिया जाय जिससे हिन्दी के 
माध्यमे से मूल को समझने वाला बुद्धिमान्‌ पाठक सीधे मूल रूप को जान ले। 
इस स्तर पर पल्वन करने में यह भय रहता है कि कहीं रूपान्तरकार मूल का 
अनुवाद अपनी दृष्टि से अन्यथा न प्रस्तुत कर दे--और यदि ऐसा हुआ तो वह्‌ 
लेलक और पाठक के बीच के माध्यस्थ्य का उत्तरदायित्व ठीक से निबाह न 
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सकेगा । मुझे हर्ष है कि रूपान्तरकार ने प्रथम स्तर पर इस वैज्ञानिक अथवा 
तटस्थ पद्धति का ग्रहण करके इस उत्तरदायित्व का पूरा निर्वाह करना 
चाहा है । 


सवंदशंनसंग्रह एक दाशंनिक कृति है, इसलिए रूपान्तरकार-जेसे मध्यस्थ-- 
जो मूल-लेखक और पाठक के बीच है--का कार्य केवल तटस्थतापूर्वक रूपान्तर 
प्रस्तुत कर देना ही पर्याप्त नहीं है। भारतीय दार्शनिक अपने विचारों को 
सहस्राब्द से चली आती हुई व्यवस्थित एवं पारिभाषिक पदावलियों में एक 
विशेष शैली से प्रस्तुत करते हैं, अतः उनके समस्त विचारों को आधुनिक पाठक 
के सामने हिन्दी-भाषा में रखते समय अनेक प्रकार की सजगता आवश्यक है । 
पहली तो यह कि भाषा हिन्दी की प्रकृति की हो, दूसरी पुराने आचाय की 
बातों को जहाँ तक हो सके आधुनिक पाठक के अनुभव में उतार देने का प्रयास 
हो, तीसरी उसकी पारिभाषिकता का दुर्ग तोड़कर, उसमें प्रयुक्त संदर्भ-शब्दों की 
व्याख्या करते हुए, शास्त्रीय संकेतों का विस्तार देकर बात को सुलझा रूप दिये 
जाने का प्रयत्न हो । लेखक ने रूपान्तरण में यह प्रयत्न किया है कि रूपान्तर 
की भाषा की प्रकृति अधिक से अधिक हिन्दी की हो। शेष आवश्यकताओं की 
पूर्ति के लिए ही तटस्थ रूपान्तर के अनन्तर 'विशेष'-शीषंक से शास्रीय ग्रन्थियों 
को भी स्पष्ट करने का प्रयास हुआ है । यही नहीं, रूपान्तर के मध्य में भी कहीं- 
कहीं लम्बे कोष्ठकों के अन्तगंत आवश्यक स्पष्टीकरण हुआ है । ऐसे प्रयासों में 
कहीं-कहीं रूपान्तरकार की अनवधानता अवश्य दृष्टिगोचर होती है । उदाहरणार्थ 
पृष्ठ सं० ११ पर मूल का रूपान्तर प्रस्तुत करते हुएँ यह कहा गया है--“ब्याप्ति 
का अथं है दोनों प्रकार की ( शंकित और निश्चित ) उपाधियो से रहित [ पक्ष* 
और लिङ्ग का ] सम्बन्ध ।” यहाँ व्याप्ति को कोष्ठकान्तगंत पक्ष और लिङ्ग का 
सम्बन्ध कहना सवंथा विचारणीय है । स्वयं ही रूपान्तरकार ने अनेक स्थलों 
पर व्याप्य एवं व्यापक के सम्बन्ध को ही परम्परानुसार शास्त्रीय ढंग से व्याप्ति 
बतलाया है । 


* साध्य” के स्थान पर 'पक्ष' हो गया है । Fo शुद्धिपत्र । 
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कार्य aga ही व्यापक है। विभिन्न प्रकार की दार्शनिक धाराये हैं। सबों 
का अधिकारपूर्वक रूपान्तरण और स्पष्टीकरण साधारण श्रम का कार्य नहीं 
ऐसे बीहड़ क्षेत्र में संचरण करता हुआ बौद्धिक यात्री कभी भटक जाय तो यह 
सहज संभव है । लेकिन इस प्रकार की भी स्थितियां क्वाचित्क ही हैं । 
आधुनिक ढंग के पाठकों को ध्यान में अधिक रखा गया है जो सामयिक 
और समुचित भी हे । इसीलिए संस्कृत की पारिभाषिक पदावलियों के समानान्तर 
अँग्रेजी में प्रचलित प्रयोग भी रख दिये गये हैं। उनकी प्रामाणिकता के लिए 
रूपान्तरकार स्वयम्‌ उत्तरदायी है । आधुनिक पाठकों की रुचि और आधुनिक 
शैली पर भी ध्यान होने के कारण बीच-बीच में किसी-किसी दर्शन की संक्षिप्त 
ऐतिहासिक रूपरेखा भी प्रस्तुत कर दी गई हे । परन्तु ऐसे प्रसंगों में भी कहीं- 
कहीं अनवधानता हे । उदाहरणार्थ १० सं० ३२१ पर शैवागमों के बीच 
अहिबुँचन्य-संहिता को लिया गया है--यह कहाँ तक ठीक है ? अहिबुंष्त्य-संहिता 
पाञ्चरात्रागम के अन्तर्गत हे । 
अन्तिम बात जो पुस्तक की उपादेयता के संबन्ध में कही जाने की है वह 
यह कि ग्रन्थ के अन्त में दार्शनिक पुस्तकों की एक बृहत्‌ सूची संलग्न की गई है । 
आधुनिक शोध-छात्रों की दृष्टि से ऐसी सूचियों का बड़ा महत्त्व होता हे! सूची 


एक सामान्य रूप में प्रस्तुत कर दी गई हो, ऐसी बात नहीं है। उसमें पुस्तक 


कि उसके रचयिता का नाम तो हे ही, महत्त्वपूर्ण और उल्लेखनीय बात यह हे 
कि उसमें जो पुस्तक जिस दर्शन की है, उस ait का भी सामने उल्लेख ži 
इससे भी अधिक महत्त्वपूर्ण बात है कि आज का शोध-छात्र मूल ग्रन्थकार का 
प्रामाणिक काल-ज्ञान चाहता है। रूपान्तरकार ने प्रत्येक कृति के सामने उस कृति 
का रचना-काल भी दिया है । भारतीय मनीषियों की अन्तमुंखी प्रवृत्ति तथा 
अपना परिचय देने की ओर से निरन्तर तटस्थता दिखाने का भाव उनके इतिदृत्त 
के ज्ञान में सदा बाधक रहा हे । आधुनिक गवेंषकों ने नये सिरे से इस पक्ष पर 
प्रकाश डाला है । परन्तु उन सबों में सभी ग्रन्थकारों को लेकर ada मतैक्य नहीं 
है । रूपान्तरकार ने यदि यह बात ध्यान में रखकर किसी प्रामाणिक इतिहास- 
कार की सहायता कालनिर्घारण में ली है तो तदर्थ वे प्रशंसा के पात्र हैं। 
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इस कृति में मेरे समक्ष रूपान्तरकार का अपना कोई निजी विचार या 
मौलिक स्थापना किसी के पक्ष-विपक्ष में नहीं है. कि उसके विषय में भी मैं j 


| अपनी सम्मति प्रस्तुत करूँ । अतः रूपान्तरण के विषय में जितने पक्षों से उसका ; 
मुल्याङ्कन किया जा सकता है, उतना संक्षेप में ऊपर उपस्थापित किया गया | 
हें । निश्चय ही इस महातू और सामयिक प्रयास के लिए श्री उमांशंकरशर्मा 
“ऋषि! मेरे साधुवाद के पात्र हैं । 
धमंसंघ, काशी, 


ज्ये० Jo ४, २०२१ --महेश्वरानन्द सरस्वती 
( १३-६-१९६४ ) । 


INTRODUCTION* 
[7. Special features of the Sarvadarsanasam- 


graha—discussion—difficult style—summary in yerses— 
impartial treatment—a clear picture of philosophical 
literature—ample quotations —Sources traced out, 2. 
Order of the Systems—nastika and astika—rationalists 
and those dwelling upon srati. 3. A Synopsis of all 
the systems, 4, The present edition. ] 
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The Sarvadarsanasamgraha of Madhavacarya is the first 
attempt of its kind ever made in Sanskrit to expose in a lucid 
but clear, and scholarly but unostentatious manner, all the 
then extant philosophical systems in India. Haribhadrasuri’s 
Sad-darsana-samuccaya (9th cent.) had already inaugurated 
the ceremony of collecting philosophical Principles scattered 
over the different systems of thought—both Vedic ( astika ) 
and non-Vedic ( nastika), It was the liberal attitude of the 
Jaina doctrine that compelled Haribhadra to write such a 
review of other systems of philosophy. Still that work could 
not be welcomed as authority even by the primary works—too 
$ mall as the treatise was. It contained only a few verses 
devoted to each system avoiding even the slightest discussion 
| on any debatable issue. 
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To a considerable number of readers it may appear surprisingly 
inconsistent that to a Hindi exposition of a Sanskrit philosophical work 
is prefixed an English Introduction, But the reason is not far off to 
seek. Some lovers of the Sanskrit language and literature are among 
the non-Hindi speaking people, and the present work carrying on such a 
big name and mission attempts at a universal appeal for its perusal far 
and wide. The great name of the iilustrious Madhava is esteemed so 
highly in the realm of Indian philosophical writings that any devotee of 
the subject becomes eager to grasp any new venture made in this field, It is 
only to loosen their language barrier— though only to some extent—that 
this attempt is made herewith, 
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2 INTRODUCTION 


In absence of any material meant to presuppose the exis- 
tence of such other works before Madhava it is rather suffici- 
ent to say that his work occupied a very significant place in 
the philosophical literature. The time had come when such 
works could be written. The philosophical literature by that 
time had grown so enormously that for an ordinary man it 
became quite impossible to grasp even a single system from 
the beginning tillend. Of the three stages in the history of 
Indian philosophy —the originating stage, the commentary 
stage and the super-commentary stage, forming different sects 
or schools!—the last was also ina decadent state. The four- 
teenth century India was witnessing from a very long time 
an all-round decadence in intellectual sphere. The real 
philosophical speculation had ceased long before and what 

| remained was that the writers, in their whim for introducing 
| the Naiyayika style of exposition, had started pedantic disser- 
l tations and glosses too brief to be easily intelligible. Conse- 
|| quently, they required other commentaries in the name of 
| which even more difficult style was used with less intelligible 
| phraseology. So was the state of affairs in the field of 
literature, philosophy and even natural sciences. 

The Sarvadarsanasamgraha contains all that a man is 
required to know as to the fundamental principles of different 
systems and a short glimpse of traditional discussion making 
use of all the logical instruments such as inferential argument, 
fallacies, tarka, vada etc., is also found in it. 
| It appears to the general reader to be a bit difficult because 


Madhava has tried to condense as much material within a 
| | short Span Bh possible. Unlike MOCE ल्या मा span as possible. Unlike modern works on Indian 
| pan 

| 

| 


l. A start of a system was made in the originating stage, €. 8+» the 
Brahma Sutra, the Nyaya Sūtra, the Samkhya Karika, the Pasupata Sūtra 
and others, The commentaries to these works were written in the next 
stage, €. g., the Samkarabhasya, the Vatsyayanabhasya etc. In the last 
stage either more commentaries making a different school were written 


० i z है 
r commentaries over the previous Ones were written, Here a number of 


schools were formed in a single system, ‘This is what is meant by the 
three stages. 
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philosophy in general, this work devotes more to the discussion 
side than to the description side. This becomes quite obvious 
especially in dealing with the principles of some more advanced 
systems as that of the Buddha, Rāmānuja, Gautama or 
Samkara. In these cases the general reader is more or less 
perplexed and confused, and very soon likes to get out of the 
discussions. But the conclusions are also too difficult to be 
traced out, as the author generally mentions them at the end 
of the discussion in a sentence closely connected with it, And 
that too is hardly a simple sentence. There are only few 
systems as Raseśvara or Mercurial system that are free from 
such allegation and devote particularly to the description of 
the categories and other allied things. But whenever the 
smallest room for debate arises, the author cannot help 
keeping himself aside and plunges deep into the discussion 
as if he were quite prepared and longing for it. 


Secondly, while refuting some theory either on behalf of 
the disputant or of the Siddhantin he inexceptionally offers 
alternatives—varying from two to five in number,? and then 
shows the absurdity of these in such a telegraphic language 
that unless the reader is well-versed in the technology of 
Nyaya he is sure to miss the purport of the author. In this 
way the work becomes more difficult than the original sources 
from where the author takes the matter freely. It is to be 
noted that some systems presented herewith had already 
reached perfection by his time but that perfection was of a decen- 
tralised type. It was our author who collected all the different 
problems with their solutions and arranged them so artistically 
that nowhere does his elucidation appear to be far from being 
original. In case of the systems lacking in such a perfection 
he himself raised the problems and then solved them with his 
own wonderful erudition. Regarding style he is always thus 
consistent, 


One of the chief difficulties in understanding the post- 
commentary philosophical literature in general and the Sarva- 
darsanasamgraha in particular is this, that though the two 


2. See, for example, p, I29—Five alternatives of Savayanatoa, 
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sides of lengthy opposition and reply are quite clear but sen- 
tences used on the either side are not entirely of on side. 
Suppose the Purvapaksa is being established in about forty 
lines, but within this span the questions from the uttarpakse 
are also raised which are known as avantarpaksa and these, 
though apparently starting with the catch-words ‘nanu’ ‘na ca’ 
and others, are generally confused at least in the question as 
to where they end; for the Jength of the context is so much 
disappointing that a modern mind loses its patience. Tradi- 
tionally speaking every line of either the opposition or the 
reply presupposes some problem, but for which the line would 
not have been written. This same problem is sometimes im- 
plied and sometimes explicitly stated. In the latter case it is 
called avatarana OT avantarapaksa. Thus its use is well recogni- 
sed. The present work witnesses the clearest example of the 
same. While discussing the problem of avidya in the $amkara- 
dargana, for example, the arguments of the oppositionst are 
unusually lengthy which bear, to add to our difficulty, various: 
answers given by the Samkarites at regular intervals. And still 
it is the Parvapaksa. Again, the side of the Uttarapaksa which 
aims at establishing all mundane existence to be caused by 
avidya raises various queries, perhaps reminding us of their 
existence in the opposition previously discussed, and then 
gives their solution. Various new queries are also answered. 
In spite of its merits the modern student gets confused in this 
analytic-synthetic method usedin the later philosophical works.” 


Prof. Weber’s comparision of Bana’s style with the Indian 
jungle is true also to the present work. The reader has to 
make his own way himself. He has to keep in his mind the 
system he is studying and the context in which the arguments 
are marshalled. After that the catch-words are to be understood 
with a very cool mind, nay, the weapons in the form of all 
the Naiyayika technical terms are to be carried without which 
his further movement may be checked by the unprecedented 
ne namely, the unintelligible terms of logic, 


# 3. z Rāmānuja’s Mahāpūrvapakşa and uttarapakşa in the वा क 
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But this is not the case everywhere. Generally a monotonous 
discussion is followed by its summary in sloka verses which 
are much helpful in understanding the previous discussion it- 
self, Almost all the systems depicted by Madhava in the 
present work follow this principle. But there are some less 
known systems which have little to do with any such presen- 
tation. For example, the RaseSvara DarSana is replete with 
quotations so much so that the author seems to be quite abstai- 
ning himself from any discussion. Similar is the case with 
the first system—the philosophy of the Carvakas where the 
author has introduced only one point to be discussed, i. e., 
the refutation of Perception. This point has made the Carvaka 
system a thorough-going tarkika ( logical ) system. In other 
respects the system deals with the ethics, religion, ontology 
and axiology of the materialists. 

After a closer examination of the systems dealt with by 
Madhava we come to the conclusion that his main aim is to 
establish the different theories held by different philosophers 
and it is done at the cost of other philosophical theories held 
by others. We notice at the beginning of every system that 
the author finds fault with the chief currents of the system 
recently discussed. For example, the Buddhists are shown 
refuting the epistemological theory of the Carvakas. The 
Jainas, on the other hand, refute the theory of momentariness 
championed by the Buddhists, The Jaina doctrine of Anekanta- 
vida is refuted by the Ramanujasand soon. It isto be notedthat 
he advances towards betterment in course of his further move. 
The beginning is with the layman’s philosophy and the con- 
clusion is reached in the Samkara philosophy which is rightly 
called “the crest-jewel of all the systems” by the author 
himself, Itis generally quoted that Indian philosophy is the 
best critic of its own. We observe this same proverb true to 
every inch in the present work. It should be borne in mind 
that a system of philosophy in the Sarvadarsanasamgraha 
criticises not only the previous system but also a system which 
has not yet been attempted. Thus for example the Ramanujas 
criticise the Samkarite theory of “universal illusion” or avidya 
because they have to stand firm on the ground of its refutation. 
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Sometimes a philosophical question in its entirety is discussed 
a one place with reference to all the systems dealing with the 
same. But the place where it occurs is not to be forgotten. 
Thus when in the Nyaya system the question of mukti ( eman- 
cipation ) is discussed it becomes a very good discourse. 


Let us now consider the chief merits of the present work 
vis-a-yis the qualities of the author. In this connection we 
have to consider the time element as well, for, Mādhava flouri- 
shed in such an age that was not conyenient to write such a 
work asis possible in the modern age when various indexes 
and works, dictionaries and libraries are at our disposal. 
Though the author was brought up in a royal family where 
various kinds of ‘help might have been available but the quality 
of being such a writer of erudition assimilating his learning 
cannot be nurtured in an ordinary man. Thus the first 
quality to be witnessed in the present writer is his assimilating 
capacity. 

It has been said above that philosophical literature had 
taken a large shape before the advent of Madhava who, on his 
part, did lay no stone unturned in utilising all the material 
advanced so far. Various scholars speculated in their own 
way over the different principles and categories of philosophy. 
It was possible that a blind copy of their thoughts would have 
resulted into a complete nonsense. It may be seen in modern 
works of philosophy—especially the histories written by some 
inferior writers. But Madhava has shown his intelligence and 
originality of thoughts throughout this work. His presentation 
is very synthetic and integrated as is evident from a close peru- 
sal of some of the systems, e. g., the Buddhist system and the 
Samkara system. It is mainly due to his originality of presen- 
tation that his style is throughout the work very constant, Be 
it the Carvaka system or the Samkara system, or even the 
Nyaya system, his style is same all over. His originality can 
be very aptly estimated by an observation of any two works. 
of a system and then studying that system in the present 
work. How artistically our author has putthe samein an 
integrated way ? In other words, the whole Sarvadarsanasam- 
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graha appears to be dealing with one system as it were so far 
the style is concerned, 

But we should not forget that Mādhava does not intend to 
impose any idea of his own upon his readers. His main thesis 
is to explain the system as lucidly and as scholarly as possible— 
the collection as his motive was. Thus while writing on a 
system the author becomes a follower of that very system and 
does not hesitate the least in criticising the others. But in 
the next system be vehemently criticises the same theory which 
he established with so much effort. In this regard he may be 
compared with the celebrated commentator of all the six 
systems of Indian philosophy, Vacaspati Misra by name, 

The second quality of Madhava is that he keeps a very 
keen sense of humour specially when the situation grows 
tenser. Thus the various nyayas (popular sayings) and 
use of alliteration disturbs the gravity of discussion, But such 
situations are very few and far between. Asa general rule the 
beginning of a system is very interesting. 

Quotations in abundance are marked as the third great 
quality of the work. Sometimes new informations are given by 
the quotations but very often they are mere reproductions of 
the things discussed in prose. Here we may infer the motive 
of Madhava which was to present a sample of the very impor- 
tant works of the system. It may catch our attention that 
prose quotations are rare and verses are quoted to a great extent. 
Here also the Indian tendency to retain everything in the mind 
must be the reason. 

Next, we may consider the sources of Madhavacarya’s Sarva- 
darsanasamgraha, Like a good research worker the author con- 
sults the oldest available and authentic Sanskrit work for quota- 
tions. That is why he quotes from all the sūtra works except 
that of Kapila. We know that different systems were founded 
by Samkara, Rāmānuja and Madhva on a single sūtra work, 
the Brahmasutra of Badarayana. Therefore while explaining 
the first four stitras ( Catuhsiitri) of Badarayana’s work he 
clarifies the stands held by those three Acdryas as well in their 
respective systems. But we must not think on that account 
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that he was a lover of antiquity alone and not up-to-date like 
a modern Sanskrit Pandit hovering over the ancient sages 
alone. Onthe other hand he made his works up-to-date by 
quoting even his contemporaries as Vedāntadeśika, Jayatirtha 
and others. Though the Sarvadarsanasamgraha is not a history 
of philosophy but so far the principles are concerned it acco- 
modates all the thoughts and speculations innovated by scholars 
upto his age in almost all the systems. But how far these have 
been represented truthfully isa separate question to be discussed, 
Thus Madhava’s liberal mind gives us an idea of the whole 
philosophical literature of his time. Fora clear conception of 
the works and authors quoted by Madhava an appendix is 
provided herewith. 


Il 

Before we summarise the contents of the Sarvadarsanasam- 
graha we must make at least a passing reference to the systems 
dealt with by Madhava. There are altogether sixteen systems 
of philosophy collected by him in the present work. These 
are in their serial order as follows :—l. The Carvaka System, 
2. The Buddhist System, 3. The Jaina System, 4. The 
Rāmānuja System of Qualified Monism, 5. The Madhva 
System of Dualism, 6. The Pasupata System of Nakullsa, 
7. The Saiva System, 8. The Pratyabhijia System or 
Kashmir Saivism, 9. The Mercurial or Rasesvara System, 
40, The Vaisesika System of Kanada, ll, The Nyaya System 
of Gautama, I2. The Mimamsa System of Jaimini, 3.. The 
Grammatical System of Panini, I4. The Samkhya System, 
I5. The Yoga System of Patafijali, and lastly, 6. The Samkara 
System of Absolute Monism. 


There is some definite principle upon which the order of 
these systems is based. As a general rule the less acceptable 
objects are put in the beginning and the most desirable ones 
at the end, Hence the nastika (heterodox or non-Vedic ) 
systems are treated at the outset and then the turn of astika 
system comes. The former are of two kinds, viz., those based 
on perception or holding gross ideas and those based on reaso- 
ning. The layman’s view is represented by the Carvakas who 
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dwell upon the most ordinary and external aspect of the thing. 
Though they do not possess any philosophy as such to be 
recorded but their outlook towards life, the world and such 
objects as soul, God and liberation is noticeable. In doing so 
Madhava has recorded the other extreme of Indian philosophy. 
The nāstika systems based on reasoning are either the Buddhists 
holding all existence to be momentary or the Jainas propound- 
ing it to be conditional. The Buddhists possess a comparatively 
gross view while maintaining akasa (the sky ) to be a kind of 
non-existence whereas the Jainas take it to be a positive cate- 
gory. Thus their order of presentation is beyond doubt. 

Of the astika systems the Ramanuja philosophy of Qualified 
Monism ( Visistadvaita ) belongs to tarkika class because it is 
based on inference supported by argument rather than on 
Scripture (Sruti). The same is the case with the Madhva 
system (called PUrnaprajfia in the present work). But their 
difference is that while Madhva directly insists on the theory 
of difference ( bheda ) maintaining Dualism, Ramanuja, though 
accepting difference at least in treatment, does not stick to it 
and explains it in terms of qualification of the Supreme Self 
or Brahman. This tendency of hiding?himself is reproachable 
and that is why he is placed before Madhya. These two 
Vaisnava systems, they say, are hidden or indirect rationalists 
( pracchanna-tarkika ). 


There are various systems based directly on reasoning 
which get their treatment next. Their belief in the Vedas is 
also of varying nature. The Samkhya and Yoga systems 
believe very little, while the Nyaya-Vaisesikas believe only less. 
The least belief in the Vedas is exhibited by the Mahesvaras 
who, therefore, get priority over the others. 


Of these Māheśvaras (four in number ) the Pasupatas 
holding God not to be assisted by the human actions in exer 
cising his powers, are treated first because they reproachfully 
refute the law of Karman. The Saivas maintain God to require 
the actions in order to check the allegations of injustice, 
unkindness etc. attached to Him. The Pratyabhijia system 
accepts the unity of soul and God which is accordingly far 
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Superior to the two mentioned above. But the Rasegvara 
system which has a special knack for emancipation in this very 
life ( Jivanmukti ) by means of medicinal application is far 
fairer than these. 


Now coming to the other tarkika systems we notice that 
the Nyaya-Vaisesikas holding Production of a thing ( āram- 
bhavada or asatkaryavada ) are inferior to the Samkhya-Yoga 
Systems according to which only inference in applied in proving 
the ultimate cause of the universe. The former take the 
assistance of farka or argument as well in explaining the 
ultimate cause which, according to them, is none else than the 
atoms being congregated together. The Vaisesikas lose superio- 
rity over the Naiyayikas inasmuch as the former do not accept 
Sruti or scripture as a separate source of valid knowledge which 
the latter do. 


Other tarkika systems, the Mimamsaka, the Paninian, the 
Samkhya and the Patafijala, are treated next in this order. The 
first two of these, though Vedic, believe in Sabda ( the eternal 
word ) to be the final cause of the Universe and do not show 
as much subtlety as the Sāmkhya system which steps further, 
i. e., to Prakrti ( the origin of all mundane existence). But 
they are better placed than the Naiyayikas because while 
the latter only proceed upo akasa ( the sky ), the former have 
reached one step further than that, i. e., the attribute of the 
sky—the eternal word, The Mimimsa system, also called the 
Vakyasastra or philosophy of the sentence as contrasted with 
the Paninian system or Sabda$astra ( philosophy of the word ), 
is based on grammar for its treatment of the Vedic sentences 
(injunctions ) which are composed of words and these are 
further divided into roots and suffixes by the grammarians. 
It appears* that the grammarians postulate the theory of 
vivartavada ina sense that the universal existence is only an 
illusory manifestation of the eternal Sabda of the form of 
Brahman, Thus the Mīmāmsā system being in this respect 
inferior to that of Panini gets priority in treatment. 


4, Some writers criticise the view that grammarians accept vivarta, Cf, 
Vyakarana-darsana-bhmika ( R. Pandeya ). 
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Of the Samkhya and the Pātañjala ( Yoga) systems the 
former does not believe in God while the latter do. This point 
is sufficient to determine their mutual position in this work. 


As to the problem of the Samkara system there are various 
opinions. Itis a fact that mss. differ in this respect, Some 
witness the finishing touch of the Sarvadarsanasamgraha at 
the end of the Patafijala system in the following lines :—“After 
this the Samkara system which is the crest-jewel of all the 
systems and is recorded elsewhere is left out.” Mm. V. S. 
Abhyankar has specified that Madhava might have finished the 
book there because the Samkara system was too famous to be 
reproduced. But later some contemporaries of his own might 
have approached him and requested to add tothe work the 
Advaita Vedanta Philosophy of Šamkarācārya in all its deve- 
loped features. Accordingly this system was added later. 


There are still some scholars who dispute over the question 
of authorship and even anthenticity of this system as treated 
in the Sarvadarsanasamgraha but no convincing argument is 
advanced so for. The style of language and the method of 
treatment are the same in the Samkara system as in others, 
Therefore there is nothing in the Samkara-darsana which may 
go against its validity. It was not proper for an author like 
Madhavacarya to omit such a reputed system in a work like this. 


The author is believed to have attempted a summary as 
well as some discusion of all the then existing systems of 
philosophy. But it is a pity that he has discarded the claim of 
the Sakta Philosophy altogether and some of the divisions of 
the Vaisnava and the Saiva sects. In the latter case he cannot 
be blamed much, for, it was for the first time that Saivism and 
Vaisnavism were taken as representing separate systems of 
philosophy and it is no wonder that at least four Saiva and two 
Vaisnava sects are described in this work—it matters very 
little whether all sections are represented or not. As for the 
Sakta Philosophy Madhava offers some vague idea which 
might be an outcome of some second-hand information or 
rather some sense of disregard for the Saktas having a distinct 
philosophical system of their own. 
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We now propose to analyse the contents of each of these 
systems in brief. It should be borne in mind that all the 
systems do not equally possess the well-known three philoso- 
phical aspects—Epistemology, Ontology and Ethics. Some lay 
mach stress upon the one or the other. The Nyaya System, 
especially in its later development, lays much emphasis on the 
epistemological aspect while in its samanatantra, the Vaisgesika 
System a lion’s share is enjoyed by Ontology— the science of 
existence. The Yoga philosophy dwells more upon the practi- 
cal and psychological side while its partner is through and 
through theoretical. 


l. The Carvaka System :—After discussing the very 
name ‘Carvaka’ ( Caru=pleasant, Vak = Speech ) and ‘Lokaya- 
tika’ (a universal acceptance ), the author discusses the meta- 
physics of the Carvakas that there are four elements, 
consciousness being an outcome of these when put together. 
There is only pleasure, though replete with misery, to be the 
highest good. The Vedas and sacrifices enjoined there are 
deceptive—only framed by the frauds for their livelihood. God, 
Liberation and Soul are but the objects of this very life. The 
Carvaka views are summed up two times but having different 
things to state. The most important discussion which is very 
possibly the original speculation of Madhava is on the question 
of inference to be refuted asa source of Valid knowledge. . It 
is scholarly disputed that the basis of inference, the Major 
Premise or Vyapti cannot be established by any known source 
of valid knowledge, and as a consequence, We must accept 
perception alone. It is noticeable that it is the present work 
alone where such a long and clear exposition of the materialist’s 
theory is found in the whole history of Sanskrit literature. There 
are references to the Carvakas in other systems as well, but they 
are allin the form of quotations cited on behalf of the oppo- 
sitionists repudiating a particular tenet of a system. A complete 
account of the Cārvākas asa separate system can be found 
only in the Sarvadarsanasamgraha and a few verses in the 
Sad-daréana-samuccaya as well. 
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2. The Buddhist System :—That Perception is the only 
source of knowledge is severely criticised at the outset, and 
the law of identity along with the law of causation are offered 
as the means of establishing Vyapti or the universal proposition. 
The causal relation is established not by the logician’s method 
of agreement (anvaya ) and difference (vyatireka ) but in 
their own way called Paficakarani which, though a distorted 
form of the logician’s method, requires five stages for its func- 
tioning. A discussion on the theory of momentariness follows 
next and in this connection all the arguments given in support 
of non-momentary existence are properly refuted. The portion 
has become a bit difficult for an ordinary student inasmuch 
as various technical words as arthakriya, atisaya, krama etc. 
are used, After refuting generality or Samanya, a brief 
description of all the existing four schools of Buddhist philo- 
sophy is given. Of these Sanyavada or nihilism turns all 
existence, internal as well external, to be above any expression. 
Yogācāra or Vijfianavada takes it to be explicable but in terms 
of ideas ( Vijðāna ). Accordingly, the self-luminous character 
of intellect is established after criticising external existence as 
a reality. The Sautrantika view holds the external things as 
inferable as contrasted with the Vaibhasikas who find these to 
be perceptible. It is in this connection that @laya-vijfana and 
prayrtti-vijiana are explained along with the five well-known 
skandhas which are the modifications of citta or the mind. 
The four golden truths ( arya-satya ), viz., suffering, its cause, 
its cessation and the way to its cessation, are also reviewed. 
With the exposition of the Vaibhasika school and a summary 
of Buddhism as such the chapter comes to a close, 

3. The Arhata System :—At the very outset the Jainas 
criticise in various ways the doctrine of momentariness held by 
the Buddhists. The Arhat or omniscient ( lit. adorable ) is 
established next after a long debate with the Mimamsakas and 
the logicians, the latter’s conception of God as the creator of 
the universe being criticised. An interval is given for discuss- 
ing the ethical implications of the Jaina metaphysics, and as 
a result, tri-ratnas or three jewel-like ways of attaining libera- 
tion are given. These are proper belief, proper knowledge 
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and proper conduct. The last one is the same as yama of the 
Yoga System. The Jaina metaphysics is treated next in which 
the number of Ultimate Reality is given as two, five and seven 
according to the various points of view. The usual discussion 
on Bondage and Liberation is also done at length. Lastly, the 
Jaina logic of expressing anything as conditional existence is 
established. We can know a thing only in a portion and not 
asa whole. Consequently, the Jaina Philosophy teaches us to 
respect the opinions of others as well. This theory is also 
called Syadvada ( theory of probable existence ) or Anekantavada 
(theory of a thing having endless aspects), A metrical collec- 
tion of the Jaina principles concludes the chapter. 

4, The Ramanuja System :—Refuting the Jaina logic of 
probable existence and the peculiar magnitude of the soul, the 
author establishes three realities according to Qualified Monism 
of Ramanuja—the self (cit), the world (acit ) and God 
(Isvara ), the first two being inseparable attributes of God. 
Disputing with Samkara’s theory of positive ignorance, he 
finds fault with the unqualified Brahman as well. The nature 
of the above three realities are discussed separately and some 
practical devices for pleasing God with devotion are shown. 
The first four sūtras of the Brahma-siitra are then explained 
after Ramanuja. It is noteworthy that Rāmānuja was one of 
the pioneers of the Bhakti-cult which gained ground in the 
South and gradually in the Northern India as well. Madhava 
brings very clearly the doctrine of Rāmānuja as scattered in 
the works of the great Acarya and his disciples. 


5. The Purnaprajna System :—The system based on the 
dualistic principle was started very recently at the time of 
Madhava by Anandatirtha or Madhvacarya (०, I50); but 
considering a large number of its followers, our author had 
to accomodate it in his work as a system of philosophy. At 
the outset the author distinguishes the system from the last one 
and then proves the existence of difference as the basis of 
Dualism. As the system is also a follower of Bhakti-cult it is 
essential that rules of serving God are framed. It is God’s 
mercy that can grant liberation. God is omnipotent whose desire 
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is called Maya. Itis discussed after- scripture that God and 
soul are two distinct realities, and as such there is nothing like 
illusory cognition as held by Samkara. Lastly, the Catuh-sitri 
is explained after Madhvacarya and along with that the system 
is summed up. 


6. The Nakulisa-Pasupata System :—It is stated above 
that Madhava has systematised four schools of Saiva Philo- 
sophy inall. The first of these called Pasupata system and 
professed in the western part of India is extant in the Pasupata- 
sntras (having a commentary by Kaundinya). At the first 
instance the Vaisnava systems are criticised on the ground that 
they propound slavery in the form of emancipation, Then 
the guru is characterised as the knower of nine ganas. Libera- 
tion called duhkhanta is explained next with all its varieties. 
Karya ( dependent entity as the world ), Karana (God), Yoga 
{ unity between soul and God) and Vidhis ( actions leading 
to Dharma ) are elucidated in the next place. A very peculiar 
feature of the system lies in accepting a category, Visesa, in 
which the system is distinguished from other systems ( see page 
2I4 ). Lastly it is stated that liberation is caused by the know- 
ledge of God. 


7, The S'aiva System :—The whole system is comprised 
of three realities, namely, Pati ( God ), Pasu ( soul ) and Pasa 
( bondage ). Of these God means Lord Siva who is discussed 
at great length as having mantra, mantresvara, mahesvara, 
liberated souls and Siva. He is omniscient because of being 
the creator of all. Soul is divided into three classes and six 
different adjectives attributed to it in other systems are 
criticised here. At the end the fourfold division of bondage 
into mala, karma, maya and rodhaśakti is explained. The 
system dominating the culture of southern India gets a lucid 
treatment at the hands of Madhava. 


8. The Pratyabhijia System :—This branch of Saiva 


. Philosophy prevalent in Kashmir and propagating idealistic 


Monism is called also after these two attributes as Kashmir 


Saivism and Saivadvaita. The system starts with ascertaining 


5. See my notes on the names Pralyabhijid, Trika and Spanda on p. 349, 
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its literature which is Sutra, Vrtti and Vivrti, after mentioning 
in brief the nature of the philsophical thoughts. The marigala~ 
verse of Abhinavagupta’s commentary on the Pratyabhijiia- 
sūtra is taken as a sample to explain the whole system. The 
two powers of cognition and action being explained the 
doctrine of Abhasavada implying realistic Idealism is elabo- 
rated. It is held that mundane objects are caused by mere 
wish of Lord Siva. The necessity of accepting Pratyabhijia 
being exposed the conclusion is approached. 


9. The Rasegvara System :—It is a very peculiar system 
holding that different preparations of Mercury or Parada can 
enable a man to be free from old age and death, which is, in 
other words, called Jivanmukti. It is neither a philosophy of 
Ayurveda as such nor a full-fledged philosophical system 
deserving such a distinguished treatment. At best it can be 
accepted as a means to tantric exercises so much prevalent 
among the Saivas of the mediaeval age. The body is regarded 
as eternal by these philosophers and in order to turn it into its 
true nature ( Svarūpa ) this interesting medicinal application 
is enjoined.® 


I0. The Aulukya System :—The famous Vaisesika and 
Nyaya systems are termed as Aulukya and Aksapada, by these 
unusual names undoubtedly to create laughter at the two great 
teachers propounding these systems. Consistently enough, 
the author gives the contents of the sūtra work, section by 
section at the very outset. The method of Sastric approach he 
mentions after the two systems as enumeration, definition and 
examination of the categories belonging to a particular Sastra. 
The six Vaisesika categories of substance, quality, action, 
generality, particularity and inherence are defined in a distin- 
guished way quite usual with the logicians. Then discussions 
on a number of Vaisesika questions, viz., production and 
destruction of dvitva (the numeral ‘two’ ), activity of fire on 
substance and division arising out of another division, 


6. Lr. S. N. Das Gupta has discussed the philosophy of Ayurveda at 


great length in the second volume of his epoch-making work, the History 
of Indian Philosophy. 


आ आ ळक ताक), 


INTRODUCTION | 7 


j follow. These questions, it may be mentioned, are very 
worthy discussions on modern scientific line. In the last 
place, the Vaisesika theory of darkness has been explained 
after refuting other theories of the same, and in this connection 
non-existence ( abhava ) is thoroughly discussed with all its 

i divisions. Jt should be noted that non-existence is not accepted 

2 as a category in the siitras though references are made to it in 

the last chapters, Madhava has very precisely reconciled the 

views of the Sūtrakāra ( mentioning six categories) and of 
other writers ( holding seven categories ), 

गा. The Aksapada System :—There is practically no 
difference in the manner of presentation of this system from 
the previous one, All the sixteen categories are defined just 
after describing the contents of the Nyayasitra. This is follo- 
wed by two long debates on the questions of liberation ( mukti) 
and God ( Tśvara ). Regarding the nature of mukti the scholars 
are at daggers drawn. Hence the views of the Madhyamikas 
(nihilists ), Vijnanavadins, Jainas, Carvakas, Samkhyas and 
Mimamsakas are vehemently criticised, and the logician’s 
theory of mukti, viz., absolute destruction of pain is established. 
In the last place, God is proved as the creator of the universe 
after repudiating other theories as held by the opponents, 

32, The Jaimini System :—The contents of the Sutras 
being described, the parts of the first adhikarana ( an enquiry 
into Dharma) is discussed after the Bhitta School and the 
Prabhakara School separately. A discussion on the question 
of impersonal origin ( apauruseya ) of the Vedas follows next 
and it is proved that Vedas are not of any personal origin. As 
an offshoot of this very tenet the words are proved eternal 
and the Vedas authoritative. An epistemological question 
whether validity of knowledge arises out of itself is tackled 
next and the same has been proved after a prolonged discussion. 
Lastly the conclusion is given. It would not be out of place 
to say that description side of the system has not been touched 
at all. The injunctions, arthavadas, bhavanas and other 
allied topics which are described in primary works of 
Mimimsi are left altogether. But the merit lies in dealing 
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with the topics of apauruseya and Pramapyavada, which are the 
subject-matter of standard works alone. 


3. The Paninian System:—The Panini system of 
grammar, it is said, was established as a system of Philosophy 
by Vyadi in his Samgraha containing a hundred thousand 
verses, but which was lost due to negligence as remarks 
Bhartrhari in his Vakyapadiya.? It was Bhartrhari to take 
upon himself the task of evolving a School of philosophy 
called Verbal Monism ( Sabdadvaita) in the said work and 
that is why he is remembered by Madhava here and there in 
this particular chapter. But the start of the chapter is made by 
Pataiijali’s sentence and its discussion. To clarify, the word 
‘Sabdinugasana’ is proved to be preferable to the word 
‘Vyakarana’. Next the word as Brahman is clearly explained. 
The well-known theory of sphota ( or the most subtle stage of 
speech which brings out the meaning of a sentence, a word or 
even a letter) is elucidated after replying to the allegations 
made by the opponents against this theory. Existence as the 
meaning of a word is proved next—whether we refer to the 
Vyadi theory of holding the universal ( Jati ) as the meaning 
of a word or to the Vajapyayana theory of taking the indivi- 
dual ( Vyakti) as the meaning of it. In the last place Verbal 
Monism is proved and it is shown that Grammar is sufficient 
to grant liberation to a person deserving it. 


74. The Samkhya System :—It is the common belief 
that Kapila wrote a Samkhya-Satra but strangely enough 
Madhava gives quotations after quotations from Isvarakrsna’s 
Samkhya-Karika, which is surely accepted by our scholarly 
author as the first authentic work of the Samkhya System. 
That the present Samkhya-Sutra is a later creation is accepted 
unanimously by scholars of the modern age. Anyway, the 
twenty-five elements of the system are categorised into four, 


7. Cf. VP. गा. 484-90. 


8. Fora clear exposition and criticism of the two theories ‘see Dr. 


Gaurinath Sastri’s monumental work, the Philosophy of Word and Meaning, 
chapter VII. R 
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namely, the cause ( Prakrti ), the’ cause and modification as 
well, the modification alone, and lastly, the element ( Purusa ) 
devoid of the two. The various theories on the relation of the 
Cause and the Effect are then examined. The Naiyayika theory 
of Arambhayada ( or non-existence of a thing prior to its pro- 
duction), the Vedantin’s theory of Vivartavada turning all 
existence to be illusory, and others are criticised, and the theory 
of Satkaryavada implying the existence of a thing even before - 
its manifestation ( Pariņāma ) is proved to bea valid theory. 
After establishing Prakrti as a separate element and the inde- 
pendence of Purusa, their mutual relation is described. It is to 
be noted that Sāmkhya Philosophy does not accept God which 
its partner, the Yoga system, does. 


35, The Patanjala System :—The contents of the Yoga- 
Sūtra of Patañjali are described at the outset and then a short 
discussion on liberation follows, The first Sūtra of the Yoga- 
Sūtra is discussed at length and the meaning of the word ‘atha’ 
is proved as the ‘Start’. The four anubandhas are treated and 
afterwards the term yoga meaning meditation or Samadhi is 
explained with its various implications. Ordinarily yoga is 
defined as obstruction of the activities of the mind. The 
four kinds of meditation are very concisely brought out. 
Next the five kleśas ( pains ) of ignorance, egoism, attachment, 
contempt (dvesa) and fear of death are explained. After 
explaining in this way the words used in the definition of God, 
the author discusses the means to Vrtti-nirodha, viz., Exercise 
and Dispassion. A long discussion on mantras is given later. 
That action ( Kriya ) is yoga is a sentence to be explained with 
reference to Pure Superimponent Indication ( Suddha Saropa 
Laksana ) and in this connection the Kavya-Prakasa is quoted. 
Next the eightfold organs (anga) of yoga are described. 
These are yama, niyama, asana ( postures ), Pranayama ( breath- 
control), Dharana, Dhyana and Samadhi, Here a summary of 
the results of yoga are also given. These are called Vibhūtis or 
Siddhis. 


I6. The S'amkara System :—This system is the largest 
of all covering over a hundred pages. It is treated as brilliantly 
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as could be possible for Madhava, and as such, many objec- 
tions raised by the opponents are answered, Scripture is 
taken as the most convincing source of knowledge and every- 
thing is established on the basis of that. At the very outset 
our author tackles the problem created by the Samkhya doctrine 
of Prakrti as the root-cause of the universe. The relation 
between Purusa and Prakrtias accepted by the Samkhyas is 
punctured from all sides. In place of Parinamavada(real manifes- 
tation of the cause into its effect ), vivartavada ( illusory appear 
rance of the same ) is offered as the most satisfactory theory to 
explain the mundane existence which appears due to superimr 
position of this objective world over Brahman or Absolute 
Reality. After this short dispute the contents of the Brahma- 
sutra are described only here. In course of explaining the 
organs of the first topic ( adhikarana ) the opponent's stand- 
point implying unnecessity to make an enquiry into Brahman 
are fully explained. But soon after this the anthor puts a long 
reply given by the Samkarites to that question. It is stated 
that the common man cannot distinguish the true nature of 
Brahman intermixed with worldly qualifications due to illusion 
as it is. And that is why the enquiry as to its nature is 
essential. Next that long referred term Brahman, the only 
reality, is dealt with. It is proved that scriptures ( the Vedas ) 
are the only means to know Brahman. These scriptures are 
questioned by the opponents who are fully crushed by 
Samkara. Now the different theories regarding the explana- 
tion of the apprehension of silver in a piece of conch-shell are 
examined and lastly, it is proved that such appearance is 
inexplicable (anirvacaniya). Long objections and their 
replies characterise all these discussions. Avidya and Maya 
are proved to be one and the same. The universe is only an 
illusory manifestation of Brahman caused by that Maya. It 
should be noticed that existence of Maya ( or ignorance ) is 
established by Samkara on the perceptible knowledge ‘I am 
ignorant of it.’ But other sources of knowledge ( pramanas ) 
are also possible. The purpose of accepting this Avidya, 
Samkara firmly expresses, is only to explain the Sruti-text— 


ekam eva'dvitiyam ( Ch. VI. 2. l. ), i. e., there is only one reality 
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having no second to it, Unless ignorance was considered 
there could be no satisfactory explanation of the text, The 
identity of the soul and Brahman being established the powers 
of Mayd are explained. It is asserted by Samkara that a real 
thing is not obstructed by any knowledge, but the universal 
appearance is checked by knowledge of Brahman and asa 
consequence we must take the external objects to be false. In 
the last place the first four Sitras are explained in the way of 
Samkaracarya. 
IV 


After this analysis of these different systems as depicted by 
Madhavacarya it will be clear how exhaustively they are dealt 
with. The author's erudition and presence in almost all the 
Indian Sastras are quite unquestioned. Not only the Systems 
of Indian Philosophy but even the Sutras of Panini, the Vedic 
literature, the different Puranas, the Saivagamas, the Vaisnava 
tantras, the Buddhist works, the Jaina writings and works on 
Poetics were all quite under his command.’ No collection of 
the principles of Indian Philosophy has excelled the Sarya- 
darsanasamgraha even to this day in quality and exhaustive 
treatment. All the so-called histories of modern times except 
one or two are plying on the surface and have not been 
able to exhibit even the sample of traditional discussion, 
Thus the work of Madhava being unsurpassed even today 
deserves full attention to be paid by every student of Indian 
Philosophy. 
The Sarvadarsanasamgraha of Madhavacarya has been 
published at various places either with or without the Samkara 
System. The editions of the work are as follows :— 
l. SDS.—Published by the Royal Asiatic Society of 
Bengal ( only text without the Samkara system ), 

2. SDS.—Published by Jivananda Bhattacharya, Calcutta 
(the same with some additional faults). 

3, SDS.—Eng. Trans. by Cowell & Gough ( without 
Samkara system ), London. 


9. See Appendix III for his knowledge of works and authors, 
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4; SDS.—Hindi Trans. by Udaya Singh and Published 
by Khemaraja  Srikrishnadas, Bombay  ( without 


$amkara system ). 

5, SDS.—Published by Anandasrama Granthavali, Poona 
(only text with Samkara system ). 

6. SDS.—Published by Bhandarkar Oriental Institute, 
Poona, with the first Sanskrit commentary and a 
scholarly introduction by Mm. Vasudeva Sastri 


Abhyankar with copious indexes. 


Though the text of the Sarvadarsanasamgraha is still 
defective because the quotations of other works occuring in 
the present work sometimes present different readings when 
compared with the original text, still the Abhyankar edition 
is comparatively in a good position, and as such, it can 
provisionally be acceptable. Unless a through research is 
carried on on textual matters, the validity of that edition cannot 
be challenged. In the present edition | have entirely depended 
on the text accepted by the late Sastrl, Though at a place or 
$ two the text becomes unintelligible but that could not be 

/ helped in absence of any more correct reading. It is a pity 
that the Mss, of the work are very rare. It is expected that 
J shall try to examine the text of the Sarvadarsanasamgraha in 
the years to come. 

The most esteemed translation of Cowell and Gough is 
based on a defective text but in absence of any other trans- 
lation it has been oft-quoted even by great authorities on the 
subject.!° Besides that the translation is far from being literal 
and sometimes wrong as well. The Hindi translation is the 
worst ever-made of any work which has so far come to my 
knowledge. 

Considered in this perspective the present edition with its 
elaborate explanation and translation as well is expected to 
arrest the attention of our readers in no time. it would not 


30. The late Dr. T: Chowdhury, Head of the Skt. Deptt. of the Patna 
University, had translated only the first three systems very literally but 
that work could not see the light of day. 
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be out of place to explain its special features, The text of 
each system has been divided into several parts on the basis of 
the subject-matter they deal with. This is much helpful toa 
reader seeking any point of discussion fin the body of the text. 
The translation has been kept as close to be original as possi- 
ble but the beauty of the language into which it is translated 
has also been left undisturbed. Thus sometimes the translation 
has become explanatory and notes have throughout been 
provided having close affinity to the text. As far as possible 
the technical.terms have also been explained at the very place 
where they occur. In such a case repetitions are unavoidable, 
Historical notes have also been given everywhere. Ina sense 
no stone has been kept unturned to make the work as thorough 
as possible, 
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[ सर्वदर्शनसंग्रह का महत्त्त-दर्शन की उत्पत्ति--भारतीय दर्शन 
और पाश्चात्य दर्शन--तत्त्वसाक्षाक्कार के साधन--प्रमाण- संख्या पर 
विचार-दार्शनिकों के भेद--श्रौत और तार्किक--प्रमेय--ईश्वर पर दर्शनों 
की मान्यता--जीव का निरूपण--संसार की व्याख्यायें--विभिन्न दर्शनों 
में तत्वविचार-नास्तिक-दर्शन-रामानुज और मध्व--अनुमान के 
अवयव--अद्वैतवेदान्त--मोक्ष का विचार-माधवाचार्य का समय-- 
उपसंहार । ] 
माधवाचार्य का सवंदर्शनसंग्रह बहुत दिनों से विद्वानों की दृष्टि में अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखता आया है। यद्यपि इसके अनेकानेक संस्करण प्रकाशित 
हो चुके हैं किन्तु अपनी राष्ट्रभाषा हिन्दी में कोई उत्तम अनुवाद तथा व्याख्या 
न देखकर प्रस्तुत संस्करण का प्रयास किया गया है। भारतीय और पाश्चात्त्य 
विद्वानों के द्वारा लिखे गये आधुनिक ग्रन्थ यद्यपि दर्शन के अध्ययन के लिए 
प्रचुर सामग्री प्रस्तुत करते हैं, किन्तु प्राचीन भारतीय परम्परा का निर्वाह करते 
हुए माधवाचायं के द्वारा लिखे गये इस ग्रन्थ का अवमूल्यन किसी भी मूल्य पर 
नहीं किया जा सकता । जैसी पाण्डित्यपूर्ण शैली में माधवाचायं ने अपने काल में 
प्रसिद्ध दर्शनों का संकलन करने का प्रयास किया और उनकी सर्वाङ्गपू्ण 
बिवेचना करने में कुछ उठा नहीं रखा, उस तरह का संग्रह अन्यत्र मिलना 
दुष्कर है। दर्शनों की विवेचना में उद्धरणों की पुष्कलता लेखक के अद्वितीय 
पाण्डित्य की विजय-पताका पंक्ति-पंक्ति में प्रसारित कर रही है। चाहे गम्भीर 
विवेचन हो, ghad सिद्धान्त में भीषण संग्राम fest हुआ हो अथवा 
किसी दशंन के पदार्थों की गणना ही करनी हो, माधवाचार्य की शैली एकरूपता 
का अद्वितीय दृष्टान्त उपस्थित करती है । 

यह प्रायः देखने में आता है कि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय का लेखक दूसरे 
सम्प्रदायों की विवेचना करते समय अपने विचारों का आरोपण करने लगता 
है या कम से कम उस विवेच्य सम्प्रदाय की आलोचना भी करता जाता है। 
किसी भी लेखक से निष्पक्ष या वस्तुनिष्ठ ( Objective ) होने की आशा करना 
सरासर भूल है परन्तु माधवाचार्य मानो इस नियम के सबसे बड़े अपवाद हैं । 
किसी भी सम्प्रदाय की विवेचना में, चाहे वह चार्वाक ही क्यों न हो, आचार्य 
की निष्पक्षता इलाघनीय है । प्रत्येक दर्शन के सिद्धान्तो और पदार्थों की व्याख्या 
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अधिक से अधिक स्पष्ट रूप में निविकार भाव से उन्होंने की है। यही कारण 
है कि भारतीय दशनों के अध्ययन में उनके सवंदशंनसंग्रह का महत्त्व इतना 
अधिक अंकित हुआ है। 

अब हम कुछ देर के लिए अपने विवेच्य विषय से हटकर दर्शन-शास्त्र के 
विषय में सामान्य रूप से कुछ विचार करें और उसी परिप्रेक्ष्य में प्रस्तुत ग्रन्थ का 
मूल्यांकन करे । 

दक्षंन-शब्द का व्युत्पत्ति-जन्य अर्थ है देखना, विचारना, श्रद्धा करना । 
आदि-काल से ही मानव ने अपने जीवन में दर्शन को प्रमुख स्थान दिया था । 
वस्तुतः जीवन के प्रति मनुष्य का दृष्टिकोण ही दर्शन है जो व्यक्ति-व्यक्ति के 
लिए भिन्न-भिन्न हुआ करता है । मनुष्य में अपने आस-पास के पदार्थो को 
समझने के लिए जिज्ञासा की लहरें सदा दोडा करती हैं। यही नहीं, उसके 
साथ इन वस्तुओं का क्या सम्बन्ध है, उस सम्बन्ध का निरूपणं कौन करता 
हैं, उसके ज्ञान के क्या साधन हैं, इत्यादि . कितनी ऐसी झंकायें हैं जिनसे मनुष्यं 
को चिन्तन की प्रेरणा मिलती रहती है। सामान्य रूप से दर्शन के आविर्भाव का 
यही इतिहास है । 

इस विषय में भी भारतवर्ष की अपनी विशेषता है । ऐसा कहा जाता है 
कि भारतीय दर्शन दुःख की आधार-शिला पर प्रतिष्ठित है। प्रायः सभी दर्शन 
दुःख-निवृत्ति के लिए ही उपायों के अन्वेषण में लगे हुए हैं । यह एक निश्चित 
तथ्य है कि प्राणी संसार में त्रिविधात्मक दुःखों से ग्रस्त है । उसकी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति होती है कि सुख की प्राप्ति करे। यह तो एक दूसरी विशेषता है कि / 
एक ही उपाय से दुःख का निवारण तथा सुख का आसादन भी हो जाय । लेकिन 
वह सुख है क्या चीज ? क्या रुपये पा Bar, परीक्षा में प्रथम होना, या नौकरी 
पा लेना ही सुख है ? उत्तर होगा कि ये सभी सुख न केवल क्षणिक हैं अपितु ये 
अतिशय से भरे हुए हैं अर्थात्‌ इन सबों में एक से बढ़ कर एक सुख हैं । इनकी 
कोई सीमा नहीं । एक सुखद वस्तु मिलने पर दूसरी की कामना होती है । यही 
नहीं, कभी-कभी तो सुख की एक निश्चित परिभाषा देना भी असम्भव हो जाता 
हैं। जो वस्तु राम के लिए: सुखद है, मोहन कें लिए नहीं । दर्शनों का लक्ष्य है 
कि किसी भी उपाय से सर्वोच्च सुख की प्राप्ति का उपाय बतलायें जो साथ ही 
साथ इस जगत्‌ के दुःखों का आत्यन्तिक निवारण करने में समर्थे हो । सांसारिक 
दुःखों को बन्धन और उनकी निवृत्ति को दाशनिक भाषा में मोक्ष के नाम से 
पुकारते हैं। यही बन्धन और मोक्ष भारतीय दर्शनों का मुख्य प्रश्न रहा है । 
यह दुसरी बात है कि उनके स्वरूप पर विभिन्न मत हैं अथवा दुःख-निवृत्ति के 
उपायों के विश्लेषण में मत-भेद है । कोई दार्शनिक कह सकता है कि महेइवर 
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की सेवा से मोक्ष मिलता है तो दूसरा कह सकता है कि आत्मस्वरूप के साक्षा- 
त्कार से मोक्ष मिलता है। कोई दार्शनिक जीते-जी मोक्ष प्राप्त होने की बात 
करता है तो कोई मृत्यु के बाद ही मोक्ष की सत्ता निर्धारित करता है । इस 
तरह दर्शनों में भेद होता है। 


आत्यन्तिक दुःख-नाश और आत्यन्तिक सुख दोनों का सम्मिलित नाम 
मोक्ष ( मुक्ति, निर्वाण, महोदय ) है । मोक्ष पाने के लिये श्रुतियाँ तो उपाय 
बतलाती ही हैं ताकिक दृष्टरिसे भी कई दर्शनों में इस पर विचार किया गया 
है। जैसे बौद्ध-दर्शत चार आर्य-सत्यो के ज्ञान को ही मोक्ष-साधन समझता 
है तो त्याय-द्शन अपने दर्शन में कहे गये पदार्थों के साक्षात्कार को ही मोक्ष 
का साधन मानता है। दूसरी ओर शंकराचार्य आत्मा के ज्ञान को मोक्ष का 
साधन स्वीकार करते हैं। यह देखने में आता है कि मोक्ष के विचार को 
लेकर प्रत्येक दर्शन में कुछ-न-कुछ विचार किया गया है । यहाँ तक कि चार्वाक 
ने भी कहा है कि देह का नष्ट हो जाना मोक्ष है। कुछ लोग मोक्ष के प्रश्न 
पर बहुत दूर तक विचार करते हुए पुनर्जन्म का सिद्धान्त भी मानते हैं। 
उनका कहना है कि इस संसार में आवागमन का क्रम जब तक चलता 
i रहेगा तब तक तो प्राणी बन्धन में ही पडा है। मोक्ष होने पर नतो उसे 
जन्म लेना पड़ता और न उसकी मृत्यु होती है । i 


पाइचात्त्य दर्शन में मोक्ष के प्रश्‍न पर लोग मौन हैं। यही कारण है. कि 
भारतीय दर्शन से वे एक नयी दिशा का निर्देश पाते हैं । यद्यपि पाश्चात्त्य 
दर्शन में भी भौतिकवाद के तुच्छ धरातल से बहुत, ऊपर उठकर हीगेल 
( Hegel ) के पूर्ण प्रत्ययवाद में प्रवेश करने की चेष्टा हुई है किन्तु भारतीय 
दशेनो के तारतम्य तथा गंभीरता का लेश भी उन दर्शनों में नहीं है। कारण 
यह है कि भारत में दर्शन को जीवन से पृथक्‌ कभी तहीं समझा गया, चाहे 
चार्वाक हो अथवा शंकर--सब के सब जीवन के धरातल पर ही अपने दर्शनों 
की प्रतिष्ठा करते हैं। यही कारण है कि भारतीय दर्शन पाइचात्त्य दर्शनों की 
भांति न केवळ तत्त्वों की मीमांसा करता है, अपितु आचारशास्त्र, प्रमाणशास्त्र, 
fama, मोक्षशास्त्र आदि सभी विषयों को अपने में समेट. कर चलता हैं । 
कहना न होगा कि पाइचात्त्य दर्शन उक्त पक्षों में सबों पर समान रूप से विचार 
नहीं करता । avai की मीमांसा ( Metaphysics) में वह इतना संनद्ध 
है कि अन्य प्रइनों पर विचार करने का उसे अवकाश ही नहीं है। जिन 
वाक्यों और शब्दों पर हमारे यहाँ के वैयाकरणों, नेयायिकों, और मीमांसकों 
ने बहुत प्राचीन काल में ही विस्तृत विचार किया था उन पर पाइचात्त्य जगतु 
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में अभी-अभी अनुसंधान हुए हैं तथा वे भी किसी निश्चित तथ्य पर नहीं पहुँच 
सके हैं। इसका निष्कर्ष यह निकला कि भारतीय दर्शन एक सर्वांगीण और 
परिपूर्ण शास्त्र है । इसमें अब कुछ भी परिवर्तन, परिवर्धन, संशोधन की आवश्यकता 
नहीं है, उसका संकलन हम भले कर सकें, पाइचात्त्य दशंनों से उसकी तुलना 
भळे ही की जाय अथवा उसमें विद्यमान किसी महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेकर 
अनुसंधान भळे ही किया जाय, परन्तु और किसी दूसरे कार्य की आवश्यकता 
उसमें नहीं है । दूसरी ओर पाइचात्त्य दर्शन अभी भी अपूर्णं है--जीवन, जगतु , 
या ईश्वर की व्याख्या में पूर्णतः सफल नहीं है । 

तो, मोक्ष का प्रश्‍न भी ऐसा ही प्रश्‍न है जिसके विषय में भारतीय दर्शन 
ही परिपूर्ण समाधान दे सकता है। दर्शनों के तारतम्य से चार्वाक के द्वारा 
प्रतिपादित मोक्ष की विचारधारा से आरम्भ करके हम बढ़ जाते हैं और 
शंकराचार्य के अद्वेत-वेदान्त में जिज्ञासा की पूर्णतः शान्ति पाते हैं। माधवाचार्य 
की यही मान्यता है। अपने-अपने सम्प्रदाय के अनुसार दूसरे लोग मध्यवर्ती 
दर्शनों में प्रतिपादित मोक्ष का भी आश्रय छेते हैं। विभिन्न दर्शनों में अन्य 
विषयों पर भले ही मतभेद हो किन्तु इस प्रश्न पर सब एकमत हैं कि मुल 
तत्त्व के साक्षात्कार से ही मोक्ष की उपलब्धि हो सकती है । 

किन्तु यह साक्षात्कार हो केसे ? इसके लिये प्रमाणो के रूप में साधन दिये 
गये हैं। यह प्रश्न सार्वजनिक है कि हम किसी वस्तु का ज्ञान कैसे प्राप्त 
करते हैं? शुद्ध ज्ञान के कौन-कौन से साधन हैं? प्रत्येक दर्शन में इस पर 
विचार किया गया है और अपनी रुचि के अनुरूप दाझंनिकों ने प्रमाणों की 
संख्या निर्धारित की है। चार्वाक केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है । उसके 
अनुसार कोई भी ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा रखता है । इन्द्रियों से उत्पन्न ज्ञान 
ही यथार्थ अनुभव है। चार्वाक-दर्शन में यह विचार किया गया है कि अनुमान 
के लिये व्याप्ति-ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है और व्याप्ति कौ स्थापना किसी 
भी साधन से नहीं हो सकंती है। यह हम कह सकते हैँ कि धूम और अग्नि 
का सम्बन्ध हम अपनी आँखों के सामने वर्तमान काल में भले ही जान ले 
किन्तु इसके लिये कोई प्रमाण नहीं है कि वर्तमान काल में ही हमारी आँखों 
से दूर किसी स्थान में भी धुम और अग्नि का सम्बन्ध होगा। अतीत काल 
और अनागत काल के विषय में तो कहना ही कठिन है । स्पष्टतः arate 
की यह विचारधारा डेविड ह्यूम के संशयवाद ( Scepticism ) से बहुत कुछ 
मिलती-जुलती है । 

दूसरी ओर, बौद्धों और जैनों के अनुसार प्रत्यक्ष और अनुमान दो प्रमाण 
हैं। इनका कहना है कि व्याप्ति का ज्ञान प्राप्त करना कोई कठिन नहीं । 
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बौद्ध लोग तो व्याप्ति की स्थापना के लिये कार्य-कारण-सम्बन्ध तथा तादात्म्य- 
सम्बन्ध को उपाय के रूप में उपस्थित करते हैं किन्तु जैन लोग अन्वय और 
व्यतिरेक की विधि से ही संतुष्ट हैं । हाँ, इतना वे दोनों मानते हैं कि व्यभिचार 
की शंका न रहे। शब्द और उपमान आदि प्रमाणों को अनुमान के अन्तरगत 
ही रखा जाता है। वैशेषिक लोग भी इसी विधि से केवल दो प्रमाण ही मानते 
हैं। उनका कहना है कि शब्द-प्रमाण सभी स्थानों पर प्रमाण ही नहीं होता । 

माध्व-सम्प्रदाय वाले दो ही प्रमाण मानते हैं किन्तु अनुमान नहीं, प्रत्यक्ष 
और शब्द को | शब्द के द्वारा प्रतिपादित अर्थ का बोधक होने पर ही अनुमान 
प्रमाण माना जा सकता है । रामानुज-सम्प्रदाय वाले स्पष्ट रूप से अनुमान को 
पृथक्‌ गिनकर तीन प्रमाणों की बात करते हैं। इन तीन प्रमाणों को मानने की 
प्रथा सांख्य-योग में भी है । 

प्रमाणों के विशेषज्ञ के रूप में मान्य नेयायिकों ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
और शब्द इन चारों को प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है। माहेश्‍वर- 
सम्प्रदाय वाले भी घुमा-फिराकर इन्हीं प्रमाणों को स्वीकार करते हैं | मीमांसकों 
के अनुसार अर्थापत्ति और अनुपलब्धि को भी प्रमाण माना गया है। यह दूसरी 
बात है कि प्रभाकर-मत के मीमांसक अभाव नहीं मानते । अर्थापत्ति का अर्थ 
है कि जब किसी दूसरे प्रकार से वस्तुस्थिति की असिद्धि हो तो किसी एक स्थिति 
का आपादन करें, जैसे दिन में भोजन न करने पर भी देवदत्त मोटा हुए चले जा 
रहे हैं, तो अर्थापत्ति से हम जान सकते हैं कि वे रात में ही डट कर भोजन करते 
होंगे क्योंकि किसी दूसरे प्रकार से उनकी मोटाई सम्भव नहीं है । अनुपलब्धि 
का अर्थ है किसी वस्तु का अभाव जानना । सभा में पहुंचते ही हमें माळूम हो 
गया कि वहाँ हमारा मित्र नहीं है । यह बात अतुपलब्धि-प्रमाण से ही मालूम 
हुई है । शंकराचार्य भी उपयुक्त छह प्रमाणों को ही मान्यता देते हैं । पौराणिको 
का भी एक सम्प्रदाय है जो सम्भावना और ऐतिह्य को भी प्रमाण मानता है । 
नवां प्रमाण चेष्टा है जिसे तान्त्रिक और साहित्यिक लोग मानते हैं। यद्यपि इन 
प्रमाणों में प्रत्यक्ष को शिरोमणि कहा गया है किन्तु कई ऐसे विषय हैं जिनकी 
सिद्धि के लिये हमें अनुमान और शब्द पर अवलम्बित होना पड़ता है जेसे ब्रह्म 
की सिद्धि के लिये श्रुति को ही शंकराचार्य ने प्रमाण-शिरोमणि माना है । 

इस प्रकार प्रमाणों की विवेचना करने के पश्चात्‌ इनके आधार पर 
दांशनिकों हम दो कोटियों में रख सकते हैं#-ताकिक, और श्रौत । श्रौत 
दार्शनिक वे हैं जो मूलतत्त्व के अन्वेषण में श्रुति को ही मुख्य साधन मानते हैं । 
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उन्हें हम वेदवादी भी कह सकते हैं । इनमें शंकराचार्य, जैमिनि, पाणिनि आदि 
आते हैं। ताकिक दार्शनिक से हमारा अभिप्राय यह है कि मूलतत्त्व के. अनु- 
संधान में ये लोग एकमात्र तक का सहारा लेते हैं । तकं और कुछ नहीं, अनुमान 
का ही दूसरा नाम है । ये लोग श्रुति में प्रतिपादित विषयों को भी तर्क-निकष पर 
कसने-पर ही प्रमाण मानते हैं। ताकिकों के भी दो भेद हैं--एक तो वे दार्शनिक 
जो अपने को स्पष्टतः ताकिक कहते हैं और दूसरे वे जो अपने को श्रौत कहने पर 
भी भीतर-भीतर तकं का ही सहारा लेते हैं। बादरायण के ब्रह्मसूत्र की व्याख्या 
करने वाळे रामानुज और माध्व सम्प्रदाय वाळे दार्शनिक कहते हैं कि हम लोग 
उपनिषदों को प्रमाण मानते हैं किन्तु श्रुति-वाक्यों का जो अर्थ उन्होंने पूर्वाग्रह 
के कारण किया है उससे तो यह स्पष्ट माळूम होता है कि ये प्रच्छन्न ताकिक हैं । 
उदाहरण के लिये स्पष्ट रूप से जीव और ब्रह्म की एकता का निर्देश करने 
वाले ( तत्वमसि) इस वाक्य का उन दोनों ने केसे निर्वाह किया है यह देखने 
ही योग्य है । रामानुज.की दशा तो और भी दयनीय है ।? वे अपने श्रीभाष्य 
में शंकराचार्य की खिल्ली उड़ाते हैं कि शंकर श्रौतमत के बहाने से छिपकर बौद्ध 
धर्म का प्रचार कर रहे हैं। और रामानुज ? वेद-मत का प्रचार करते हुए क्या 
छिपे हुए ताकिक वे नहीं हैं ? 

सांख्य-योग, न्याय-वैशेषिक आदि भी ताकिक ही हैं क्योंकि इन्होंने भी 
अपनी प्रतिष्ठा अनुमान के बल पर ही की है । यहाँ स्मरणीय है कि श्रौत और 
ताकिक दाशंनिको में भेद का कारण यह है कि श्रौत पक्ष में बेदों को स्वतः- 
प्रमाण माना गया है जब कि ताकिक पक्ष में उन्हें परतः प्रमाण मानते हैं । 
स्वतःप्रमाण का अर्थ है कि वेदों की प्रामाणिकता अपने आप में सिद्ध Self- 
evident ) है, किसी दूसरे प्रमाण को उसे सिद्ध नहीं करना पडता । तदनुसार 
वेदों को अपौरुषेय मानते हैं । वेदों की शक्ति अकुण्ठित या अप्रतिहत है । दुसरी 
ओर, जो लोग वेदों को परतः प्रमाण मानते हैं उनका यह कहना है कि वेद 
पौरुषेय हैं, अनित्य हैं, उनकी सिद्धि के लिए हमें दूसरे साधनों पर निर्भर करना 
पड़ता है । इस दशा में वेदों को पुरुष अर्थात्‌ ईश्वर की रचना मानते हैं । 

पौरुषेय और अपौरुषेय का विचार मीमांसा-दर्शन में अच्छी तरह हुआ 
है। अन्त में वेदों को अपौरुषेय ही माना गया हैं। इनका कथन है कि वेद 
ईइवर से केवल प्रकाशित हुए हैं। जैसे मनुष्य अनायास ही निःश्वास छोड़ता 
है, उसे न तो बुद्धि की आवश्यकता पड़ती है या न किसी परिश्रम की । 


उसी प्रकार | प्रकार वेद भी ईइवर से प्रादुभू'त हुए हैं। अपौरुषेय मानने पर ही 
१. देखिये, go २४७ । है 


। 
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| 


(३१) 


श्रौत दार्शनिकों ने श्रुति की प्रामाणिकता सबसे ऊपर स्वीकार की है। यहाँ यह 
स्मरणीय है कि सत्ताओं के भेद से श्रुति और प्रत्यक्ष इन दोनों प्रमाणों में कोई 
विरोध नहीं है । जहाँ तक व्यवहार-जगत्‌ का सम्बन्ध है, हमें प्रत्यक्ष को प्रश्रय 
देना ही पड़ेगा। लौकिक दृष्टि से द्वेत भी सत्य ही है। किन्तु पारमाथिक 
दृष्टिकोण से बिचार करने पर श्रुतियों को प्रधानता देनी पड़ेगी । उस दशा में 
अद्वैतवाद ही सत्य सिद्ध होता है । 

प्रमाणों के इस विवेचन में हम दो बातें स्पष्ट रूप से देखते हैं --एक तो 
mi की संख्या ओर दूसरी प्रमाणों की प्रामाणिकता या पूर्वापरता। यह 
संमान्य है कि प्रमेय पदार्थो का विचार करने से पूव प्रमाणों का संग्रह कर 
लेना आवश्यक है । 


प्रमाण से जिसकी सिद्धि की जाती है उसे प्रमेय कहते हैं । इसमें मुख्य रूप 
से तीन पदार्थ मिलते हैं । जीव, जगत्‌ और ईश्वर । कोई दार्शनिक तो इन तीनों 
की पदार्थता मानते हैं, कुछ केवल दो की और कुछ केवल एक की । वस्तुस्थिति 
चाहे जो भी हो इन तीनों की व्याख्या उन सबों को करनी पड़ती है--चाहे वे 
तीनों को एक ही में क्यों न समेट ले । तो इनका क्रमशः निरीक्षण करें-- 


(१) इश्वरः--ईर्वर के विषय में चार्वाक का तो कहना है कि इसकी 
सत्ता अलौकिक नहीं । पृथ्वी का राजा ही परमेश्वर है। यदि चार्वाको से 
पूछा जाय कि ईश्वर के न मानने पर लौकिक और अलौकिक कमों' का फल 
कौन देगा ? तो ये बतलामेंगे कि लौकिक क्म तो राजा के अधीन हैं ही--वही 
तो निग्रह और अनुग्रह करने में समर्थ है। याचकों को दान देकर और चोरों 
को दण्ड देकर वह सभी कर्मो का फल यथाविधि देता ही है । अब रही बात 
अलौकिक कर्मों की । ये अलौकिक कमं वास्तव में धूतों के उपाख्यान हैं जो 
जनसामान्य को ठगने के लिये वैदिक वंचकों के बकवाद हैं । 


बौद्ध और जैन अपने-अपने धर्म प्वर्तकों को ही ईश्वर मानते हैं। वस्तुतः 
ये लोग भी ईश्वर की सत्ता मानते ही नहीं। सांख्य में भी ईश्वर नहीं माना 
जाता । मीमांसक लोग भी ईश्वर नहीं मानते किन्तु मनुष्य के कर्मों का शुभ- 
अशुभ फल देने के लिये अदृष्ट नाम की एक शक्ति स्वीकार करते हैं। वैयाकरण 
लोगों से पूछने पर सम्भवतः वे यह कहेंगे कि शब्द की परा अवस्था जिसे स्फोट 
भी कहते हैं, वही ईश्वर है । रामानुज ईश्वर पर कुछ विशेषणों का आरोपण 
करते हैं । उनके अनुसार ईश्वर जीवों का नियामक, अन्तर्यामी और उनसे 
पृथक्‌ पदार्थ है। जीव और जड़ उसके शरीर हैं जीवों को वह उनके कर्मो के 
अनुसार फल देता हैं । मध्वाचार्य के अनुसार भी ईश्वर इन्हीं विशेषणों से युक्त 
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है किन्तु यह अन्य पदार्थों से सवंथा भिन्न है। वह संसार का उपादान-कारण 
नहीं, केवल निमित्त-कारण है । महेश्वर-सम्प्रदाय, नैयायिक और बैशेषिक- 
दर्शनों की भी यही मान्यता है। लेकिन इस दर्शन-समूह में दो मत हो जाते 
हैं । पाशुपत और प्रत्यभिज्ञा दर्शनों में यह माना गया है कि ईश्वर कर्म का 
फल देने के समय जीवों के द्वारा किये कर्मों की अपेक्षा नहीं रखता क्योंकि ऐसा 
मानने पर ईश्वर की स्वतंत्रता नहीं रह सकेगी । दूसरे महेश्वर, वैशेषिक और 
माध्वमत वाले कहते हैं कि ईश्वर कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही संसार का 
निर्माण करता है । 

योग-दर्शन में यद्यपि ईश्वर जीव से भिन्न है किन्तु वह न तो संसार का 
निमित्त-कारण है और न उपादान ही। वह सर्वथा fsa और निर्गुण है ॥ 
शंकराचार्य के अनुसार भी ईश्वर वैसा ही है -किन्तु वह पारमाथिक है । यह 
स्मरणीय है कि ang और ईश्वर की सत्ताओं में. अन्तर है । अतः दोनों में 
कार्य-कारण-भाव होना असम्भव है । माया के आधार पर ईश्वर संसार का 
उपादान-कारण बनता है किन्तु विवतं रूप से । 

. इश्वर के विषय में दिये गये बहुत से प्रमाण हैं। किन्तु सभी अनुमान और 
श्रुति पर आधारित हैं । यदि श्रौत-दर्शन हो तो ईश्वर श्रुति-सिद्ध है और यदि 
तार्किक दर्शन हो तो ईश्वर की सिद्धि अनुमान से करते हैं। फिर भी श्रति की 
प्रधानता अन्ततः स्वीकार करनी ही पड़ती है । 

(२) जीव--ईइवर के समान ही जीव को लेकर भी दार्शनिकों में बड़ा 
बिवाद है। सर्वप्रथम चार्वाकों की ओर दृष्टिपात करने पर हम देखते 
हैं कि वे शरीर को ही आत्मा कहते हैं यदि उसमें चैतन्य हो । कर्ता और 
भोक्ता भी वही है । चार महाभूतों ( Gross elements ) के मिलने से 
बिशेष क्रिया द्वारा चैतन्य उत्पन्न होता है। उसमें चैतन्यांश के द्वारा ज्ञान होता 
है, देहांश तो जड़ के रूप में ही है। यह दूसरी बात है कि कुछ चार्वाक इन्द्रियों 
को ही आत्मा मानते हैं । कुछ प्राण को और कुछ मन को भी आत्मा मानते हैं । 
चार्वाकों का मत विभिन्न दर्शनों में पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित किया गया है, 
स्वतन्त्र रूप से तो कहीं उनके विचार मिलते ही नहीं । 

बौद्धो के अनुसार जीवात्मा विज्ञान के रूप में है । चूँकि विज्ञान क्षण-क्षणः 
बदलने वाले प्रवाह के समकक्ष है इसलिये आत्मा भी क्षण-क्षण बदलने के कारण 
अनित्य है । पूर्वक्षण में उत्पन्न विज्ञान अपने उत्तर-क्षण में संस्कार के रूप में 
चला आता है इसलिये स्मृति आदि की सिद्धि की जाती है । शुन्यवादी बौद्ध तो 
आत्मा के मूल रूप को शून्य ही मानते हैं किन्तु व्यवहार की दशा में आत्मा की 


E ; 
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प्रतीति भी उन्हें माननी पड़ती है । जेनों के अनुसार जीवात्मा देह से भिन्न ही 
है किन्तु देह के परिमाण में ही रहती है । देह के बढ़ने और घटने से जीवात्मा 
भी बढ़ती-घटती रहती है । उनके अनुसार जीवात्मा नित्य तो है किन्तु उसमें 
विकार होते रहते हैं । दूसरे शब्दों में वह आत्मा कूटस्थ ( एक समान रूप में ) 
नित्य नहीं है । 

आस्तिक दर्शनों में, नैयाँयिको और वैशेषिकों का यह कहना हैं कि जीवात्मा 
के गुण बुद्धि, सुख, दुःख आदि जब अनित्य हैं तो जीवात्मा भी विकारी है 
क्योंकि धर्मी में आने और जाने वाले धर्म धर्मी को विकारशील बना देते हैं। 
कहने का अभिप्राय है कि जीवात्मा कूटस्थ नित्य नहीं है और आत्मा का स्वरूप 
जड कै समान हो जाता है । यही कारण है कि मुक्ति की दशा में ज्ञान का नाश 
हो जाने से आत्माये पाषाणवत्‌ हो जाती है । प्रभाकर-मीमांसकों के मत से# 
यह सिद्धान्त बहुत कुछ मिलता-जुलता है। मीमांसको का दूसरा सम्प्रदाय 
भाट्ट-सम्प्रदाय मानता है कि आत्मा अंश के भेद से ज्ञान और जड़ दोनों के रूप 
में है। शैव, सांख्य और योग के सम्प्रदायों में तथा वेदान्तियो के मत से आत्मा 
केवल ज्ञान के स्वरूप में है । यह दूसरी बात है कि अद्वेत-वेदान्ती, सांख्य और 
योग वाले आत्मा को निगुंण मानते हैं जब कि द्वैत-वेदान्ती, विशिष्टाद्वैत-वेदान्ती, 
नैयायिक और वैशेषिक आत्मा को सगुण मानते हैं । 

जहाँ तक जीवात्मा के परिमाण ( Magnitude ) का सम्बन्ध है, बौद्ध 
लोग कहते हैं कि आत्मा विज्ञानों का प्रवाह है अतः उसका कोई परिमाण नहीं 
हो सकता | वास्तव में आत्मा का आश्रय कोई है ही नहीं जिससे आत्मा उसके 
अनुरूप कोई परिमाण धारण कर ले। रामानुज, मध्व और वल्लभ-सम्प्रदाय 
वाले कहते हैं कि जीव का परिमाण अणु के समान (Atomic) है । नैयायिक, 
वैशेषिक, सांख्य, पातञ्जल तथा अढ्वैत-वेदान्त वाळे जीवात्मा को farg ( All- 
pervasive ) कहते हैं | शुन्यवादी और जैन लोग आत्मा को अणु 
और fey के बीच में रखते Lt जीवात्मा मध्यम परिमाण की है । 

जीव wat या भोक्ता है, इस विषय पर भी मत-भेद है । नैयायिक और 
वैशेषिक तो जीवात्मा का ade सत्य मानते हैं किन्तु रामानुज और मध्व- 
सम्प्रदाय वाले उसके सत्य होने पर भी उसे नैमित्तिक मानते हैं स्वाभाविक 
नहीं । अद्वैत-वेदान्ती कहते है कि जीवात्मा कुछ उपाधियों के कारण ही कर्ता 
बनती है । सांख्य-योग में प्रकृति को कर्ता माना गया है । इसीलिये प्रकृति के 


ॐ दे० पंचदशी (kiss )। 
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सम्बन्ध से जीवात्मा में भी कर्ता होने की प्रतीति हो जाती हैं । जिस रूप में 
जीवात्मा कर्त्ता है उसी रूप में भोक्ता भी है । 


(३) संसार--संसार अर्थात्‌ जड़-वर्ग की सत्ता के विषय में किसी कां 
मतभेद नहीं हो सकता, भले ही वह सत्ता भिन्न-भिन्न हृष्टिकोणों से मानी जाय । 
चार्वाकों का कहना है कि जड़ पदार्थ ही संसार का मुल कारण है । पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु के परमाणु ही संसार का निर्माण करते हैं । बौद्ध लोग 
यद्यपि चार्वाक की तरह ही आकाश-तत्त्व नहीं मानते किन्तु वे चार्वाक के द्वारा 
सम्मत परमाणुओं में अवयव मानते हैं और उन अवयवों का प्रवाह संसार का 
निर्माण करता है। जैन लोग एक प्रकार के परमाणुओं को ही संसार के मूल | 
कारण के रूप में स्वीकार करते हैं। आकाश भी इन्हें मान्य है । न्याय- | 
वैशेषिक दर्शनों में सुर्य की किरणों में उड़ने वाले धूर-कणों के अवयबों को | 
परमाणु कहते हैं। दो परमाणुओं के संयोग से एक gaya बनता: है । तीन 
दचणुकों के मिलने से एक व्यणुक बनता है । यही सूर्य की किरणों में धुल के 
रूप में दिखलाई पड़ता है। इसी क्रम से संसार का निर्माण होता है । ये 
परमाणु नित्य हैं । दूसरी ओर, मीमांसक और वैयाकरण परमाणुओ को भी 
अनित्य मानते हुए केवल शब्द की "नित्यता स्वीकार करते हैं। यह शब्द ही 
संसार का मूल कारण है | सांख्य-योग के मत से यह शब्द W कार्य है, नित्य 
नहीं क्योंकि शब्द का कारण अहंकार है । अहंकार का कारण महत्‌ और महत्‌ 
का कारण त्रिगुणात्मक प्रकृति है। रामानुज-सम्प्रदाय वाले इसे ही मान्यता 
देते हैं । अद्वैत-वेदान्तियों के अनुसार यह प्रकृति भी मूल कारण नहीं हो 
सकती ag aa का विवतं है जिससे प्रकृति सदुवस्तु के रूप में प्रतीत होती 
है। आत्मा ही संसार का मूल कारण है । ये सारे दृश्यमान पदार्थ उसी के 
विवत हैं । 


अब हम यह विचार करें कि यह सृष्टि मूल कारण से किस रूप में सम्बद्ध 
है। इस पर न्याय-वेशेषिकों का कहना है कि कारण तीन प्रकार के हैं-समवायी, 
असमवायी और निमित्त । ये तीनों मिलकर अपने से भिन्न कार्य को उत्पन्न 
करते हैं । अर्थात्‌ कारणों से भिन्न रूप में कार्य की उत्पत्ति होती है ॥ इसे ही 
आरम्भवाद भी कहते हैं। सभी लोग इस मत को नहीं मानते । बोद्धों का 
कहना है कि समवायी अर्थात्‌ उपादान कारण ( जैसे मिट्टी या सूत ) अपने से 
भिन्न कार्य उत्पन्न नहीं करते हैं । तदनुसार समवायी कारण का संघात (Com- 
bination) होने से ही कार्य होता है । इसे केवल सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
बौद्ध ही मानते हैं। चूँकि संघात भी क्षण-क्षण में बदल रहा है अतः कारण 
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के नष्ट होते ही कार्य उत्पन्न हो जाता है । शुत्यवादी तो कहेंगे: कि कार्य का 
कारण कभी aga होता ही नहीं, असत्‌ होते हुए भी क्षण-क्षण में प्रतीत होता 
रहता है। इस मत को लोग असत्ख्यातिवाद कहते हैं। विज्ञानवादियों के 
अनुसार विज्ञानरूपी आत्मा क्षण-क्षण में नये-नये बाह्य पदार्थों के रूप में प्रतीत 
होती है । उपादान-कारण जब वास्तव में कार्य के रूप में बदल जाय तो उसे 
परिणामवाद कहते हैं जिसे सांख्य-योग और रामानुज-वेदान्त में माना गया 
है। जब कारण की परिणति कार्य के रूप में सचमुच नहीं हो, केवल वैसी 
'प्रतीति हो तो उसे विवर्तवाद्‌ कहते हैं जो शंकराचार्य की मान्यता है । 


शंकराचाय के विवतंवाद का एक रूप इदष्टि-सृष्टिवाद के रूप में 
देखने में आता है। इसका अर्थ है कि जिस समय हमने देखा उसी समय 
उसकी सृष्टि हो गई। वस्तुस्थिति यह है कि देखने के समय द्रष्टा की अविद्या 
के कारण उक्त वस्तु उस रूप में सृष्ट ( Created ) दिखलाई पड़ती है । 
पहले से उसकी सत्ता नहीं रहती । राम ने सीपी में रजत देखा तो उस समय 
उस स्थान पर रजत राम की अविद्या से ही उत्पन्न हुआ है, उसके पूर्व या 
पश्चात्‌ रजत की प्रतीति नहीं होती । सांसारिक प्रपंच भी व्यक्ति की अविद्या 
के कारण तात्कालिक और तद्रूप ही सृष्ट होता है। जीवों को नानात्मक मानने 
पर प्रपंच का भेद भी होगा । वास्तव में 'जीव होना” ही अविद्या के कारण 
होता है, वह वस्तुतः तो है नहीं । अभिनवगुप्त के सम्प्रदाय ( प्रत्यभिज्ञा ) में 
भी यही बात कही गयी है परन्तु वे लोग प्रतिबिस्बवाद नाम का सिद्धान्त 
मानते हैं। यह ठीक है कि जगत्‌ ब्रह्म के कारण है किन्तु न तो ब्रह्म ने संसार 
का आरम्भ ही किया है, न तो वह ब्रह्म का परिणाम है और न ही विवतं । 
जैसे दपंण में बहिभूंत पदार्थों का प्रतिबिम्ब दिखलाई पड़ता है वैसे ही ब्रह्म 
में अन्तभूंत जगत्‌ का प्रतिबिम्ब दिखलाई पड़ता है । बिम्ब के स्थान पर स्वीकृत 
माया ब्रह्म में अपना सम्बन्ध दिखाकर बिम्ब के अभाव में भी प्रतिबिम्ब उत्पन्न 
करती है। अतः न तो बिम्ब को अलग मानकर द्वेत-पक्ष में जाना पड़ता और 
न “बिम्ब पृथक्‌ नहीं है” कह कर मुलच्छेद ही करने की आवश्यकता है । 


तस्व-विचार--सभी दार्शनिकों ने, चाहे वे कहीं के हों, किसी-न-किसी 
रूप में संसार के मूल पदार्थो ( Ultimate Reality ) पर विचार किया 
है। इन्हें ही भारतीय दर्शन में पदार्थ या cea’ के नाम से पुकारते हैं। 
चार्वाक लोगों का कहना है कि पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु, ये चार तत्त्व 
हैं। बौद्ध लोग भिन्न-भिन्न प्रकार के तत्त्व मानते हैं। शून्यवादी केवल शुन्य 
को, योगाचार वाले केवल विज्ञानस्कन्ध को तथा अन्य बौद्ध पाँच आन्तरिक- 
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स्कन्धो को और चारै बाह्य परमाणुओं को तत्त्व मानते हैं। भगवान्‌ बुद्ध के 
विचार से दुःख, दुःखसमुदय, दुःखनिरोध और निरोधमागं ये चार आये-संत्य 
अर्थात्‌ तत्त्व है । जैनों के विचार से दो तत्त्व हैं--जीव और अजीव । इन्हीं 
का विस्तार पाँच तक्वो के रूप में किया गया है जीव, आकाश, धर्म, अधर्म 
और पुद्गल । उसी प्रकार सात तत्त्वो का वर्णन भी कुछ लोग करते है? 
जीव, अजीव, आखव, संवर, निर्जर, बन्ध और मोक्ष । ये नास्तिक दार्शनिकों 
के विचार हैं। 


रामानुज-सम्प्रदाय के अनुसार सभी पदार्थ प्रमाण और प्रमेय के रूप में 
qe हुए हैं । प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द प्रमाण हैं और द्रव्य, गुण तथा सामान्य 
प्रमेय हैं । द्रव्यो के भी छः भेद है - ईश्वर, जीव, नित्यविभूति, ज्ञान, प्रकृति 
और काल । गुणों के दस भेद हैं- सत्व, रजस्‌ , तमस्‌ , शब्द, स्पर्श, रूप, रस, 
गन्ध, संयोग और शक्ति । सामान्य द्रव्य-गुण दोनों के रूप में होता है। ईश्वर 
पाँच प्रकार का है--पर, व्यूह, विभव, अन्तर्यामी और अर्चावतार | बैकुण्ठ में 
निवास करने वाले तथा मुक्त जीवों के द्वारा प्राप्य नारायण ही पर ईश्वर हैं। 
व्यूह चार तरह का होता है- वासुदेव, संकर्षण, प्रद्युम्न और अनिरुद्ध । 
यद्यपि भगवान्‌ एक ही हैं परन्तु प्रयोजनवश उनके चार रूप हो गये हैं। उनमें 
ज्ञान, बल, ऐश्वर्य, वीयं, शक्ति और तेज, इन छः गुणों से युक्त वासुदेव हैं । 
संकर्षण-व्यूह में ज्ञानऔर बल की प्रधानता रहती है। प्रद्युम्न में teat 
तथा वीर्य की प्रधानता रहती है। अनिरुद्ध में शक्ति और तेज की प्रधानता 
रहती है। भगवान के अवतारों को विभव कहते हैं। अन्तर्यामी ईश्वर वह 
है जो जीवों कें हृदय में रहता है। योगी लोग इसे पा सकते हैं तथा जीवों 
का नियन्त्रण भी यही करता है। देव-मन्दिर में प्रतिष्ठित ईश्वर अर्चावतार 
है । इस प्रकार ईदवर-द्रव्य का निरूपण किया गया । 


जीव ईश्वर के अधीन होते हैं, प्रत्येक शरीर में भिन्न हैं तथा नित्य हैं। 
ये तीन तरह के है--बड, मुक्त और नित्य । संसारी जीव बद्ध हैं, नारायण की 
उपासना से बैकुण्ठ में पहुँचे हुए जीव मुक्त हैं और संसार को कभी न छूने 
वाले अनन्त, गरुड़ आदि जीव नित्य हैं। नित्य-विभूति से वैकुष्ठ-होक समझा 
जाता है । ज्ञान का अर्थ है अपने आप में प्रकाशित होने वाला जिसे चैतन्य 
और बुद्धि भी कहते हैं। प्रकृति त्रिगुणात्मक तथा चौबीस तत्वों से बनी हुई 
है। ये चौबीस तत्त्व है--प्रकृति, महंत , अहंकार, मन, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ, पाँच तन्मात्र और पाँच महाभूत । कॉल जड पदार्थ है और fag है। 
इन सबों का स्पष्ट विवेचन यतीन्द्रमत-दीपिका में हुआ है । 
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माध्व-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वों की संख्या दस है- द्रव्य, गुण कर्म, 
सामान्य, विशेष, विशिष्ट, अंशी, शक्ति, aea और अंभाव । द्रव्यों की संख्या 
बीस है--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत, आकाश-प्रकृति, तीन गुण, महत्तच्व, 
अंहकारतत्त्व, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्मात्र, महाभूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, वर्ण, 
अन्धकार, वासना, काल और प्रतिबिम्ब । गुणों की संख्या अनेक है । रूप, रस 
आदि चौबीस गुणों के अलावे आलोक, दम, कृपा, बल, भय, लज्जा, गम्भीरता, 
सुन्दरता, धीरता, वीरता, शुरता, उदारता आदि भी गुण में ही चले आते हैं । 
कर्म के तीन भेद हैं--विहित, निषिद्ध और उदासीन ! नित्य और अनित्य के 
भेद से सामान्य भी दो तरह के हैं। भेद न होने पर भी भेद के व्यवहार का 
निर्वाह करने वाळे अनन्त विशेष हैं। माधव लोग समवाय नहीं मानते । 
विशेषण के सम्बन्ध से विशेष्य में होने वाला आकार ही विशिष्ट नाम का पदार्थ 
है । अंशी का मतलब है--हाथ, डेग इत्यादि के द्वारा नापा जाने वाला पदार्थ। 
शक्तियाँ चार हैं, अचिन्त्य-शक्ति, आधेय-शक्ति, सहज-शक्ति और पद-शक्ति । 
ma तो लोक में प्रसिद्ध ही है किन्तु यह दोनों पदार्थों में स्थित नहीं रहता । 
दूसरे के आधार पर एक वस्तु में ही स्थित रहता है। वेशेषिकों के समान ही 
यहाँ चार प्रकार के अभाव माने जाते हैं प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव 
और अत्यन्ताभाव । अविद्या पाँच खण्डों की होती है--मोह, महामोह, afta, 
अन्ध-तामिस्न और तम । वर्णो की संख्या इकावन ( ५१ ) मानी गई है इस 
प्रकार द्वैत-मत में तत्त्वों का विवेचन बहुत अधिक विश्लेषण के साथ हुआ है। 

अब महेस्वर-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वो पर विचार करें । - पाशुपत-दर्शन 
के अनुसार पाँच तत्त्व हैँ--कार्ये, कारण, योग, विधि और दुःखान्त । कार्य का 
अर्थ है अस्वतंत्र पदार्थं जिसके तीन भेद हैं--विद्या, कला और पशु । जीव के 
गुणों को विद्या कहते हैं, अचेतन पदार्थ को कला कहते हैं और पशु तो जीव 
ही है। कारण के दो भेद हैँ-स्वतन्त्र और परतन्त्र। पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच 
कमेन्द्रियां और तीन अन्तःकरण मिलकर परतन्त्र-कारण बनाते हैं। स्वतन्त्र 
कारण परमेश्वर है। आत्मा और ईश्वर के सम्बन्ध को योग कहते हैं, TA 
कार्य की सिद्धि करने बाली विधि है और मोक्ष दुःखान्त । 

शैंव-दर्शन में पति, पशु और पांश, ये तीन पदार्थ कहे गये हैं। पति का 
अर्थ है शिव, पशु जीव है और पाश के चार भेद हैं--मछ, कमं, माया और 
रोध-शक्ति | इन सबों का विचार प्रस्तुत ग्रन्थ में किया है। प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में 
जीव और परमात्मा दोनों को एकाकार कहां गया है । किन्तु जड़ पदार्थ आत्मा 
से भिन्न भी है और अभिन्न भी । और बातें तो पाशुपत-दर्शन से मिलती-जुलती 
ही हैं। रसेश्व र-दर्शन भी तत्त्व-विचार में कोई नयी चीज नहीं देता । 
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न्याय-वैशेषिक दर्शनों के तत्त्व इतने प्रसिद्ध हैं जितने किसी दर्शन के नहीं । 
वस्तुतः उनका दर्शन ही तत्त्व-विचार-शास्त्र है। वैशेषिकों के यहाँ सात पदार्थ 
स्वीकार किये गये हैं जिनमें द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय, ये 
छह भावात्मक (Positive) है और अभाव नाम का सप्तम पदार्थ भी 
स्वीकृत है । नैयायिको ने प्रमाण-प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का निरूपण किया 
हैं। यहाँ पर यह ध्येय है कि नैयायिकों ने अनुमान के लिये पाँच अवयवो की 
आवश्यकता मानी है । वे हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । 
ये अवयव प्रायः सभी दार्शनिकों को स्वीकृत हैं। फिर भी कुछ दार्शनिकों ने 
अपने-अपने दृष्टिकोणों से इनका चयन किया है । बौद्ध लोग उदाहरण और 
उपनय से ही संतुष्ट है। मीमांसक लोग तीन अवयवों को मानते हैं--प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण । अद्वेत-वेदान्ती केवल तीन अवयवों को लेते हैं चाहे प्रथम 
तीन या अन्तिम तीन । रामानुज और मध्व-सम्प्रदाय का कोई नियम नहीं 
है । कभी पाँचो से, कभी केवल तीन से और कंभी उदाहरण और उपनय, 
इन दो अवयवों से ही काम लेते हैं। तात्पर्यं यह हुआ कि उदाहरण तो कोई 
भी छोड़ता ही नहीं। 


मीमांसा-शास्त में चूँकि वाक्यार्थ-विचार की प्रधानता है इसलिये तत्त्व का 
विचार हमें दिखलाई नहीं पड़ता किन्तु समवाय आदि कुछ पदार्थों का उनके 
द्वारा खण्डन किया जाना देखकर हमारा अनुमान है कि वेशेषिकों की तरह 
कुछ पदार्थो को वे अवश्य मानते हैं । वेयाकरण लोगों को शब्दार्थ के विचार से 
अवकाश ही कहाँ है कि तत्त्व पर विचार करें ? किन्तु वास्तव में उन्होंने विचार 
किया है । तत्त्व-विचार की दृष्टि से वे प्रत्यभिज्ञा, मीमांसा, वेशेषिक और अद्वेत- 
वेदान्त के बिन्दुओं से बने हुए वर्ग के बीच अवस्थित हैं। द्रव्य, गुण, कर्म 
( क्रिया ) और सामान्य ( जाति ) इन चार पदार्थों को मानते हुए वे शब्द-ब्रह्म 
को ही एकमात्र तत्त्व स्वीकार करते हैं। 


सांख्य-दर्शन में चार प्रकार के तत्त्व हैं-- प्रकृत्यात्मक, विकृत्यात्मक, 
उभयात्मक और अनुभयात्मक | इनका विचार इस ग्रन्थ में विस्तृत रूप में 
किया गया है । योग-शास्त्र इससे पृथक्‌ नहीं जाता । अद्वैत-वेदान्त में पदार्थ 
एकात्मक है। वह आत्मा या ब्रह्म-स्व€प है । द्वैत की प्रतीति तो अनादि अविद्या 
के कारण कल्पित है। तो, दृक्‌ और दृश्य के: भेद से दो पदार्थ हुए । ee 
पदार्थ के तीन भेद हैं--ईश्वर, जीव और साक्षी । अज्ञान की उपाधि से युक्त 
ईश्वर है जिसके ब्रह्म, विष्णु और महेश ये तीन भेद हैं। अन्तःकरण और 
उसके संस्कार से युक्त अज्ञान वाला पदार्थ जीव है। ईश्वर या जीव ही 
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उपाधियों से युक्त होकर साक्षी कहलाता है। जो कुछ दिखाई पड़ रहा है वह 
za पदार्थ है । उसके तीन भेद हैं--अव्याकृत, मूर्त और अमूत । अव्याकृत 
का अर्थ है--अविद्या, अविद्या के साथ faq का सम्बन्ध, उसमें चित्‌ की प्रतीति 
और जीवेइवर का भेद । “अमूर्त! शब्द से शब्द, स्पर्श आदि सूक्ष्म भूत और 
अन्धकार लिये जाते हैं क्योंकि ये अविद्या से उत्पन्न हैं। ये अमूत अवस्था में 
ही साच्विक अंश से ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति करते हैं और राजस अंश से कर्मेन्द्रियों 
की उत्पत्ति करते हैं। सबों के सात्विकांश मिलकर मन की और राजसांश 
मिलकर प्राण की उत्पत्ति करते हैं। तब इन wat ( Elements ) का आपस 
में मिश्रण अर्थात्‌ पंचीकरण होता है जिससे यह भौतिक संसार प्रतीत होता है । 
इस प्रकार इन तच्वों का निरूपण किया जाता है । 

मूळ तत्त्वों को जानने से मोक्ष की प्राप्ति होती है और मूल तत्वों के विकृत 
रूपों को जानकर उतमें लिपटे रहने से प्राणी बन्धन में पड़ा रहता है । बन्धन के 
विषय में जानना चाहिए कि संसार में सबों को सुख-दुःख और मोह का अनुभव 
होता है । यही बन्धन है । सांख्य ओर योग वाले कहते हैं कि यह अनुभव वस्तु- 
निष्ठ है जब कि वेदान्ती इसे आत्मनिष्ठ मानते हैं क्योंकि सुख आदि मन की 
वृत्तियाँ हैं जो पहले के संस्कार के कारण विभिन्न पदार्थों के ज्ञान से जेसे-तेसे 
उत्पन्न होती हैं तथा नष्ट होती हैं । 

मोक्ष के विषय में भी दार्शनिकों का मतभेद ही है । चार्वाक स्वतंत्रता या 
देह-नाश को ही मोक्ष कहते हैं। शून्यवादी आत्मां का उच्छेद होना मोक्ष 
मानते हैं। दूसरे बौद्धों का कथन है कि निर्मल ज्ञान की उत्पत्ति ही मोक्ष है। 
जैन-सम्प्रदाय वाले कहते हैं कि कम से उत्पन्न देह में जब आवरण न होतो 
जीव का निरन्तर ऊपर उठते जाना ही मोक्ष है। रामानुज-सम्प्रदाय में ईश्वर 
के गुणों की प्राप्ति और उनके स्वरूप का अनुभव करना मोक्ष है । द्वेत-वेदान्त 
में दुःख से भिन्न पूर्ण सुख की प्राप्ति ही मोक्ष है। इस अवस्था में भगवान्‌ के 


केवल तीन गुण नहीं मिलते, संसार का कर्त्ता होना, लक्ष्मी का पति होना और | 


श्रीवत्स की प्राप्ति--नहीं तो मोक्षावस्था में जीव को सब कुछ मिल जाता है । 
पाशुपत-दशन में परमेश्वर बन जाना, शैव-दर्शन में शिव हो जाना तथा प्रत्य 
भिज्ञा में पूर्ण आत्मा की प्राप्ति को मोक्ष माना गया है। रसेश्‍वर-दर्शन कहता 
है कि रस से सेवन के देह का स्थिर हो जाना, जीते जी मुक्त हो जाना मुक्ति 
है । न्याय-वेशेषिक मोक्ष को प्रायः अभावात्मक शब्दों में लेते हैं । वेशेषिक कहते 
हैं कि सारे विशेष गुणों का नाश हो जाना मोक्ष है जब कि नेयायिक आत्यन्तिक 
दुःख-निवृत्ति को मोक्ष मानते हैं। यह दूसरी बात है कि कुछ नेयायिक न केवल 
दुःख-निवृत्ति को, प्रत्युत सुख को भी मोक्ष में ही लेते हैं। मीमांसकों के 
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यहाँ विविध वैदिक कर्मों के द्वारा स्वर्ग आदि की प्राप्ति ही मोक्ष है । वैयाकरणों 
| की धारणा है कि मूळचक्र में स्थित परा नामक ब्रह्मरूपिणी वाणी का दर्शन 
कर लेना ही मोक्ष है । सांख्य-द्ेन में प्रकृति के उपरत हो जाने पर पुरुष का 
|| अपने रूप में स्थित हो जाना ही मोक्ष माना गया है । उधर अपना काम पूरा 
|| करके स्त्व, रजस्‌ और तमसू, ये तीनों गुण भी qos में आत्यन्तिक रूप से 
| | | विलीन हो जाते हैं और प्रकृति को भी मोक्ष मिलता है । योगदर्शन मानता है 
i कि चितु-शक्ति निरुपाधिक रूप से अपने आप में स्थित हो जाती है तो मोक्ष होता 
Rik है। अन्त में अद्वेतवेदान्त में शंकराचार्य का कहना है कि मूल अज्ञान के नष्ट 
| | | | हो जाने पर अपने स्वरूप की प्राप्ति अर्थात्‌ आत्मसाक्षात्कार ही मोक्ष है। इस 
| | | | प्रकार दर्शनों में अन्तिम तत्त्व ( पुरुषार्थ ) मोक्ष का सम्यक्‌ निरूपण किया गया 
| है । यहाँ केवल दिशा-निर्देश अथवा पाठकों की रुचि उत्पन्न करने के लिए 
सारांश दिया गया है । 

अपनी अंग्रेजी-भूमिका में दर्शनों के तारतम्य का संक्षिप्त विवरण मैंने 
| || | दिया है । अतः यहाँ पर पुनरुक्ति से बचने के लिए केवल यही प्रतिपादित 
| करना लक्ष्य है कि माधवाचार्य का उक्त दर्शन-संग्रह लिखने का क्या लक्ष्य है? 
Bil यह सर्वमान्य सत्य है कि माधवाचार्य का अपना दर्शन अद्वेत-वेदान्त ही था । 
ini इसी की स्थापना के लिए उन्होंने अन्य दर्शनों को भी यथार्थ रूप में रख कर 
| उनकी अपेक्षा शांकर-दर्शन को प्रधानता दी है। यह हम प्रत्येक दर्शन के 
॥ आरम्भ में देखते हैं कि विगत दर्शन का खण्डन करके किसी दर्शन की नींव 

| || रखते हैं । इस तरह क्रमशः दर्शनों की मान्यता वे बढ़ाते चलते हैं । 


pi दूसरे दर्शन-ग्रन्थों में सवंदर्शनसंग्रह की तरह क्रम नहीं रखा गया है । 
FIM प्रायः लोग नास्तिक दर्शनों के बाद क्रमशः आस्तिक दर्शनों का विचार करते 

॥ हैं। कारण यही होता है कि उन्हें किसी दर्शन से कुछ लेना-देना नहीं है पर 
||| माधवाचार्य को तो अपने लक्ष्य की सिद्धि करनी थी अतः उन्होंने एक विशेष 
क्रम का निर्वाह किया है । 

अट्वैत-वेदान्त भारतवर्षं का सबसे अधिक मान्य दर्शन है। माधवाचार्य 
इसीलिए इसे सब दर्शनों का शिरोमणि मानते हैं और उस पर उन्होंने बहुत अधिक 
विचार किया है । इस पर उठाई गई सारी आपत्तियों का पाण्डित्यपूर्ण समाधान 
तो किया ही है, मूल पदार्थों के विवेचन को तिलांजलि देकर भी उसके सिद्धान्तो 
की स्थापना की है । अतः सवंदर्शनसंग्रह को न केवल दर्शनों का संकलन समझें 
प्रत्युत एक प्रबन्ध ग्रन्थ ( Thesis )ẹ रूप में ले सकते हैं जिसमें अद्वेत-मत 
की प्रतिष्ठा की गई है । यह बहुत आवश्यक था कि अद्वैत की स्थापना उस 
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समय में विद्यमान सारे दार्शनिक सम्प्रदायों के पूरे परिप्रेक्ष्य में की जाय । 
अतः “आम्राइच: सिक्ताः पितरश्च प्रीणिता:ः के अनुसार एक ही साथ दो-दो 
काम हो गये--दर्शनों का संग्रह भी हो गया और उनके बीच अद्वैत-वेदान्त की 
क्या महत्ता है, यह भी जान गये । 
अन्त में हम प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक माधवाचार्य+# के विषय में भी विचार 
कर ल । दक्षिण भारत में तुंगभद्रा नदी के किनारे पम्पा-सरोवर के समीप 
विजयनगर में एक सुप्रसिद्ध साम्राज्य था जिसमें प्रायः १३५५ fo के आसपास 
में महाराज बुक्क सम्राट्‌ हुए थे । उक्त साम्राज्य की स्थापना महाराज हरिहर 
प्रथम ने माधवाचार्य की ही प्रेरणा से की थी । माधवाचार्य इन दोनों राजाओं 
के यहाँ मुख्य मन्त्री के पद पर सुशोभित थे । इनका परिवार बहुत प्रसिद्ध था 
क्योंकि विद्या के क्षेत्र में वह बहुत आगे बढ़ा-चढ़ा था । वेदों के प्रसिद्ध भाष्य- 
कर्ता सायणाचार्य इसी वंश में हुए थे । इस वंश का नाम ही सायण-वंश था । 
सायण और माधव की रचनाओं की तुलना करने से हमें माळूम होता है कि 
माधवाचायं सायण के बड़े भाई थे। इनके पिता का नाम मायण और माता 
का नाम श्रीमती था । ये बौधायन-सुत्र के मानने वाले यजुर्वेदी ब्राह्मण थे। 
ये सूचनायें माधवाचार्य ने पराशर-स्मृति की अपनी व्याख्या में प्रस्तुत की है । 


माधवाचार्य को एक दूसरे माधव से भी अभिन्न समझने की भूल लोगों ने 
की है। माधव नाम के एक मन्त्री होने की सूचना १३४७ ई० के शिखालेख 
में मिलती है जिनकी मृत्यु १३९१ ई० के बाद हुई थी। इस प्रकार प्रायः ४५ 
वर्षों की अवधि तक इन्होंने मन्त्री का कार्य उत्तरदायित्वपू्वक सँभाला था । ये 
अद्वितीय योद्धा थे क्योंकि इनके लिये लेखों में भुवनैकवीरः का विरुद मिलता 
है । पश्चिमी समुद्र तट पर स्थित कोंकण-प्रदेश में तुरुष्कों ( gat ) का उपद्रव 
जोर-शोर से चल रहा था । उन्होंने उसकी राजधानी गोमन्तक ( आधुनिक 
गोआ ) के धामिक स्थानों को नष्ट-अ्रष्ट करना प्रारम्भ कर दिया था। माधव 
ने उनसे लोहा लिया और उन्हें परास्त करके उस स्थान पर फिर से धर्म की 
प्रतिष्ठा की। महाराज बुक्क माधव से इस कार्य से इतना प्रसन्न हुए कि उन्हें 
वनवासी अर्थात्‌ जयन्तीपुर का शासक बना दिया । अपने प्रशासन से माधव 
ने प्रजा का हृदय जीत लिया । गोआ के शासक के रूप में १३१२ शक संवत्‌ 
( १३९० ई० ) में उन्होंने कुचर नाम गाँव अग्रहार ( जागीर ) में ब्राह्मणों को 


ऋ दे ० बलदेव उपाध्याय, आचार्यं सायण और माधव, Jo १३३ तथा 
आगे । 
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दे दिया । किन्तु ये विजेता माधव माधवाचार्य से भिन्न हैं। माधवाचार्य और 
माधव मन्त्री दोनों के व्यक्तित्वों में बडा अन्तर भी है । दोनों के माता-पिता 
तो भिन्न थे ही, उनके गोत्र भी पृथक्‌ थे । यही नहीं, उनकी मृत्यु के समय 
में भी अन्तर है। माधवाचायं ने बुक्क के शासन की समाप्ति ( १३७९ )के 
कुछ पूर्व ही संन्यास ग्रहण कर लिया था और शृंगेरी मठ में प्रतिष्ठित हो 
चुके थे उधर यह दान-पत्र १३९० का है अतः दोनों में कोई तारतम्य 
दिखलाई नहीं पड़ता । फिर भी माधवाचार्य महाराज बुक के यहाँ मुख्य 
मन्त्री थे तथा दूसरे माधव मन्त्री से भिन्न थे। jii मठ में माधवाचार्य 
बाद में विद्यारण्य के नाम से शंकराचार्य बन गये थे । विद्यारण्य के विषय में 
अहोबल पण्डित ने अपने तेलुगु-व्याकरण में लिखा है-- 


वेदानां भाष्यकर्ता वित्रृतमुनिवचा धातुवृत्तेविधाता, 
dakma eRe:  सावेभोमत्वदायी । 
वाणी नीलाहिवेणी सरसिजनिलया किंकरीति प्रसिद्धा, 
विद्यारण्यो5ग्रगण्यो5भवद्खिलगुरुः शंकरो वीतदाडूः ॥ 


इससे माधवाचार्य ( विद्यारण्य ) के विषय में सूचना प्राप्त होती है कि ये 
ही माधवीयधातुवृत्ति के भी रचयिता थे । विद्यारण्य के रूप में भी इन्होंने बहुत 
से ग्रन्थ लिखे थे जैसे--पंचदशी, वैयासिक-न्यायमाला आदि । 


यह किंवदन्ती है कि माधवाचार्य ने ही बुक के बड़े भाई हरिहर प्रथम को 
विजयनगर-साम्राज्य की स्थापना का परामर्श दिया था । उस समय उस स्थान 
का नाम विद्यानगर रखा गया था । बाद में धीरे-धीरे वह विजयनगर हो गया ।. 
यह किसी घटना से या भाषाविज्ञान से अनुप्राणित हुआ होगा । हरिहर की 
मृत्यु के पश्चात्‌ माधवाचार्य बुक्क के गुरु बने और उस समय शिष्य के आदेश से 
उन्होंने बहुत से ग्रन्थ लिखे। संन्यास की अवस्था में ये प्रायः १३७९ ई० से १३८५ 
ई० तक रहे । मृत्यु के समय इनकी अवस्था प्रायः ९० वर्ष की थी ( १३८५ ) । 
अतः माधवाचार्य का जीवन-काल १२९५ ई० से १३८५ ई० तक मानना 
ठीक है । 


माधवाचार्य और सायणाचार्य ने अपने गुरुओं का उल्लेख बहुत श्रद्धा से 
किया है । इनके तीन गुरु थे--विद्यातीर्थ, भारतीतीर्थ और श्रीकण्ठ । भारतीतीर्थ 
माधव के दीक्षागुरु थे जिनकी मृत्यु के पश्चात्‌ (१३८० ई०) माधव (विद्यारण्य) 
शंकराचार्य के पद पर आये । विद्यातीथ और श्रीकण्ठ इनके विद्यागुरु थे। 
सायण ने वेदभाष्यो के आरंभ में विद्यातीर्थ का नाम देते हुए उल्लेख किया है कि 
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बुकराय ने माधवाचार्य को वेदभाष्य करने का आदेश दिया तो उन्होंने यह 
काम अपने छोटे भाई सायण को सौंप दिया ।# 

परम्परा से चले आते हुए माधवाचार्यक्रत सवंदर्शनसंग्रह को सायण के बड़े 
भाई की रचना मानने में कुछ लोगों ने विवाद खड़ा कर दिया है। उनका 
कहना है कि माधवाचार्य के किसी गुरु का उल्लेख adada में नहीं मिलता, 
मंगलाचरण में लेखक ने शाङ्गपाणि के पुत्र किसी सर्वज्ञविष्णु नामक गुरु का 
उल्लेख किया है । दूसरे, लेखक अपने को 'सायणदुग्धाब्धिकोस्तुभ' कहता है 
जिससे वह सायण का पुत्र प्रतीत होता है । सायण के तीन पुत्रों में कम्पण, 
मायण और शिङ्गण थे । कुछ लोगों का कहना है कि द्वितीय पुत्र मायण ही 
माधव के नाम से प्रसिद्ध थे । अतः यह ग्रन्थ सायण के पुत्र की कृति है । 

ध्यान से विचार करने पर यह मत समीचीन प्रतीत नहीं होता क्योंकि सायण 
उक्त वंश का भी नाम था जिसमें माधव हुए थे। वंश के नाम पर उन्होंने अपने 
को सायणमाधव कहा है तथा सायण-वंश रूपी क्षीरसागर में उत्पन्न कौस्तुभ 
से अपनी तुलना की है। ऐसा साहस माधवाचार्य के अलावे और किसी में 
संभव नहीं था । किसी एक व्यक्ति से उत्पन्न होने के लिए 'दुग्धाब्विकौस्तुभ' 
का विशेषण लगाना भी ठीक नहीं है । अब रही बात गुरु की । किसी व्यक्ति के 
कई नाम होने में कोई आश्चर्य की बात नहीं है । कहते हैं कि पुण्यश्लोकमंजरी 
में विद्यातीर्थ के इस दूसरे नाम सवंज्ञविष्णु का उल्लेख भी है । अतः किसी भी 
दशा में यह सिद्ध है कि बेयासिकन्यायमाला, विवरणप्रमेय, जैमिनीयन्यायमाला 
तथा पंचदशी--जैसे सफल ग्रन्थों के लेखक माधवाचायं ही इसके रचयिता हैं । 

माधवाचायं के पाण्डित्य के विषय में तो कुछ कहना ही नहीं । परिशिष्ट-३ में 
दी गई सूची ही इसका निर्णय करती है कि परोक्ष या अपरोक्ष में कितने ग्रन्थों 
और ग्रन्थकारों से उनका परिचय था । केवल यही कह देना उनकी जिज्ञासु 
प्रबृत्ति का बोधक हो सकेगा कि अपने काल में ही उत्पन्न वेदान्तदेशिक और 
जयतीर्थ आदि ग्रन्थकारों का भी उन्होंने उल्लेख किया है । भारतीय दर्शन-शास्त्र 
के इतिहास में सवं दर्शनसंग्रह अद्वितीय ग्रन्थ है क्योंकि इसमें दर्शनों के रहस्यों 
का उद्घाटन किया गया है । 


* यस्य निःइवसितं वेदा यो वेदेभ्योऽखिलं जगत्‌ । 
निर्ममे तमहं वन्दे विद्यातीर्थमहेदव रम्‌ ॥ 
यत्कटाक्षेण agi दधद्बुक्कमहीपतिः | 
आदिशन्माधवाचार्य वेदार्थस्य प्रकाशने ॥ 
स प्राह नूर्पात राजनु सायणार्यो ममानुज: । 
सर्व वेत्त्येष वेदानां व्याख्यातृत्वे नियुज्यताम्‌ ॥ 
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सवेदक्षंनसंग्रह का उद्धार करने में महामहोपाध्याय पं० वासुदेवशास्त्री 
अभ्यंकर का नाम सबसे आगे की पंक्ति में रखा जाता है। अपनी संस्कृत-टीका 
से युक्त संस्करण में उन्होंने जैसे अध्यवसाय का प्रदर्शन किया हैं वह अन्यत्र 
दुर्लभ है । पाण्डित्यपूर्ण उपोद्धात में दशंनों का मन्थन करके उन्होंने नवनीत” 
रूप सार-संकलन का भी प्रयास किया है। सच पूछ तो आगे की पीढ़ी के लिए 
उन्होंने बहुत-सा काम सरल कर दिया है। उक्त महामनीषी के ग्रन्थ को 
उपजीव्य . मानकर ही यह संस्करण प्रस्तुत किया गया हैं अतः उनके सम्मुख 
मैं नतमस्तक हूँ । इसके अतिरिक्त side और गफ के अनुवाद एवं डॉ० सर्वपल्ली 
राधाकृष्णन्‌ तथा sto धीरेन्द्रमोहनदत्त की पुस्तकों से जो अंगरेजी शब्दाबलियाँ 
ली गई हैं इसलिए मैं उनका कृतज्ञ हूँ । 

प्रस्तुत व्याख्या मेरे चार वर्षा के अध्यवसाय का परिणाम है। इस अवधि 
में विभिन्न स्थानों के सहयोगियों, शुभाभिलाषियों एवं शिष्यों से इस कार्य में जो 
प्रेरणा मिलती रही है वही मेरा सबसे बड़ा बल रहा है। यद्यपि इसे सुन्दर, 
सरल और आधुनिक बनाने की पूरी चेष्टा की गई है फिर भी दोष रह जाना 
स्वाभाविक है । ग्रंथ के विषय तथा आकार के अनुरूप विशद भूमिका नहीं दे 
सका, पाठक क्षमा करेंगे। इस पर तो पृथक्‌ रूप से भूमिका लिखी जानी 
चाहिए जो भारतीय दर्शन-साहित्य के अध्ययन में अनिवार्य भी मानी जाय। 
प्रस्तुत भूमिका तो परम्परा का निर्वाह मात्र है । 

काशी हिन्दूविशवविद्यालय के संस्कृत-विभाग के अध्यक्ष आदरणीय 
डा० सिद्धेश्वर भट्टाचार्य जी ने इस कृति का निरीक्षण करके जो प्राक्कथन लिखने 
की कृपा की है, उसके लिए में आपका हृदय से आभारी gl सकंतन्त्रस्वतन्त्र 
पूज्यपाद स्वामी श्रीमहेश्वरानन्द सरस्वती ( पूर्वाक्षम--कविताकिकचत्रवर्ती 
go महादेवशास्त्री ) जी ने जो प्रस्तुत ग्रन्थ को अपने आशीवंचनो से अलंकृत 
किया है इसे मैं अपना भागधेयोत्कर्ष अथवा आपकी अहैतुकी दया ही मानता हूँ । 

वाराणसीस्थ बृहत्तर प्रकाशन-संस्थान चौखम्बा संस्कृत सीरीज के अध्यक्षः 
बन्धुओ ने इतने बड़े ग्रन्थ का प्रकाशन-भार लेकर मेरे सदुदुदेश्य की सफलता 
में जो तत्पर सहयोग दिया है उसके लिये मैं उन्हें हृदय से धन्यवाद देता हूँ । 

यदि यह कृति पाठकों के तनिक भी काम आई तो मैं अपना परिश्रम सफल 
समझूँगा । 


काशी | १ i 
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(५२) 
प्रामाण्य का उपयोग प्रवृत्ति में नहीं होता--उदयन 
क. इसका खण्डन 
मीमांसा-दर्शन का उपसंहार 


(१३) पाणिनि-द्शन ( व्याकरण-द्शन ) 


8 
१० 
११ 
१२ 
१३ 
१४ 


प्रकृति-प्रत्यय का विभाजन 


“अथ शब्दानुशासनम्‌' का अर्थ 
क. 'शब्दानुशासन' पर विचार-विमर्श 


शब्दानुशासन से प्रयोजन की सिद्धि 
व्याकरणशास्न की विधि--प्रतिपदपाठ नहीं 


व्याकरण के अन्य प्रयोजन 
क. व्याकरण से अभ्युदय की प्राप्ति 


शब्द ही ब्रह्म है 
क. पद-भेद की संख्या 


स्फोट- नैयायिको की शंका और उसका समाधान 
क. स्फोट पर अन्य शंका--मीमांसक 

मीमांसकों की शंका का उत्तर--स्फोट-सिद्धि 

क. स्फोट पर अन्य आपत्तियाँ और समाधान 

सत्ता ही शब्दों का अथं है--पूर्वपक्ष और सिद्धान्त-पक्ष 
द्रव्य को पदार्थ माननेवालों का विचार 

जाति और व्यक्ति को पदार्थ मानने वालों का विचार 
पाणिनि के मत से पदार्थ--जाति-व्यक्ति दोनों हैं 
aga ब्रह्मतत्त्व की सिद्धि 

व्याकरण से मोक्षप्राप्ति 


(१४) सांख्य-द्शेन 
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सांख्य-दर्शन के तत्त्व 

प्रकृति का अर्थ 

प्रकृति और विकृति से युक्त तत्त्व 
केवल विकृति के रूप में बर्तमान तत्त्व 
प्रकृति-विकृति से रहित पुरुष-तत्त्व 
सांख्य-प्रमाण-मीमांसा 
कार्य-कारण-सम्बन्ध पर विभिन्न मत 

क. कार्य-कारण-भाव के मतों का खंडन 
सत्कार्यवाद की सिद्धि 

क. विवर्तवाद का खंडन 
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Ce) 
प्रधान या प्रकृति की सिद्धि 


प्रधान की निरपेक्षता 
क. परमेश्वर प्रवर्तक नहीं हैं 


प्रकृति-पुरुष का संबन्ध 
प्रकृति की निवृत्ति प्रलय 


(१५) पातञ्जल-द्शेन ( योग-दशेन ) 
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योगसुत्र की विषय-वस्तु 
मोक्ष के विषय में शंका और उसका समाधान 
प्रथम सूत्र की व्याख्या--अथ' शब्द का अर्थ 
क. 'अथ' शब्द मंगल का द्योतक भी नहीं 

'अथ' का अर्थ आरम्भ या अधिकार 

योग के चार अनुबन्ध 

योग और शास्त्र में सम्बन्ध 

योग का लक्षण और समाधि 

क. योग का अर्थ समाधि- आपत्ति 

ख. योग का व्यावहारिक अर्थ--चित्तवृत्तिनिरोध 
चित्त और विषयों का संबन्ध 

क. परिणाम के तीन भेंद 

योग का अर्थ वृत्तिनिरोध लेने पर आपत्ति 

क. समाधान 

समाधि का निरूपण--इसके भेद 

पाँच प्रकार के क्लेश--अविद्या पर आपत्ति 

क. आपत्ति का समाधान 

अस्मिता, राग और द्वेष 

“अनुद्ययी' शब्द की सिद्धि में व्याकरण का योग 
अभिनिवेश का निरूपण 

कर्म, विपाक और आशय 

वृत्तिनिरोध के उपाय--अभ्यास और वैराग्य 
समाधि-प्राप्ति के लिये क्रिया-योग 

मंत्र और उनका विवेचन 

क. मंत्रों के दश संस्कार 

ईश्वर प्रणिधान और क्रियायोग का उपसंहार 
क्रिया ही योग है--शुद्धा सारोपा लक्षणा 

क. प्रयोजनमूलक लक्षणा 
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२२ 
२३ 
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योग के आठ अंग--यम और नियम 
क. आसन और प्राणायाम 
वायुतत्त्व का निरूपण 
प्रत्याहार का निरूपण 
क. धारणा और ध्यान 
योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियाँ 
क. मधुमती-सिद्धि 
ख, अन्य सिद्धियाँ--मधुप्रतीका, विशोका, संस्का रशेषा 
कैवल्य की प्राप्ति--प्रकृति और पुरुष को 
क. योगशास्त्र के चार पक्ष 


(१६) शांकर-दशेन ( अद्वेतवेदान्त ) ७२०- 
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परिणामवाद-खण्डन--प्रकृति की सिद्धि अनुमान से असंभव 
क. प्रकृति के लिये श्रुति-प्रमाण भी नहीं है 

ख. सांख्य-दर्शन के दृष्टान्त का खण्डन 

वेदान्तसूत्र की विषय-वस्तु 

ब्रह्म की जिज्ञासा--प्रथम अधिकरण 


४ आत्मा की जिज्ञासा--सन्देह की असंभावना 
क. आत्मा की जिज्ञासा असंभव- प्रयोजन का अभाव 


ब्रह्म-जिज्ञासा का आरंभ संभव--उत्तरपक्ष 

क. उपक्रम आदि छिंगों के उदाहरण--आत्मा की सिद्धि 

आत्मा का अध्यास-वैशेषिक-मत की परीक्षा 

क. आत्मा के अध्यास की पुनः सिद्धि--भेद का खण्डन 
à ~ 

ख. जेनमत में स्वीकृत जीव पर विचार 

विज्ञानवादी बौद्धों का खण्डन--विज्ञान आत्मा 

आत्मा के विषय में संदेह 


९ ब्रह्म की सिद्धि के लिये आगम प्रमाण 


क. सिद्ध अथं का बोधक होने से वेद अप्रमाण-पूर्वपक्ष 
ख. सिद्ध अथं में शब्दों की व्युत्पत्ति--उत्तरपक्ष 

अध्यास का निरूपण--प्रपंच का विवर्तरूप होना 

क्‌. अध्यास के भेद--दो प्रकार से 

अध्यास का मीमांसकों के द्वारा खंडन--लम्बा पूर्वपक्ष 
क. मिथ्याज्ञान के लिये कारण-सामग्री का अभाव 

ख. असतु अर्थ का ज्ञान नहीं होता 
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ग. ग्रहण और स्मरण का विश्लेषण 

घ. ग्रहण और स्मरण में अभेद या सारूप्य 

ङ. 'पीतः शङ्घ:' के व्यवहार का समर्थन 

'नेदं रजतम्‌? की सिद्धि--मीमांसक मत 

मिथ्याज्ञान की सत्ता है--शंकर का उत्तरपक्ष 

क. रजत का सीपी पर आरोप 

आरोप के विषय में शंका-समाधान 

क. मीमांसकों के तर्का का उत्तर 

माध्यमिक बौद्धों का खण्डन--अ्रमविचार 

क. विज्ञानवादियों का खण्डन--भ्रमविचार 

ख. नेयायिकों की अन्यथाख्याति का खण्डन 

“इदं रजतम्‌' में ज्ञान की एकता--शद्भा-समाधान 
त्रिविधसत्ता तथा अनिर्वचनीय-ख्याति 

माया और अविद्या की समानता 

क. अविद्या की सत्ता के लिए प्रमाण 

ख. 'अहमज्ञः का प्रत्यक्ष अनुभव और नैयायिक-खण्डन 
दूसरी विधि से 'अहमज्ञः के द्वारा अविद्या की सिद्धि 
अनुमान से अविद्या की सिद्धि 

शब्द-प्रमाण से अविद्या की सिद्धि 

शाक्त-सम्प्रदाय में माया-- शक्ति 

संसार अविद्याकल्पित है--शंका-समाधान 

प्रपंच की सत्यता का खण्डन--सत्य की निवृत्ति नहीं 
आत्मज्ञान से अविद्या-नाश--राजपुत्र का दृष्टान्त 
प्रथम सूत्र का उपसंहार और अनुबन्ध 

क. चतुस्सूत्री के अन्य सुत्र- स्वरूप और तटस्थ लक्षण 
परिशिष्ट--१ प्रमुख दर्शन-ग्रन्थों की सूची 
परिशिष्ट--२ प्रमुख दार्शनिक और उनकी कृतियाँ 
परिशिष्ट--३ मूलग्रन्थ में निर्दिष्ट ग्रन्थ और लेखक 
परिशिष्ट--४ मूलग्रन्य के उद्धरण 

परिशिष्ट--५ शब्दानुक्रमणी 


n. a ० 


gog 
८११ 
८१६ 
aks 
८२४ 
करे 
८३२ 
BRR 
ois 
पोडे 
oye 
८४६ 
८५० 
GAR 
८५६ 
८५९ 
८६४ 
८६६ 
६७१ 
८७२ 
५७४ 
८८२ 
८८५ 
RGG 
८८९ 
८९३ 
९२८ 
९४८ 
९५२ 
९७१ 


iS 


प्रकाश” व्याख्योपेतः 
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बन्दे वाणीं बराभीष्टां care बनमालिनप | 
कुर्ब व्याख्यां प्रकाशाख्यां सर्वदर्शनसंग्रहे ॥ १ ॥ 
टीकां यद्यपि बेदुषीविमलितामभ्यङ्करो निर्ममे 
नेबं सायणमाधवस्य सरला जाता गभीरा गिरा | 
सर्वेषामुपकारमेव सुचिरं ध्यात्वा स्वभाषामयीं 
व्युत्पत्तिप्रहितामिमां वितनुते व्याख्यां मगोऽयं कविः॥। I 
नाधीतं पदशाखमप्यवगतः कोशो न सम्यङाया 
साहित्येऽपि न साधना किल कृता तर्के सदा धर्षितः | 
वेदान्तादिविचक्षणेरेरुबरेर्विद्योपलब्धि ga 
ध्यायं ध्यायमहं सुदं किल लभे ज्ञानं दिशत्वीश्चरः॥। ३ ॥ 


ग्रन्थ की निविप्न समाप्ति के लिए भारतीय-परंपरा का पालन करते हुए 
सायण-माधव इसके आरंभ में मंगलाचरण के :टोक लिखते हैं-- 
नित्यज्ञानाश्रयं बन्दे निःश्रेयसनिधिं शिवम्‌ | 
येनेब जातं मद्यादि तेनेवेदं सकत्तकम्‌ ॥ १ ॥ 
जिसमें नित्यज्ञान स्थिर होकर रहता है, निःश्रेयस ( चरम सुख, मुक्ति ) 
का जो भाणडार है ऐसे शिव को मैं नमस्कार करता हुँ; उससे ही पृथ्वी आदि 
[द्रब्य ] उत्पन्न हुए हैं और उस ( शिव ) के कारणा ही यह ( सारा संसार ) 
कर्तृयुक्त [ कहा जाता है] । [ इस आरंभिक शोक के द्वारा ही माधवाचार्य 
निर्देश करते हैं कि ईश्वर कर्ता है और संसार उसका कार्य । न्याय-शास्र में 
ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने में यह भी एक तकं है। पृथ्वी आदि द्रव्य तथा 
निःश्रेयस और नित्यज्ञान का विमशे भी न्याय-वेशेषिकों के अनुकूल है। दर्शन- 
शास्र की मुख्य समस्‍यायें हैं--ईश्वर, मोक्ष, मूलतत्त्व । इनका निर्देश आदि 
में हुआ है। | ॥ १॥ 


२ सबेदर्शनसंग्रहे- 
पारं गतं oy ema शनसागराणा- 
थितसवेलोकम्‌ 
त \ 
शरीशञाङ्गपाणितनयं ५ निखिलागमज्ञ 
शरीशञाङ्गपाणितनयं निखिलागमज्ञ 
सर्वज्ञविष्णुगुरुमन्वहमाश्रयेञ्दम्‌ ॥२॥ 
सभी दर्शन-रूपी समुद्रो के पार पहुँचे हुए, अपने अनुकूल तत्व के उपदेश 
से सभी लोगों को कृतार्थ करने वाले, सभी आगमों ( शास्त्रों को जानने वाले, 
श्री शारङ्गपारिण के पुत्र, सर्वज्ञ-विष्णु नामक गुरु का मैं प्रतिदिन आश्रय लेता हूँ 
(या अनुसरण करता हैं ) । [ आत्मोचितार्थ० = कॉवेल के अनुसार इसका अर्थ 
है--'जिसने आत्मा शब्द के उचित अर्थ के द्वारा समस्त मानव को सन्तुष्ट 
किया है! ]॥ २॥ 
श्रीमत्सायणदुग्धाब्धिकौस्तुमेन महोजसा | 
च सवेदशनसंग्रह 0 
क्रियते माधवार्यण :॥३॥ 
श्री युक्त सायणा-वंशरूपी क्षीर-सागर में कौस्तुभ-मशि के समान तथा 
महाप्रतापी माघवाचायं के द्वारा [ सभी दर्शनश्ात्रों का संक्षेप | यह 'सर्वेदर्शन- 
संग्रह” बनाया जा रहा है॥ ३॥ 
पूर्वेपामतिदुस्तराणि सुतरामालोड्य शास्राण्यसौ 
श्रीमत्सायणमाधवः प्रशुरुपन्यास्यत्सतां प्रीतये | 
द्रोत्सारितमत्सरेण मनसा श्बन्तु तत्सञ्जना 
माल्यं कस्य विचित्रपुष्परचितं प्रीत्यै न संजायते! ॥ ४ ॥ 
पहले के आचायाँ के अत्यन्त कठिन शास्त्रों का अच्छी तरह मन्थन करके, 
सायण के वंश में उत्पन्न, सामर्थ्यवान्‌ माधव ने aadi की प्रसन्नता के लिए 
[उन शास््रों को ] इस जगह जमा किया; उसे सज्जन लोग मन से मत्सरता 
(ईर्ष्या ) दूर हटाकर सुनें, क्योंकि रंग-बिरंगे फूलों से बनाई गई माला किसे 
प्रसन्न नहीं करती ? ॥ ४॥ 
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= 
( १ ) चार्वाक-दशेनम्‌ 
प्रत्यक्षमेव किल यस्य कृते प्रमाणं 
भूतार्थवादमथ यो नितरां निविष्टः | 
वेदादिनिन्द्नपरः सुखमेव धत्ते 
सोऽयं ब्रृहसुपतिमुनिमंम रक्षकोऽस्तु ॥ ऋषिः 
( १. चार्वाक और लोकायतिक--नामकरण ) 
अथ कथं परमेश्वरस्य निःश्रेयसग्रदत्वमभिधीयते ? बृहस्प- 
तिमतानुसारिणा नास्तिकशिरोमणिना चार्वाकेण तस्य दूरोत्सा- 
दुरुच्छेदं 09 
रितत्वात्‌ | दुरुच्छेदं हि चार्वाकस्य चेष्टितम्‌ । प्रायेण सवंप्राणिः 
नस्तावत्‌-- 
१, यावज्जीवं सुखं जीवेन्नास्ति मृत्योरगोचरः । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ? 
इति लोकगाथाम्‌ अनुरुन्धाना नीतिकामशाख्रानुसारेण अर्थकामौ 
एव पुरुषार्थो मन्यमानाः, पारलोकिकमर्थेम्‌ अपहुवानाः, चार्वा- 
कमतमनुवतमाना एवानुभूयन्ते । अत एव तस्य चावीकमतस्य 
“रोकायतम्‌' इत्यन्वर्थम्‌ अपरं नामधेयम्‌ ॥ 
मंगलाचरण के पहले शोक में परमेश्वर को 'निःश्रेयसनिधि” ( मुक्ति का 
भाण्डार ) कहा गया है। आप परमेश्वर को मुक्ति प्रदान करने वाला केसे 
कहते हैं ? बृहस्पति के मत को मानने वाले, नास्तिकों के शिरोमणि ( प्रधान ) 
चार्वाक ने तो इस तरह की धारणा ही उखाड़ पेंकी है। चार्वाक के मत का 
खण्डन करना भी कठिन है। प्रायः संसार में सभी प्राणी तो इसी लोकोक्ति 
पर चलते हैं--'जबतक जीवन रहे सुख से जीना चाहिए, ऐसा कोई नहीं 
जिसके पास मृत्यु न जा सके; जब शरीर एक बार जल जाता है तब इसका 
पुनः आगमन कैसे हो सकता है ?” सभी लोग नीतिशास्त्र और कामशास्र के 
अनुसार अर्थ ( धन-संग्रह ) और काम ( भोग-विलास ) को ही पुरुषार्थ समझते 
हैं, परलोक की बात को स्वीकार नहीं करते हैं तथा चार्वाक-मत का अनुसरण 
करते हुँ-इस तरह मालूम होता है [ बिना उपदेश के ही लोग स्वभावतः 


४ aiaia- 


चार्वाक की ओर चल पडते हैं ] इसलिए चार्वाक-मत का दूसरा नाम अर्थ के 
अनुकूल ही है--लोकायत ( लोक = संसार में, आयत = व्याप, फैला हुआ ) । 
विशेष- शङ्कर, भास्कर तथा अन्य टीकाकार लोकायतिक नाम देते हैं। 
लोकायतिक-मत चार्वाकों का कोई सम्प्रदाय है। चार्वाक = चारु ( सुन्दर ), 
वाक ( वचन )। मनुष्यों की स्वाभाविक-प्रवृत्ति चार्वाक-मत की ओर ही है। 
बाद में उपदेशादि द्वारा वे दूसरे दर्शनों को मान्यता प्रदान करते हैं। दूसरे 
जीव भी ( पशु-पक्षी आदि ) चार्वाक (= स्वाभाविक-धर्म एवं दर्शन ) के 
पृष्ठपोषक हैं । ग्रीक-दर्शन के एरिस्टिपस एवं एपिक्युरस इसी सम्प्रदाय के समान 
अपने दर्शनों की अभिव्यक्ति करते हैं। 'लोकायत” शब्द पारिनि के उक्थगण 
( क्रतूक्थादिसूत्रान्ताटुक्‌ ४।२।६० ) में मिलता है जिसमें 'लोकायतिक' शब्द 
बनाने का विधान है। षड्दशंन-समुच्चय के टीकाकार Guta का कहना है 
कि जो पुण्य-पापादि परोक्षवस्तुओं का चर्वण ( नाश ) कर दे वही चार्वाक है। 
काशिका-वृत्ति में ( १।३।३६ ) चार्वी नामक लोकायतिक-आचाय का भी 
उल्लेख है । 


(२. तत्त्व-मीमांसा ) 

तत्र प्रथिव्यादीनि भूतानि चत्वारि तस्वानि। तेभ्य एव 
देहाकारपरिणतेभ्यः किण्वादिभ्यः मदशक्तिवत्‌ चेतन्यमुप- 
जायते | विनष्टेषु सत्सु स्वयं विनश्यति । तदाहुः विज्ञानः 
घन एवैतेभ्यो भूतेभ्यः समुत्थाय तान्येवानुविनञ्यति, स न 
प्रेत्य संज्ञास्तीति’ ( azo उप० २।४।१२ )। तच्चतन्यविशिष्टः 
देह एवात्मा । देहातिरिक्ते आत्मनि प्रमाणाभावात्‌ । प्रत्यक्षेक- 

ग्रमाणवादितया अनुमानादेः अनङ्गीकारेण ग्रामाण्याभावात्‌ ॥ 
उनके मत से पृथिवी आदि चार महाभूत ही तत्त्व हैं (पृथ्वी, जल, 
अभि, वायु ) [ ब्रह्य i मानने के कारणा आकाश- को ये 


स्वीकार नहीं करते क्योंकि आकाश अनुमान द्वारा सिद्ध होता है ]। जिस 
र किएव आदि ( मादक-द्रव्यों ) से मादक-शक्ति उत्पन्न होती है, उसी 
प्रकार शरीर के रूप में बदल जाने पर इन्हीं (चार ) तत्वों से चैतन्य उत्पन्न 
होता है । इनके नष्ट हो जाने पर स्वयं चेतन्य का भी विनाश हो जाता है । 
ऐसा कहा भी है ( श्रुति-प्रमाण से भी यही बात सिद्ध होती है )--( आत्मा ) 
विज्ञान ( = शुद्ध चेतन्य ) के रूप में इन भूतों से निकल कर उन्हीं में विलीन 
हो जाता है, मृत्यु के बाद चैतन्य ( ज्ञान ) की सत्ता नहीं रहती! ( Jo उप० 
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२॥४॥१२) । अतएव उपर्युक्त चेतन्य से युक्त शरीर को ही आत्मा कहते हैं । 
देह के अलावे आत्मा नाम का कोई दूसरा भी पदार्थ है--कोई प्रमाण इसके 
लिये नहीं । ये केवल प्रत्यक्ष-ज्ञान को ही प्रमाण मानते हैं; अनुमानादि को 
अस्वीकार करने से उनको प्रमाण नहीं माना जाती ॥ 

बिशेष-किएव = एक प्रकार की ओषधि या बीज जिससे शराब बनाई 
जाती थी । 'सुरायाः प्रक्ृतिभूतो वृक्षविशेषनिर्यासः' ( अभ्य० ) । जैसे प्रकृतिः 
अवस्था ( किएव, मधु, शर्करादि ) में मादक शक्ति नहीं किन्तु उनकी विकृति- 
अवस्था ( शराब ) में मादकता आ जाती है, उसी प्रकार पृथ्वी, वायु आदिं 
पदार्थों में चैतन्य न होने पर भी इनके विकार-रूप (शरीर ) में चैतन्य हो 
जाता है । तुलना करे 

जडभूतविकारेषु चेतन्यं यत्तु हश्यते । 
ताम्बरूलपूगचचर्णानां योगाद्राग इवोत्थितम्‌ ॥ ( स० Rro सं० २।७ ) 

अर्थात्‌ जड़-पदार्थों के विकार से चैतन्य उसी प्रकार उत्पन्न होता है जैसे 
पान, सुपारी और चूने के योग से पान की लाली निकलती है । आत्मा= 
शरीर + चैतन्य । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष-प्रमाण मानते हैं। इनके द्वारा अनुमान 
कें खण्डन के लिए आगे देखें । बृहदारणयकोपनिषद्‌ के वाक्य का उद्धरण चार्वाक 
अपने अथं की सिद्धि के लिए देते हैं, भले ही उसका दुसरा अथं है । शङ्कराचायं 
इसमें ब्रह्मज्ञान के अनन्तर की अवस्था का वर्णन मानते हैं। देखिये, शबर- 
भाष्य Fo go १।१।५; कहा भी Z—A scoundrel quotes the 
Bible for his own purpose. अर्थात स्वार्थ-सिद्धि के लिए gg भी 
बाइबिल से उद्धरण देते हैं। 


(३. सुख की प्राप्ति--ढुःख और सुख का मिश्रण ) 

अङ्गनाद्यालिङ्गनादिजन्यं सुखमेव पुरुषार्थः | न च अस्य 
दुःखसंभिन्नतया पुरुार्थत्वमेव नास्ति’ इति मन्तव्यम्‌ । अवजे- 
नीयतया ग्राप्तस्य दुःखस्य परिहारेण सुखमात्रस्यैच भोक्तव्य 
त्वात्‌ । तद्यथा मत्स्यार्थी सशल्कान्‌ सकण्टकान्‌ मत्स्या- 
नुपादत्ते। स यावदादेयं तावदादाय निवर्तते । यथा वा धान्याथीं 
सपलालानि धान्यानि आहरति, a यावदादेयं तावदादाय 
निबतेते । तस्माद्‌ दुःखभयात्‌ नाबुक्रूलवेदनीयं सुखं aE 


ग्रुचितम्‌ ॥ 
स्री-आदि के आलिङ्कनादि से उत्पन्न सुख ही पुरुषार्थ है ( दूसरा कुछ 


$ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


पुरुषार्थ नहीं ) । ऐसा नहीं समझना चाहिए कि दुःख से मिला-जुला होने 
(संभिन्न ) के कारण [ सुख ] पुरुषार्थ नहीं है, क्योंकि हमलोग [ सुख के साथ ] 
अनिवार्य-रूप से मिले-जुले दुःख को हटाकर केवल सुख का ही उपभोग कर 
सकते हैं । [ ऐसा कोई सुख संसार में नहीं जो केवल सुख ही हो, दुःख नहीं। 
वस्तुतः संसार के सभी सुख दुःखो से युक्त होते हैं। ऐसा देखकर भी सुख को 
पुरुषार्थ समझना चाहिए क्योंकि सुख-दुःख से भरी वस्तु से दुःख को हटाकर 
केवल सुख का ही आनन्द लिया जा सकता है । इसके लिए दृष्टान्त भी a— ] 
जैंसे-- मछली चाहनेवाला व्यक्ति छिलके ( Scale) और काँटों के साथ ही 
मछलियों को पकड़ता है, उसे जितने की आवश्यकता है उतना (अंश ) लेकर 
हट जाता है; और जिस प्रकार धान को चाहनेवाला व्यक्ति पुआल' के साथ 
ही धान ले आता है, जितना उसे लेना चाहिए उतना लेकर हट जाता है। 
इसलिए दुःख के भय से [मन के ] अनुकूल लगनेवाले सुख को छोड़ना 
ठीक नहीं है ॥ 

: न हि am सन्ति’ इति शालयो नोप्यन्ते। न हि 
‘Regan सन्ति! इति स्थाल्यो नाधिश्रीयन्ते । यदि कथ्रिद्‌ 
भीरुः दष्टं सुखं त्यजेत्‌, तहिं स पशुवत्‌ qai भवेत्‌ । 
तदुक्तम्‌ 

२. त्याज्यं सुखं विषयसङ्गमजन्म पुंसां 

दुःखोपसृष्टमिति  मूर्खविचारणेषा | 
त्रीहीञ्जिहासति सितोत्तमतण्डुलाव्यान्‌ 

यु को नाम भोस्तुपकणोपहितान्हिताथी ॥ इति । 

2 ` ऐसा नहीं देखा जाता कि हरिण हैं (वे खा जायेंगे ) इसलिए धान ही 
न रोपें, या भिखमंगे हैं ( माँगने के लिए आवेंगे ) इसलिए हाँडियों को 
[ चूल्हे पर ] ही न चढ़ायें । ( लोग यही समझते हैं कि विन्न अपने स्थान पर 
हैं, हमारा काम क्यों रुका रहे ?) यदि कोई डरपोक [ उपयुक्त प्रकार के 
fast के भय से ] दृष्ट ( साक्षात्‌, adaa, दिखलाई पड़नेवाले ) सुख को 
छोड़ देता है तो वह पशु के समान मुखं ही है। कहा भी है--'यह gal का 
विचार है कि मनुष्यों को सुख का त्याग कर देना चाहिए क्योंकि उनकी 
उत्पत्ति [ सांसारिक ] विषयों के साथ होती है तथा वे दुःख से भरे हैं। भला 
क्रेहियें तो, [ अपनी ] भलाई चाहनेवाला कौन ऐसा आदमी होगा जो उजले और 
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संबसे अच्छे दानेवाली धान की बालियों को केवल इसीलिए छोड़ना चाहता है 
कि इनमें भूंसा और कुण्डा भी है ?” [ कण =कुएडा, कोंढा, कुंड; चावल के 
छिलके की धूल, जो पशुओं के खाने के काम में आती है। ] 


(४. यज्ञो और वेदौ की निस्सारता ) 
ननु पारलोकिकसुखाभावे बहुवित्तव्ययशरीरायाससाध्ये- 
ऽगनिहोत्रादौ विद्याबृद्धाः कथं प्रवतिष्यन्ते ? इति चेत्‌ , तदपि 
न ग्रमाणकोर्टि प्रवेष्टमीष्टे । अनृत-व्याघात-पुनरुक्तदोपेः दूषित- 
तया वेदिकम्मन्येरेव धूतबकेः परस्परं-कमंकाण्डग्रामाण्य- 
वादिभिः ज्ञानकाण्डस्य, ज्ञानकाण्डश्रामाण्यवादिभिः कमकाण्डस्य 
च-प्रतिक्षिप्तत्वेन, त्रय्या धूतेश्रलापमात्रत्वेन, अगिहोत्रादे 

जीविकामात्रप्रयोजनत्वात्‌ । तथा च आभाणकः 


३. अग्निहोत्रं त्रयो वेदाख्निदण्डं भस्मणुण्ठनम्‌ । 
बुद्विपौरुषहीनानां जीविकेति ब्रृहस्पतिः ॥ इति । 

यदि [ कोई पूछे कि ]--पारलौकिक-सुख [ का अस्तित्व ] न हो तो विद्वान्‌ 
लोग अमिहोत्रादि (aN) में क्यों प्रवृत्त होते हैं जब कि उन यज्ञो में अपार 
धन का व्यय तथा शारीरिक श्रम भी लगता है ?--तो, यह ( तकं ) भी 
प्रामाणिक नहीं माना जा सकता क्योंकि अमिहोत्रादि कर्मों का प्रयोजन केवल 
जीविका-प्राप्ति ही है; तीनों ( वेद ) केवल धुतो ( ठगनेवालों ) के प्रलाप हैं, 
क्योंकि अपने को वेदज्ञ समझनेवाले ad 'बगुला-भगतों ने” आपस में ही 
[ वेद को ] aga (ger), व्याघात (आपस में विरोध) और पुनरुक्त 
( दुहराना ) दोषों से दूषित किया है, [ उदाहरण के लिए ]--कर्मकाएड को 
प्रमाण माननेवालों ( पुर्वं मीमांसकों ) ने ज्ञानकाण्ड को, और ज्ञानकाण्ड को 
प्रमाण माननेवालों ( उत्तरमीमांसकों, वेदान्तियों ) ने कमंकाएड को आपस में 
दोषयुक्त बतलाया है। ऐसी लोकोक्ति भी है- बृहस्पति का कहना है कि 
अभिहोत्र, तीनों वेद, तीन दण्ड धारण करना ( संन्यास लेना) ओर भस्म 
लगाना उन लोगों की जीविका [ के साधन ] हैं जिनमें न बुद्धि है, न पुरुषार्थ 
( शारीरिक-शक्ति ) ।' 

विशेष--चार्वाक के विरोधी लोग शङ्का करते हैं कि विद्वान्‌ लोग कितना 
अधिक व्यय और श्रम से अग्निहोत्रादि का सम्पादन करते हैं। पर यह सब 
किसलिए ? लौकिक-सुख तो इनसे है नहीं । तब तो केवल पारलौकिक-सुख ही 


& स्वेदशनसंग्रहे- 
इनसे मिलता है अर्थात्‌ परलोक है। अन्नत-दोष--पुत्रेष्टि-यज्ञ करने पर भी 
पुत्र न होना वेद-वाक्यो को झूठा सिद्ध करता है। कर्मकाण्ड में, जेसे 'ओषधे 
त्रायस्वैनम्‌? ( तै० सं० १।२।१ ) हे ओषधि ! रक्षा करो, 'स्वधिते मैनं हिसीः’ 
(Ho सं० १२५१ ) ऐ छुरे इसे मत काटो--इन अचेतन वस्तुओं को चेतन 
के समान सम्बोधित करना असम्भव है। इसी प्रकार ब्रह्वाकाण्ड में, 'अन्नं 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌’ ( तै० उ० ३।२ ), 'प्राणो ब्रह्मेति व्यजानात्‌? ( तै० ३३) 
इनमें अन्न और प्राण को ब्रह्म माना गया है वह झूठा है । व्याघात-दोष-- 
कभी कहते हैं 'उदिते जुहोति' और कभी 'अनुदिते जुहोति! ( तुल० ऐ० ato 
५॥५॥५ और ते० ब्रा० २।१।२।३-१२ )। कभी 'एक एव रुद्रो न द्वितीयोश्वतस्थे' 
(Go सं० १।८।६ ) कहते तो कभी हजारों रुद्रों को मानते हुए भी नहीं 
हिचकते--'सहस्राणि सहस्नशो ये रुद्रा अधि भूम्याम्‌’ (do सं० ४।५।११ )। 
कभी तो 'एकमेवाद्वितीयम्‌' ( छा० ६।२।१ ) कहते हैं कभी ‘ar सुपर्णा सयुजा” 
(30 ३१।१ ) और “ऋतं पिबन्तो’ ( का» ३।१ ) कहते हैं--इस प्रकार 
परस्पर विरोधी वाक्यों की सत्ता वेदों में हो है। पुनरूक्त-दोष--उसी बात 
को कहना जिसे लोग पहले से ही जानते हैं जेसे 'आपः उन्दन्तु” (do सं० 
१।२।१ ) क्षौरकाल ' में सिर को जल से भिगा दे। पृथिवी से पौधे होते हैं 
पौधों सें अन्न“ (Fo Wee )--इन सबों में उसी का वर्णन है जिसे हम 
जानते हैं। इन दोषों के लिए देखिए--सायण की ऋग्वेद भाष्य भूमिका में 
मन्त्रों और ब्राह्मणों का प्रामाण्य-विचार और न्याय-्सुत्र २।१॥५७--तिदप्रा-, 
[ qq: | 

मीमांसक लोग ज्ञानकाएड को अप्रामाणिक मानते हैं तथा वेदान्ती लोग 
कर्मकाएड को । दो के लड़ने पर तीसरे का लाभ होता ही है--इस तरह 
चार्वाक पुरे वेद को ही अप्रामाणिक मान लेते हैं। उनके अनुसार gata 
यज्ञादि का विधान करनेवाले वेदों का निर्माण करके, श्रद्धा से अन्धी 
जनता में विश्वास दिलाकर, लोगों से यज्ञ कराकर धन चूसने का एक साधन 
बना लिया है, उनकी यह जीविका ही हो गई है । अभिहोत्र"अप्रि में होनेवाले 
सभी श्रौत, स्मार्त कर्म । तीन वेद-ऋगू , यजुः, साम। ये धूर्तो के बनाये 
हैं किन्तु अपौरुषेय कहकर इनका प्रचार किया गया है। त्रिदरड--तीनों प्रकार 
के कर्मों का त्याग करके संन्यास लेना और उन कर्मों को दण्ड देने के लिए 
दण्ड धारण करना । भस्म लगाकर सन्ध्यावन्दन, देवपूजा, जपादि करना । 
जिनके पास बुद्धि है वे तरह-तरह के उपाय करके ( साम, दानादि उपायो से 
देश, काल के अनुसार परामर्शे देकर ) जीविका पाते हैं । पुरुषार्थ वाले पराक्रम 
दिखाकर वृत्ति पाते हैं। किन्तु जिनके पास ये दोनों चीजें नहीं हैं वे जीविका 
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का कोई दूसरा साधन न देखकर सभी जीवों को कर्म के बन्धन में पड़ा हुआ 
बताकर उनसे मनमाना धन ऐंठते रहते हैं । 


(५. ईश्वर-मोक्ष-आत्मा ) 
अत एव कण्टकादिजन्यं दुःखमेव ATH: | लोकसिद्धो राजा 
परमेश्वरः। देहच्छेदो मोक्षः। देहात्मवादे च “स्थूलोऽहं, 
कृशोऽहं, कृष्णोऽहम्‌' इत्यादि सामानाधिकरण्योपपत्तिः । “मम 
श॒रीरम्‌? इति व्यवहारो “राहोः शिरः’ इत्यादिवदौपचारिकः ॥ 


इसलिए कण्टकादि [ भौतिक कारणों से ] उत्पन्न [ भौतिक ] दुःख ही 
नरक है ( पुराणों में वशित कुम्भीपाकादि नरक नाम की कोई वस्तु नहीं ) । 
संसार में स्वीकृत राजा ही परमेश्वर है ( संसार का नियन्ता, उत्पत्ति, पालन 
और संहारकर्त्ता, पुनर्जन्म का प्रदाता ईश्वर नहीं क्योंकि उत्पत्ति आदि तो 
स्वाभाविक है, पुनर्जन्म है ही नहीं )। [ देह ही आत्मा है अतः ] देह या 
आत्मा का विनाश ही मोक्ष है। देह को आत्मा मानने पर ही A मोटा हूँ, 
मैं दुबला हूं, मैं काला हूँ' इत्यादि वाक्यों को सिद्ध करना सरल हो सकता है 
क्योंकि [ उद्देश्य और विघेय दोनों का ] आधार एक ही हो जाता है। [F= 
आत्मा, मोटा त देह का गुण । AS स्थूलः' कहने पर दोनों शब्दों का आधार 
समान हो जाता है, आत्मा पर शरीर के गुणों का आरोपण हुआ है इसलिए 
ऐसे वाक्यों की सिद्धि के लिए हमें आत्मा ( अहं) और देह ( स्थूल: ) को 
समान समझना होगा । यदि आत्मा-देह एक नहीं हैं तो “अहं स्थूलः” वाक्य 
कैसे बन सकता है ? उपयुक्त देहात्मवाद को स्वीकार कर लेने पर समस्या 
सुलझ जाती है । अस्तु, यदि शरीर आत्मा है तो हमें “अहं wie’ कहना 
चाहिए, 'मम शरीरम्‌' कैसे कहेंगे ? ] मिरा शरीर” यह प्रयोग “राहु का सिर 
के समान आलंकारिक या गौण-प्रयोग है । [ भम शरीरम्‌' तभी कह सकते हैं 
जब आत्मा (अहँ) और शरीर में भेद हो किन्तु यह मुख्याथं नहीं है, 
आलंकारिकःदृष्टि से प्रयुक्त है। राहु और उसका सिर दो पृथक्‌ चीजें नहीं, 
एंक ही चीज है। “राम का सिर' कहने पर तो पार्थक्य स्पष्ट माळूम पड़ता है 
क्योंकि एक ओर राम तो समस्त अङ्गसंस्थान को कहते हैं और दूसरी ओर 
सिर एक अंग विशेष है। इसी के साहइय से “राहु का सिर' भी कहते हैं किन्तु 
वस्तुतः सिर का ही नाम राहु है फिर भी 'राहोः शिरः” कहते हैं। उसी प्रकार 
आत्मा और शरीर के एक रहने पर भी 'मम शरीरम्‌' कहते हैं । ] 


i १० सर्वदर्शनसंग्रहे- 
| | | ( & मत-संत्रह ) 
|| तदेतत्सवं समग्राहि- 
| | | ४. अङ्गनालिङ्गनाज्जन्यसुखमेव पुमर्थता | 
i ._ कण्टकादिव्यथाजन्यं दुःखं निरय उच्यते ॥ 
[ ७, लोकसिद्धो भवेद्राजा परेशो नापरः स्मृतः | 
`, द्वेस्य नाशो मुक्तिस्तु न ज्ञानान्युक्तिरिष्यते ॥ | 
६. अत्र चत्वारि भूतानि भूमिवार्यनलानिलाः 
| | चतुभ्यः खलु भूतेम्यश्चेतन्यमुपजायते ॥ | 
ह| “ ७, किण्वादिभ्यः समेतेभ्यो दरव्येभ्यो मदशक्तिवत्‌ | | 
|| अहं स्थूलः कृशोऽस्मीति सामानाधिकरण्यतः ॥ 
i ८. देहः स्थोल्यादियोगाच स एवात्मा न चापरः । । 
| | मम देहोऽयमित्युक्तिः संभवेदोपचारिकी ॥ इति । 
। 


ˆ इन सबो का संग्रह कर दिया गया है-ख्जी के आलिंगन से उत्पन्न सुख 
ही पुरुषार्थ का लक्षण है। काँटे इत्यादि [ गड़ने की | पीड़ा से उत्पन्न दुःख 
ही नरक कहलाता है॥ ४ ॥ संसार के द्वारा माना गया राजा ही परमेश्वर 
| है, कोई दूसरा नहीं, देह का नाश ही मुक्ति है, ज्ञान से मुक्ति नहीं होती ॥ ५ ॥ 
| इस मत में चार तत्त्व हैं--भूमि, जल, अभि और वायु। इन्हीं चारों भूतों से | 
| चैतन्य ( ज्ञान ) उत्पन्न होता है, जिस प्रकार किण्वादि द्रव्यो के मिलने से | 
fil भदशक्ति ( निकलती है )। |'मैं मोटा हुँ', 'मैं पतला हूँ' .इस प्रकार [ दोनों के ] j 
॥ एक आधार होने के;कारण तथा मोटाई आदि से संयोग होने के कारण देह ही | 
आत्मा है, कोई दुसरा नहीं । मेरा शरीर” यह उक्ति आलंकारिक है ॥ ६-८ ॥ 4 
( ७. अनुमान-प्रमाण का खण्डन ) 
॥ ` स्यादेतत्‌ । स्यादेष मनोरथो यद्यनुमानादेः प्रामाण्यं न i 
स्यात्‌ । अस्ति च प्रामाण्यम्‌ । कथमन्यथा धूमोपलम्भानन्तरं l 
~ >. 

धूमध्वजे प्रेक्षावतां प्रवृत्तिरुपपद्चेत ? “नद्यास्तीरे फलानि सन्ति’ 
इति वचनश्रवणसमनन्तरं फलार्थिनां नदीतीरे प्रवृत्तिरिति १ f 
=a 
- तदेन्मनोराज्यविजुम्भणम्‌ । व्याप्तिप हि 
लिङ्गं गमकम्‌ अभ्युपगतमनुमानप्रामाण्यवादिभिः । व्याप्तिश्र 
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उभयविधोपाधिविधुरः सम्बन्धः । स च सत्तया चक्षुरादिवन्नाङ्ग- 
भावं भजते, किं तु ज्ञाततया | कः खलु ज्ञानोपायो भवेत्‌ १ 

खेर यही सही, किन्तु आपकी यह इच्छा तो तब पूरी होती जब अनुमानादि 
को प्रामाणिक नहीं मानते ( यह चार्वाक के विरोधियों की शंका है ) । लेकिन 
अनुमानादि तो प्रमाण हैं ही, नहीं तो gat देखकर afa ( धूमध्वज ) के प्रतिं 
बुद्धिमान्‌ लोगों की प्रवृत्ति केसे सिद्ध होती (= अनुमान-प्रमारा से ही यहे सम्भव 
है ) ? अथवा, 'नदी के किनारे फल हैं” इस बात को सुनकर फल चाहेनेवांले 
नंदी के किनारे क्‍यों चल पड़ते हैं ? (> शब्द या आगमःप्रमाण से यह सम्भव 
है जब कि आप्त या यथार्थवक्ता की बात सुनकर उस पर विद्यास करें )। [इस 
प्रकार इन उदाहरणों से सिद्ध होता है कि अनुमान और शब्द प्रमाण हैं: 
यह पूवंपक्षी अर्थात्‌ चार्वाक के विरोधियों का वचन है ]। 

यह सब केवल मन के राज्य की कल्पना है। अनुमान को प्रमाण 
माननेवाले लोग, सम्बन्ध बतलानेवाला लिङ्ग ( हेतु Middle term ) 
मानते हैं जो व्याप्ति (Major premise ) और पक्षघर्मता ( Minor 
premise ) से युक्त रहता है । ध्याप्ति का अर्थ है दोनों प्रकार की ( शंकितं 
और निश्चित ) उपाधियों से रहित [ पक्ष और लिङ्ग का ] सम्बन्ध । आँख की 
तरह यह सम्बन्ध केवल अपनी सत्ता से ही [ अनुमान का ] अङ्ग नहीं बन 
सकता, प्रत्युत इसके ज्ञान से [ अनुमान संभव है ]। ( कहने का अभिप्राय 
यह है कि जिस प्रकार आँख दशेन-क्रिया का एक सहायक अङ्ग है उसी प्रकार 
व्याप्ति भी अनुमान का अङ्ग है । किन्तु इन दोनों की सहायता की विधियों में 
बड़ा अन्तर है । देखने में, स्वयं आँखों के ज्ञान की आवश्यकता नहीं, केवल 
सत्ता की आवश्यकता है किन्तु अनुमान में. सहायता देनेवाली व्याप्ति की सत्ता 
की आवश्यकता नहीं, उसका ज्ञान होना चाहिए )। अब व्याप्ति के ज्ञान का 
कौन-सा उपाय है ? [ इसके बाद प्रत्यक्षादि साधनों के द्वारा व्यापि का ज्ञान 
असम्भव है-यह दिखलाया जायगा ! ] 

विशेष--किसी अनुमान ( यदि परार्थानुमान न हो) में तीन वाक्य 
होते हैं--व्याप्ति ( Major premise ), पक्षषमंता ( Minor premise: ); 
तथा निगमन ( Conclusion ) । 

(व्याप्ति ) यत्र यत्र धुमः तत्र तत्र वह्निः, 

( पक्षधमंता ) पर्वते धूमः, F 

( निगमन ).'. पर्वते afg: । 

या, All smoky objects are fiery ( Major), 
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The hill is smoky ( Minor ), 
.. The hill is fiery ( Cond, ). 
इनमें ‘ada’ पक्ष ( Minor term जिसमें साध्य की सत्ता सन्दिग्ध हो) 
है, 'बह्लि' साध्य ( Major term सिद्ध करने योग्य) और 'धूम' हेतु 
या लिङ्ग ( Middle term ) । हेतु वह पद है जो Major और Minor 
premise में विद्यमान हो किन्तु निगमन ( Conclusion ) में न रहे । 
व्याप्तिवाक्य ( Major premise ) में हेतु और साध्य का सम्बन्ध होता है, 
पक्षधमंता-वाक्य ( Minor premise ) में हेतु और पक्ष का सम्बन्ध होता 
है तथा निगमन ( Conclusion ) में पक्ष और साध्य का । मूल-ग्रन्थ की 
पक्ति में कहा है कि अनुमान में लिङ्ग या हेतु को व्याप्ति और पक्षधर्मता के 
aai में स्थित रहना चाहिए । प्रत्येक अवस्था में अनुमान की सफलता व्याप्ति 
पर ही अवलम्बित है अतः व्याप्ति ज्ञान के लिए न्याय-दर्शेन में अनेक उपाय 
बतलाये गये हैं । पाश्चात्य तर्कशास्र में तो इसके लिए पूरा आगमन तकंशास्त् 
ही पड़ा हुआ है ( Inductive Logic ) । चार्वाक सिद्ध करते हैं कि व्याप्त 
को न तो प्रत्यक्ष से जान सकते, न अनुमान से; उपमान और शब्द भी इसमें 
असफल हैं। 
व्यापि के ज्ञान में दो उपाधियाँ ( Conditions ) होती हैं--निश्चित 
और शंकित । यह तो स्पष्ट है कि व्याप्ति में उपाधि रहने पर निगमन भी 
सोपाधिक होगा अर्थात्‌ अशुद्ध होगा । निम्नलिखित अनुमान सोपाधिक है-- 
सभी हिंसायें अधर्म का साधन हैं, 
यह हिंसा भी हिसा ही है, 
“यह हिंसा अधर्म का साधन है। 
यहाँ पर व्याप्तिवाक्य में निषिद्ध' उपाधि है अर्थात्‌ व्याप्ति को इस प्रकार 
होना चाहिए--सभी निषिद्ध हिंसायें अधर्म का साधन हैं!। यदि ऐसा नहीं 
किया जाय तो वेदविहित-हिसा भी अधर्म का साधन हो जाय! इसी उपाधि 
के चलते निगमन भी सोपाधिक ( Conditional ) हो गया कि 'यदि ag 
निषिद्ध हिंसा है तो अधमं का साधन है” । अस्तु, ऊपर कहा जा चुका है कि 
व्याप्ति की सत्ता से ही अनुमान लाभान्वित नहीं होता, जब तक कि उसका 
निश्चित ज्ञान न हो । इसी प्रकार व्याप्ति में यदि उपाधि निश्चित हो तब तो 
अनुमान हो नहीं सकता । उपाधि के शंकित होने पर मी कहीं व्याप्ति होगी, 
कहीं नहीं । ऐसी अवस्था में व्याप्ति होने पर भी उसके निश्चित ज्ञान के अभाव 
में अनुमान नहीं हो सकता, व्याप्ति न रहने पर तो अनुमान का प्रश्न ही नहीं 
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उठत? ¦ इसीलिए व्याप्ति को उभयविध-उपाधि से विधुर ( रहित) होनः 
कहः गया है। 


(<. प्रत्यक्ष द्वारा व्यासिज्ञान नहीं हो सकता ) 

न तावत्पत्यक्षम्‌। तच्च बाह्ममान्तरं वाऽभिमतम्‌। न 
ग्रथमः | तस्य संग्रयुक्तज्ञानजनकत्वेन भवति प्रसरसंभवेऽपि 
भूतभविष्यतोस्तदसंभवेन सर्वोपसंहारवत्याः व्यापते दुज्ञांनत्वात्‌ | 
न च व्याप्तिज्ञानं सामान्यगोचरमिति मन्तव्यम्‌ । व्यक्त्योर- 
विनाभावाभावप्रसङ्गात्‌ । नाऽपि चरम! । अन्तःकरणस्य बहिः 
रिन्द्रियतन्त्रत्वेन बाह्येर्थे स्वातन्त्रयेण प्रवृत््यनुपपत्तेः। तदुक्तम्‌- 
चक्षुराद्यक्तविषय परतन्त्रं बहिमंनः ( त० वि० २० )॥ इति ॥ 


प्रत्यक्ष-प्रमाण से तो [ व्याप्ति का ज्ञान ] नहीं हो सकता । प्रत्यक्ष या तो 
बाह्य (External) होता है या आन्तर (Internal )। इनमें पहले 
(बाह्य ) प्रत्यक्ष से [ व्याप्तिज्ञान होना असम्भव है; बाह्य-प्रत्यक्ष केवल बाहरी 
इन्द्रियों से उत्पन्न होता है ] । बाह्य-प्रत्यक्ष [ बाह्मेन्द्रियों से ] सम्बद्ध ( बाहरी ) 
विषयों का ही ज्ञान उत्पन्न कर सकता है। [ बाह्मेन्द्रियों का सम्बन्ध तो केवल 
वर्तमानकाल की वस्तुओं के साथ ही हो सकता है, अतएव ] इस तरह का ज्ञान 
भले ही वर्तमानकाल ( भवतु) की वस्तुओं के विषय में सफल हो, परन्तु 
भूतकाल और भविष्यत्काले की वस्तुओं का ज्ञान देने में तो असफल हो 
जायगा । व्याप्ति तो सभी अवस्थाओं ( कालों ) का संग्रह करनेवाली है अतः 
[ बाह्य-प्रत्यक्ष से ] इसका ज्ञान होना दुष्कर है। ऐसा भी न समरे कि व्याप्ति 
का ज्ञान सामान्य ( जाति General class ) के विषय में होता है ( अर्थात 
यद्यपि तीनों काल में घूम, अभि आदि के वेयक्तिक उदाहरण हम नहीं पा 
तकते किन्तु इनकी जाति- धुमत्व, अभित्व आदि--का तो त्रैकालिक-ज्ञान 
एक बार ही हो सकता है । तीनों कालों के घुमो में धुमत्व तो वही है इसलिए 
सामान्य द्वारा व्याप्तिज्ञान हो सकता है। ऐसा नहीं समझना चाहिए ) क्योंकि 
तब दो व्यक्तिगत उदाहरणों में अविनाभाव (व्याप्ति) का सम्बन्ध स्थापित 
नहीं किया जा सकता [ क्योंकि यह निश्चित नहीं कि जाति में प्राप्त सभी गुण 
उसके प्रत्येक व्यक्ति में होंगे ही । घुमत्व ( जाति ) की न व्याप्ति हमने जान 
ली, किसी विशेष धुम की तो नहीं न ? वेयक्तिक-घुम की व्याति न जानने से 
` व्यक्ति के विषय में अनुमान भी नहीं हो सकता ]। 


ग: सबेदशनसंग्रहे- 

/ प्रत्यक्ष का दूसरा भेद ( आन्तर प्रत्यक्ष) भी [ व्यातिज्ञान ] नहीं करा 
सकता, [ आन्तर प्रत्यक्ष मन-रूपी अन्तरिन्द्रिय द्वारा ज्ञान देता है किन्तु ] 
अन्तःकरणा dfi के अधीन है (जो ज्ञान बाहरी इन्द्रियां पाती हैं, 
मन उसी की छाप ग्रहण कर लेता है ) इसलिए बाह्य-वस्तुओं ( घुम-अभ्नि आदि ) 
में सवतत्रतापूर्वक उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती ( = बाह्यवस्तुओं के ज्ञान के 
लिए निश्चय ही अन्तःकरण बाह्यन्द्रियो की सहायता लेगा )। कहा भी गया 
है--'आँख आदि बाहरी इन्द्रियों के द्वारा प्रदर्शित ( उक्त ) विषयों को ग्रहण 
करने वाला मन बाह्यन्द्रियों ( बहिः ) के अधीन है' ( तत्त्व-विवेक, २० ) ॥ 

(९. अनुमान और शब्द से व्यातिज्ञान नहीं हो सकता ) 

` नाप्यनुमानं व्याप्तिज्ञानोपायः तत्रतत्रापि एवमित्यनवस्था- 
दौःसथ्यग्रसङ्गात्‌। नापि शब्दस्तदुपायः काणादमताचुसारेण 
अनुमाने एवान्तर्भावात्‌ । अनन्तर्भावे वा इद्धव्यवहाररूपलिज्ञा- 
वगतिसापेक्षतया प्रागुक्तद्पणलङ्घनाजङ्वालत्वात्‌ । धूमधूमध्व- 
जयोरवरिनाभावोऽस्तीति वचनमात्रे मन्वादिवद्वि्ासाभावाच । 

8 
अनुपदिष्टाविनाभावस्थ पुरुपस्यान्तरदशेनेन अर्थान्तरानुमित्य- 
भावे स्वार्थीनुमानकथायाः कथाशेपत्वप्रसङ्गाच केव कथा परानु- 
मानस्प १ 
.. "अनुमान भी afama नहीं दे सकता; यदि अनुमान से व्याप्ति बने तो 
agfa को सिद्ध करने वाले अनुमान की सिद्धि के लिए एक दूसरा अनुमान 
चाहिए, पुनः उस अनुमान के लिए तीसरा अनुमान चाहिए। इस प्रकार 
अतबस्था-दोष ( जिसकी समाप्ति कभी न हो ) उत्पन्न होगा । [ अभ्य०-अभि 
की घुम में सिद्ध करनेवाली व्याप्ति जिस दूसरे अनुमान से ज्ञात होती है उस 
अनुमान को सिद्ध करने वाली व्याति किसी तीसरे अनुमान से ज्ञात होगी--इस 
प्रकार अनवस्था-दोष हुआ । ] 

शब्द-प्रमाण भी व्याप्ति ज्ञान नहीं दे सकता क्योंकि कणाद ( वेशेषिक- 
दर्शनकार ) के मत के अनुसार शब्द अनुमान के ही अन्तर्गत g’, [ इसलिए 
अनुमान के खण्डन के साथ शब्द का भी खण्डन हो गया ]। यदि शब्द को 


कक देखिये--भाषा-परिच्छेद, १४०-- 
g: शब्दोपमानयोर्नेव पृथकप्रामाए्यमिष्यते | 
अनुमानगतार्थत्वादिति वैशेषिक मतम्‌ ॥ 


uae 


eS १५ 


अनुमान के अन्तर्गत न भी मानें तो भी वृद्ध-पुरुष के व्यवहार-रूपी लिङ्ग 
(faq middle term ) की तो आवश्यकता पड़ेगी ही, इसलिए फिर ऊपर 
कहा हुआ दोष ( अनवस्था ) आ जायगा जिसे लाँघना टेढी खीर है ( = शब्द- 
प्रमाण में शक्तिग्रह द्वारा वस्तुओं का बोध होता है । शक्तिग्रह के भिन्न-भिन्न 
उपाय हैं जैसे-व्याकरण, उपमान, कोश, आम-वाक्य, वृद्धव्यवहार इत्यादि ॥ 
शक्तिग्रह का अभिप्राय है किसी शब्द के द्वारा निश्चित अर्थ के साथ उसका 
सम्बन्ध स्थापित करना जेसे गो कहने से एक चतुष्पद, सींगवाले, खुरसहित 
प्राणी को समझ लेना । यही वेयाकरणों का शक्तिवाद या अथंविज्ञान है जिसका 
बर्णन agate ने वाक्यपदीय में विस्तृत-छप से किया है । हां, तो शक्तिग्रह के 
साधनों में वृद्ध पुरुष का व्यवहार भी एक है। किन्तु यह ( वृद्धपुरुष वाला ) 
शक्तिग्रह या शक्तिज्ञान अनुमान-प्रमाण से होता है। जैसे--कोई बालक उत्तम 
वृद्ध के गामानय' कहने पर मध्यम वृद्ध को गौ लाते हुए-इस लिङ्ग को-- 
देखकर 'गामानय' शब्दों का अथं 'गौ लाओ' समझ लेता है, वेसे ही 'धुम-अभ्ि 
में व्याति है! इस प्रकार किसी के कहे हुए वाक्य से शब्दप्रमाण द्वारा उत्पन्न 
व्याप्तिज्ञान--जों अनुमान का साधन है, घुम”, “अभि” और “व्यमि! शब्दों के 
शक्तिग्रह ( अर्थज्ञान होने के बाद ही, हो सकता है, उसके पहले नहीं । फिर, 
शक्तिग्रह के लिए दूसरे व्यवहार'रूपी लिङ्ग की आवश्यकता होगी अर्थात्‌ gaT 
अनुमान चाहिए और उस अनुमान में भी शक्तिग्रह चाहिए--इस प्रकार पुनः 
अनवस्था आ जाती है ) । 

यदि यह कहें कि धुम और अग्नि ( धुमध्वज ) में अविनाभाव-सम्बन्ध 
पहले से ही है तो इस बात पर वैसे ही विश्वास नहीं होगा जैसे मनु-आदि 
ऋषियों की बातों पर । इस तरह अविनाभाव-सम्बन्ध को न जाननेवाला व्यक्ति 
दूसरी चीज ( धूमादि ) देखकर, दूसरी चीज ( अमि-आदि ) का अनुमान नहीं 
कर सकता इसलिए स्वार्थानुमान की बात केवल नाममात्र को रह जाती है, 
परार्थानुमान की तो बात ही क्या? ( = यदि व्यामिज्ञान का साधन केवल 
शब्द को मानते हैं तब तो जिस व्यक्ति को घूम-अभि के अविनाभाव-सम्बन्ध 
का ज्ञान नहीं दिया गया वह तो घूम से अभि का अनुमान करेगा ही केसे? 
इस तरह आपके अपने तकं से ही स्वार्थानुमान--जिसमें प्रमाणान्तर से व्याप्ति 
जानकर अनुमान होता है--का दुर्ग ध्वस्त हो जाता है। पञ्चावयव-वाक्यों 
का प्रयोग सम्भव न होने से परार्थानुमान का प्रयोक्ता भी नहीं मिल सकता । 
दोनों अनुमानों के लिये तकंसंग्रह देखें । 

विशेष--अनवस्था दोष--नेयायिकों के यहाँ कई दोष हैं जिनमें ये 
साधारण हैं। जब किसी वस्तु को उसी के आधार पर सिद्ध करते हैं तब 


१६ adanada- 
आत्माश्रय-दोष होता है। दो वस्तुओं में एक को दूसरे के आधार पर सिद्ध 
किया जाय तो अन्योन्याश्रय-दोष होता है। तीन या उससे अधिक वस्तुओं 
के बीच वृत्त के रूप में घूमने वाले तकं को चक्रक-दोष कहते हैं । यदि तर्क 
को अनन्त काल तक चलने दिया जाय तो अनवस्था-दोष होता है। 
( इण्डियन रिसर्च इंस्टिच्यूंट की सायंणा-ऋग्वेद-भाष्य-भूमिका, डॉ० सातकडि 
मुखोपाध्याय अनूदित, Jo ७, पाद-टिप्पणी ) । शक्तिग्रह के ये साधन है 
शक्तिग्रहं व्याकरणोपमानात्कोशाप्तवाक्यादु व्यवहारतश्च । 
वाक्यस्य शेषाहिवृत्तेव॑दन्ति सांन्निष्यतः सिद्धपदस्य वृद्धाः ॥ ( वा० प० ) 


(१०. उपमानादि से भी व्यासिज्ञान संभव नहीं) 
उपमानादिकं तु दूरापास्तम्‌। तेपां संज्ञासंज्ञिसंबन्धादिबो- 
धकत्वेन अनो पाधिकसंवन्धवोधक्त्वासंमवात्‌ ॥ 


[व्याप्तिज्ञान कराने में ] उपमानादि तो दुर से ही खिसक गये ( = उपमान 
से व्याशिज्ञान नहीं होता ) । इसका कारण यह है कि उपमान में संज्ञा ( गवय ) 


और संज्ञी (गो सहृश पिण्ड ) का सम्बन्ध होता है, उसी सम्बन्ध का बोध 


कराना उपमान का काम हैं; उपाधि से रहित सम्बन्ध ( = व्याप्ति) का बोध 
कराना उसके लिये साध्य नहीं । 

विशेष--उपमान का लक्षण तर्कसंग्रह में इस प्रकार किया गया है-- 
“उपमितिकरणमुपमानम्‌ । संज्ञासंज्ञिसम्बन्धज्ञानमुपमितिः।' (१० १६ ) अर्थात्‌ 
किसी वस्तु ( संज्ञी ) से उसके नाम (संज्ञा ) का सम्बन्ध जानना 'उपमिति' कह- 
लाता है। इस उपमिति का करण ( = असाधारण कारणा, साधन ) “उपमान” 
कहलाता है । यहाँ करण का अभिप्राय है साइश्य-सम्बन्ध को जानना । कोई 


व्यक्ति गवय को नहीं जानता किन्तु किसी जंगली आदमी से सुनता है कि 


“गवय” 'गौ के समान” होता है-वह वन में जाकर देखता है कि गौ के समान 
ही कोई जीव चर रहा है, वह पहली बात को याद करके तुरत समझ लेता 
है कि adam जीव गवय है । उपमान यही है-यहाँ 'गवय' संज्ञा या नाम 
है, 'गौ के समान पिएड' संज्ञी है अर्थात्‌ उस परार्थं का बोध कराता है। 
उपमान संज्ञा और संज्ञी का सम्बन्ध मात्र बतलाता है, किसी दूसरे सम्बन्ध 
को बतलाने की शक्ति इसमें नहीं अतः व्याप्ति का ज्ञान कराना उसके लिए 
साध्य नहीं क्योंकि व्याप्ति में उपाधि-रहित सम्बन्ध का बोध होता है। इसी 
प्रकार अभावादि प्रमाण भी इस काम में सफल नहीं हो सकते क्योंकि अभाव 
में तो केवल अभाव का ज्ञान होगा उससे भिन्न ( व्याभि आदि ) का ज्ञान वह 
नहीं करा सकता | 


चावौकदर्शनम्‌ we 
(१०. व्याधिज्ञान का दूसरा उपाय भी नहीं है) 

कि च--उपाध्यमावो5पि दुरवगमः । उपाधीनां प्रत्यक्ष- 

त्वनियमासम्भवेन प्रत्यक्षाणामभावस्य प्रत्यक्षत्वेऽपि, अग्नत्यक्षा- 

णामभावस्य अप्रत्यक्षतयाञ्नुमानाद्यपेक्षायामुक्तद्पणानतिवृत्तेः || 

अपि च, 'साधनाव्यापकत्वे सति साध्यसमव्याप्तिः, इति agan 

कक्षीकर्त 
व्यमू। तदुक्तम्‌ 

इसके अलावे, यदि उपाधि के अभाव को [ व्याप्ति समझतें हैं, तो उसे] 

भी जानना कठिन ही है। इसका कारण यह है कि 'सभी उपाधियाँ प्रत्यक्ष ही 
होंगी--यह नियम रखना असंभव है; यद्यपि प्रत्यक्ष वस्तुओं का अभाव भो 
प्रत्यक्ष रूप से देखा जा सकता है, किन्तु अप्रत्यक्ष ( न दिखलाई पड़ने वाली) 
वस्तुओं का अभाव भी अप्रत्यक्ष ही रहेगा ( = किसी gea के अभाव कां 
ज्ञान तभी होता है जंव उस वस्तु को जानते हैं--अभावज्ञानं प्रतियोगिज्ञाने- 
सापेक्षम्‌--अर्थातु अभाव का ज्ञान अपने विरोधी = भाव के ज्ञान की अपेक्षा ` 
रखता है ) । इसलिए [ अप्रत्यक्ष वस्तुओं के अभाव को जानने के लिए] दूसरे 
प्रमाण--अनुमानादि--की आवश्यकता होगी और तब फिर वही उपर्युक्त 
(अनवस्था ) दोष आ जायगा जिसे हम हटा' नहीं सकते । (कहने का अभिप्रायं 
यह है--यदि व्याप्ति का लक्षणा “उपाधिहीनता' हो तो. इसे सभी प्रकार की" 
उपाधियों से रहित होना चाहिए। उपाधि का अभाव तभी जाना. जा सकता 
है जब उपाधि का ज्ञान हो। उपाधियाँ सभी प्रत्यक्ष ही नहों रहतीं-कुछ 
द्रव्यरूप-धर्मी, कुछ गुणादिरूप-धर्मं, कुछ qd, agd, RIA, अप्रत्यक्ष--इस 
प्रकार कई तरह की हो सकठी हैं Sar कि ऊपर कहे चुका हूँ कुछ afea 
और निश्चित भी होती हैं। प्रत्यक्ष उपाधियों कां अभाव तो प्रत्यक्ष होगा, 
किन्तु अप्रत्यक्ष उपाधियों का अभाव ' अप्रत्यक्ष ही होगा । अप्रत्यक्ष का ज्ञान 
अनुमान से ही होगा और अनुमान में उपाधि-हीन सम्बन्ध ( व्याप्ति ) की पुनः 
अपेक्षा होगी । फिर उस व्याप्ति के लिए तीसरा अनुमान भौर उस अनुमान के 
लिए पुनः व्याप्ति--इस प्रकार यह तर्कश्वृंखला अनन्तकाल तक चलती रहेगी ) । 


उपाधिका दूसरा. लक्षण--इसके अलावे [ दूसरा दोष भी है-- ] 
उपाधि का यह लक्षण स्वीकार करना चाहिए--जो साधन ( हेतु Middle 
term ) को सदा व्याप्त न करने पर भी साध्य ( Major term) के साथ 
सम-व्याप्ति रखे [व्याप्ति दो प्रकार की होती है--सम और विषम । दौनों 
वस्तुओं की व्याप्ति बराबर-बराबर रहने पर समव्याप्ति होती है जेसे ( Man ) 


२ स० सं० 


श सबंदर्शनसंग्रहे- 

और ( Rational Animal ) में । विषम व्याप्ति जैसे घुम और अभि में- 
यहाँ घुम के साथ अभि की व्यामि होने पर भो अभि के साथ धूम की व्याप्ति नहीं 
है क्योंकि घूम नहीं रहने पर भी अमि हो सकती है ]। ऐसा कहा भी है-- 


विशेष--उपाधि का उपर्युक्त लक्षण ही सभी न्याय-प्रन्थो में स्वीकृत 
किया गया है । भाषा-परिच्छेद ( १३८ ) में कहा गया है-- 


साध्यस्य व्यापको यस्तु हेतोरव्यापकस्तथा | 

a उपाधिभँवेत्तस्य निष्कर्षोऽयं प्रदश्यंते ॥ 
अर्थात्‌ साध्य के रूप में स्वीकृत वस्तुका जो व्यापक हो तथा साधन के 
रूप में स्वीकृत वस्तु का व्यापक न हो वही उपाधि है ( मुक्तावली० ) । तर्कसंग्रह 
में तो मानो माधव के शब्द ही हैं (१० १५ )--साध्यव्यापकत्वे सति साध- 
नाव्यापकत्वमुपाधिः । साध्यसमानाधिकरणात्यन्ताभावश्रतियोगित्व॑ साध्यव्यापक- 
स्वम्‌ । साधनवन्निष्ठात्यन्ताभावप्रतियोगित्वं साधनाव्यापकत्वम्‌ | यथा “पर्वतो घुम- 
बानू, वल्विमत्त्वात्‌' इत्यत्र आद्रेन्धनसंयोग उपाधिः । तथाहि, यत्र घुमस्तत्राद्रे- 
न्धनसंयोगः' इति साध्यव्यापकत्वम्‌ । यत्र वहिस्तत्राद्रेन्धनसंयोगो नास्ति, 
अयोगोलके आद्रे्धनसंयोगाभावात्‌? इति साधनाव्यापकत्वम्‌ । एवं साध्यव्याप- 
कत्वे सति साधनाव्यापकत्वात्‌ आद्रेंन्धनसंयोग उपाधिः ।' साध्य का व्यापक 
कोई तभी बन सकता है जब कि साध्य के समान आधार वाली वस्तु के अत्य- 
न्ताभाव का विरोधी हो, जेसे-- 


सभी वल्लिमान्‌ पदार्थ धूमवान्‌ हैं, 

पर्वत वह्निमान्‌ है, 

.'. पर्वेत gaara है, 

इस अनुमान में “भींगी लकड़ी से संयोग” उपाधि है जो निष्कर्ष को भी 
सोपाधिक ( Conditional ) बना देती है। यह उपाधि 'धुमवान्‌' ( साध्य 
major term ) का व्यापक है कि जहाँ घूम होगा अभि में भींगी लकड़ी का 
संयोग भी अवश्य होगा । इस तरह उपाधि साध्य का घ्यापक होती है। साधन 
का अव्यापक कोई तब हो सकता है जब साधन ( हेतु middle term ) से 
युक्त वस्तु में रहने वाले के अत्यन्ताभाव का प्रतियोगी हो जैसे उपयुक्त 
अनुमान में--'जहाँ अभि है वहाँ भींगी लकड़ी नहीं होती, लोहे के गोले 
(या बिजली ) में भींगी लकड़ी नहीं रहती है'--इस प्रकार साधन ( afgana ) 
में उपाधि की अव्याप्ति रहती है। इसी लक्षण को आचार्यों ने कहा भी है। 
स्मरणीय है कि उपाधियुक्त अनुमान में व्याप्यत्वासिद्ध नामक हेत्वाभास होता है। 


= १६ 


अव्याप्तसाधनो यः साध्यसमव्याप्तिरुच्यते स उपाधि; | 

शब्देऽनित्ये साध्ये सकतेकत्व॑ घटत्वमश्रवतां च ॥ ९ ॥ 

व्यावत्तेयितुमुपात्तान्यत्र क्रमतो विशेषणानि त्रीणि । 

तस्मादिदमनवद्यं समासमेत्यादिनोक्तमाचाय्येंश्र ॥१०॥ इति । 

जो (१) साधन को व्याप्तन करे, (२) साध्य को व्याप्त करे और 

(३) साध्य के समान व्याप्ति रखे--उसे उपाधि कहते हैं। [ उपाधि के 
उपर्युक्त लक्षण में ] तीन विशेषण इसलिए रखे गये हैं कि [ इनमें से 
प्रत्येक के द्वारा ] शब्द को अनित्य सिद्ध करने के समय क्रमशः निन्नोक्त तीन 
उपाधियाँ हटाई जायँ--( १) कर्ता से युक्त होना, (२) घट होना, 
(३) श्रवणीय न होना । इसलिए यह निर्दोष ( लक्षण ) है और आचार्यो ने 
भी 'समासमा' इत्यादि “डोक के द्वारा कहा है। 


विशेष--उपाधि के लक्षण में तीन खण्ड हैं और इन खणडों में किसी एक 
के भी अभाव में दोष उत्पन्न होगा। तमो तो लक्षण की पूर्णता समझी 
जायगी । हम यहाँ देखें कि केसे, किसके अभाव में, कौन-सा दोष उत्पन्न होता 


है । एक अनुमान है 

सभी उत्पन्न वस्तुएँ अनित्य हैं, | 

शब्द उत्पन्न होता है, 

.'. शब्द अनित्य है, | 

इस अनुमान में 'अनित्यत्व' साध्य है, 'उत्पन्नत्व' साधन । हमें उपाधि के 
उपर्युक्त लक्षण की परीक्षा इसी अनुमान के आधार पर करनी है । 

सबसे पहले उपाधि के लक्षण से प्रथम विशेषण--साधन'व्यापकत्व--को 
हटा दें; बचा, साध्यव्याप्ति: उपाधिः'। अब ऊपर वाले शुद्ध अनुमान 
( अनौपाधिक ) में इस लक्षण को लगाने पर उपाधि निकल आवेगी-- 
सकतृंकत्व ( किन्तु पहले से वह अनुमान उपाधि-हीन है )। इसका कारण यह 
है कि सकत्तुकत्व के साथ अनित्यत्व ( साध्य ) की व्यापकता है--सभी 
सकत्तृ'क वस्तुएँ अनित्य हैं ( इस प्रकार साध्य को व्याप्त करने के कारण 
यह उपाधि हो गई )। किन्तु उपयुक्त अनुमान उपाधिहीन है, 'सकतृंकत्व' 
उपाधि उसमें आ न जाय, इसलिए 'साधनाव्यापक'--यह विशेषण रखा गया । 
उसे रखने से 'सकतृंक' उपाधि नहीं आ सकती क्योंकि ‘anda’ ( उपाधि ) के 
साथ “उत्पन्नत्व” ( साधन ) की अव्यापकता नहीं, व्यापकता ही है; अतः उस 
अवस्था में ऐसी किसी उपाधि को आने का अवसर नहीं मिलेगा । 


( शब्दोऽनित्यः उत्पन्नत्वातु ) 


Re सर्वदशेनसंग्रहे- 

अब दूसरे विशेषण--साध्यव्यापकत्व-- पर आपत्ति आयी, इसे हटा दें; 
बचा, अव्याप्तसाधनः उपाधिः'। इस लक्षण को उपर्शुक्त अनुमान में लगाने 
पर एक उपाधि निकल आती है--घटत्व । घटत्व ( उपाधि ) उत्पन्नत्व (साधन) 
का अव्यापक है क्योंकि जो घंटत्व होगा वह तो उत्पन्न नहीं ' होगा ( इस प्रकार 
सांधन को अव्याप्त करने के कारण यह उपाधि हो गई )। “घटत्व” उपाधि का 
वारंण करने के. लिंए “साध्यव्यापक'--यह विशेषण दिया गया । उसे रखने 
से-घटल्व? उपाधि नहीं आ सकती क्योंकि ‘seca? (उपाधि) Aasa (अनित्यत्व) 
को: व्याप्त-करने की शक्ति नहीं, घटत्व (जाति ) नित्य है । 

इतने पर. भी. 'अश्रावणत्व' उपाधि के आने का. अवकाश है यदि हम 
शसाध्य-समर-व्याप्ति---यह विशेषण नहीं रखें । अश्रावणत्व ( उपाधि ) उपर्युक्त 
अनुमान के साधन ( उत्पन्नत्व ) को व्याप्त नहीं करता ( साधनाव्यापकत्वे सति ), 
क्योंकि शब्द- जैसी उत्पन्न होनेवाली वस्तुओं में अश्रावणत्व का अभाव है 
( अर्थात्‌ श्रवणीयता ) । पुनः, अश्रावणत्व ( उपाधि ) अपने साध्य ( अनित्यत्व ) 
को व्याप्त कर लेता है। यहाँ अनित्यत्व का अभिप्राय समझे--द्रव्यत्व-मात्र से 
व्याप्त ( अवच्छिन्न ) अनित्यत्व अर्थात्‌ अनित्य कहलाते वाले सारे द्रव्य । 
किन्तु कुछ द्रव्य ( आत्मा, आकाश आदि ) नित्य हैं जिनमें भी अश्रावणत्व है 
इसलिए 'अश्चावणत्व' ( उपाधि ) [ द्रव्यत्व-मात्र से व्याप्त | अनित्यत्व के साथ 
समव्याप्ति नहीं रखता और उपाधि के रूप में दिखलाई पड़ता है। यदि 
समव्याप्ति होतीं तो उपाधि नहीं दिखलाई पड़ती । अतः उपाधि के लक्षण में 
तीसरे विशेषण--साध्यसमव्याप्ति--की भी आवश्यकता है तभी अश्रवत्व-नामक 
उपाधि से बच सकते हैं । 

'समासमा से पूरा यह छोक समझे-- 

समासमाविना भावावेकत्र स्तो यंदा तदा । 
समेन यदि नो व्यामस्तयोहीनोज्प्रयोजकः ॥ 

यह शोक श्रीहर्ष-रचित खण्डन-खण्ड-खाद्य' की आनन्दपुर्णीय-टीका में 
अनुमान-खण्डन (Jo ७०७) के प्रकरण में उद्धृत किया गया है। ऊपर 
कहा जा चुका है कि व्याप्ति के दो भेद है--सम और असम । निरन्तर एक 
साथ रहने वाले दो पदार्थों की व्याति सम कहलाती है जेसे- पृथिवी और 
गन्ध की । निरन्तर एक साथ ने रहनेवाले ( असमनियतयोः ) दो पदार्थों की 
anfa असम कहलाती हैं जैसे--अभि और घूम की । आद्रेन्धनसंयोग ( उपाधि ) 
और धूम में समेव्याति होती हैं। किन्तु आद्रेन्वनसंयोग और अभि में असमव्याप्ति 

+ barf त 


है । इस. प्रकार दो. व्यातियां. है नच धूम और अनि. 


यातला हे किन्तु-'धूमः सम -व्याध्तिवाला,। तो, ae का अर्थ है कि जब 
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सम और: असम दोनों व्याप्तियाँ ( अविनाभाव ) एक स्थान पर हो विद्यमान 
हों और सम ( धुम ) के द्वारा अभि ( असम ) ama किया जा सके तो 
वह हीन व्याप्ति वाला (aft) प्रयोजक नहीं होता अर्थात्‌ धुम रूपी साध्य का 
साधक (हेतु) नहीं बन सकता । किसी भी तरह, समब्याप्ति की अनि: 
ardar स्पष्ट है । 


(११. व्यातिज्ञान और उपाधिज्ञान में अन्योन्याश्चय दोष ) 

तत्र विध्यध्यवसायपूर्वकत्वाश्निपेधाध्यवसायस्य उपाधिज्ञाने 
जाते तदभावविशिष्टसम्बन्धरूपव्याप्षिज्ञानं, व्यापिज्ञानाधीनं चोपा- 
धिज्ञानमिति परस्पराश्रयवज्रप्रहारदोषो व्रजलेपायते । तस्माद- 
विनाभावस्य दुर्वोधतया नानुमानाधवकाशः ॥ 


विधि ( Affirmative ) का निश्चय हो जाने के बाद ही उसके निषेध 
(Negative ) का निश्चय होता है, इसलिए उपाधिज्ञान ( विधि ) हो जाने 
पर ही इसके निषेध ( अभाव ) से युक्त सम्बन्ध वाली व्याप्ति का ज्ञान होता है 
( =earfa में उपाधि का अभाव होना चाहिए इसलिए उपाधि का ज्ञान हो जाने 
के बाद ही व्याप्ति का ज्ञान संभव है)। दूसरी ओर उपाधि का ज्ञान भी व्यातिज्ञान 
पर निर्भर करता है (क्योंकि उपाधि के लक्षण में ही व्याति की बात आती है-- 
साधनाव्यापकत्वे सति साध्यसमव्यापकः उपाधि: )। इस प्रकार अन्योन्याश्रयः 
दोष-रूपी वज्ञ-प्रहार [ विरोधियों के मुख पर ] वज्रलेप ( सिमेंट के फ्लस्तर ) के 
समान हढ़ हो जाता है। इस प्रकार अविनाभाव (saifa Universal 
Proposition ) दुर्बोध है और अनुमानादि प्रमाणों का कोई स्थान नहीं । 


( १२. लौकिक-ब्यवहार और वस्तुएँ ) 
धूमादिज्ञानानन्तरमग्न्यादिज्ञाने प्रवृत्तिः प्रत्यक्षमूलतया 
भ्रान्त्या वा युज्यते | क्कचित्फलप्रतिलम्भस्तु मणिमन्त्रोषधादिवद्‌ 
याइच्छिकः | अतस्तत्साध्यमद्ष्टादिकमापि नास्ति । नन्वदृष्टा- 
AA जगड्वेचित्र्यमाकस्मिकं स्यादिति चेत्‌--न तड्द्रम्‌ । स्व- 
भावादेव तदुपपत्तेः । तदुक्तम्‌ 
११, अग्निरुष्णो जलं शीतं समस्पशस्तथानिलः | 


केनेदं चित्रितं तस्मारस्त्रभावात्तद्व्यवस्थितिः ॥ इति । 
धूमादि जानने के बाद अस्न्यादि जानने की जो प्रवृत्ति [ लोगों में देखी 
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२२ सर्वेदशनसंग्रहे- 

जाती ] है वह या तो ra? प्रत्यक्ष पर आधारित है (= पहले अभि को 
प्रत्यक्ष रूप से देखा था, कुछ देर के बाद GE को देखने से संस्कार जग गया और 
मनुष्य अमि को याद करते हुए प्रवृत्त होता है), या यह बिल्कुल भ्रम है 
(= घूम-अझ्नि के साहचयं से घूम को देखकर अभिका भ्रम होता है) । कभी-कभी 
इससे फल की प्राप्ति हो जाती है, वह तो मणि, मन्त्र, औषध-आदि के समान 
स्वाभाविक है ( अर्थात्‌ मरिस्पर्थ, मन्त्र-प्रयोग और औषध-सेवन से कभी कार्य 
होता है, कभी नहीं। कभी-कभी तो इनके बिना भी कार्य की सिद्धि हो जाती है। 
इसलिए अन्वय-व्यतिरेक की विधियों में ठहर न सकने (व्यभिचरित होने) के कारण 
इनमें कार्य-कारण-भाव ( Causal relation ) नहीं है। ऐश्वर्यादि की प्राप्ति 
afya से नहीं, स्वभावतः ही होती है। रोगादि निवृत्ति भी कभी स्वभावतः, 
कभी किसी विशेष अन्न के खाने से होती है--इसमें औषधसेवन का क्या 


* प्रयोजन है। फिर भी काकतालीय न्याय ( Accidental coincidence ) से 


होने वाले कार्य को देखकर लोग इनमें कार्यकारणभाव मान लेते हैं। उसी तरह 
घूम और अभि में भी कायंकारणाभाव नहीं है, लोग मान लेते हैं ]। 

इसलिए उसका साध्य अदृष्ट-आदि कुछ नहीं । ( कुछ लोगों के अनुसार 
अच्छे और बुरे कर्मों से उत्पन्न, पुण्य और पाप के रूप में अदृष्ट रहता है वही 
det देता है या रोग उत्पन्न करता है। इसे कमंफल भी कहते हैं। ऐश्वर्यादि 
कार्यों को देखकर अदृष्ट-कारण की सिद्धि होती है जेसे घूम से अभि । किन्तु जब 
अनुमान मानते ही नहीं, ऐश्वर्यादि स्वाभाविक ही हैं तब अहृष्ट-रूपी कारण 
रहेगा क्या खाकर ? ) 

अब, यदि प्रश्‍न करे कि अदृष्ट यदि नहीं है तो संसार की विचित्रता तो 
आकस्मिक हो जायगी ! नहीं, यह ठीक नहीं है--वह तो स्वभाव से ही सिद्ध है 
(Self-evident) ı कहा भी है--'अझ्ि उष्ण है, जल शीतल, वायु समशीतोष्ण; 
a विचित्रता किसने की ? अपनी-अपनी प्रकृति से ही इनकी व्यवस्थायें 
Rev 


( १३. चावोक-मत-सार ) 

तदेतत्सवे बृहस्पतिनाप्युक्तम्‌-- 
१२, न स्वगों नापवगों वा नेवात्मा पारलोकिकः । 
नेव वर्णाश्रमादीनां क्रियाश्च फलदायिकाः ॥ 
१३. अग्निहोत्रं त्रयो वेदाख़िदण्ड भस्मशुण्ठनम्‌ । 
बुद्विपौरुषहीनानां जीविका  धातृनिर्मिता ॥ 


चावोकदशेनम्‌ 
१४. पशुश्चेन्निहतः स्वगं ज्योतिष्टोमे गमिष्यति। 
स्वपिता यजमानेन तत्र कस्मान्न हिंस्यते ?॥ 


१५, मृतानामपि जन्तूनां श्राद्ध चेत्तपिकारणम्‌ । 
निवोणस्य प्रदीपस्य स्नेहः संवर्धयेच्छिखाम्‌ ॥ 

बृहस्पति ने भी यह सब कहा है-न तो स्वर्ग है, न अपवगं ( मोक्ष ) 
और न परलोक में रहने वाली आत्मा; वर्ण, आश्रम आदि की क्रियायें भी फल 
देने वाली नहीं हैं ॥ १२ ॥ अमिहोत्र, तीनों वेद, तीन दण्ड धारण करना और 
भस्म लगाना- यै बुद्धि और पुरुषार्थ से रहित लोगों की जीविका के साधन हैं 
जिन्हे ब्रह्मा ने बनाया ॥ १३॥ याद ज्योतिष्टरोम-यज्ञ में मारा गया पशु स्वर्ग 
जायगा, तो उस जगह पर यजमान अपने पिता को ही क्यों नहीं मार 
डालता ?॥ १४॥ मरे हुए प्राणियों को श्राद्ध से यदि तृप्ति मिले तो बुझे हुए 
दीपक की शिखा को तो तेल अवश्य ही बढ़ा देगा ॥ १५ ॥१ 


१. तुलना करें-विष्णूपुराणा में चार्वाक-वणंन (३।१८।२५-२८), Jo २७० 


नैतयुक्तिसहं वाक्यं हिसा धर्माय चेष्यते । 
हवींष्यनलदग्घानि फलायेत्यर्भकोदितम्‌ ॥ 
यञ्चेरनेकेर्देवत्वमवाप्येन्द्रेण भ्रुज्यते । 
शम्यादि यदि चेत्काष्ठं तद्वरं पत्रञ्रुक्पशुः N 
निहतस्य पशोर्यज्चे स्वगंप्राप्तियंदीष्यते । 
स्वपिता यजमानेन किन्नु तस्मान्न हन्यते ? ॥ 
तृप्ये जायते पुंसो भुक्तमन्येन चेत्ततः । 
gatai श्रमायान्न न वहेयुः प्रवासिनः ॥ 


“कसा से भी धर्म होता है--यह बात किसी प्रकार युक्तिसंगत नहीं है। 
अग्नि में हवि जलाने से फल होगा-यह भी बच्चों की सी बात है । अनेक-यज्ञों 
के द्वारा देवत्व लाभ करके यदि इन्द्र को शमी आदि काष्ठ का ही भोजन करना 
पड़ता है तो इससे तो पत्ते खाने वाला पशु ही अच्छा है। यदि यज्ञ में बलि किये 
गये पशु को स्वगे की प्राप्ति होती है तो यजमान अपने पिता को ही क्यों नहीं 
मार डालता ? यदि किसी अन्य पुरुष के भोजन करने से भी किसी पुरुष की 
तृप्ति हो सकती है तो विदेश-यात्रा के समय खाद्य-पदार्थे ले जाने का परिश्रम 
करने की क्या आवश्यकता है; पुत्रगण घर पर ही श्राद्ध कर दिया करें ?” 


२४ सबेदशेनसंम्रहे- 


|; 
| 
| | | १६. गच्छतामिह जन्तूनां व्यथं : पाथेयकल्पनम्‌ | 
| A A ~ 
| गेहस्थकृतश्राह्वेन पथि वृसिखारिता ॥ 
| | १७. स्वगेस्थिता यदा TA गच्छेयुस्तत्र दानतः | 
|| anA ये 
j ग्रासादस्योपरिस्थानामत्र कस्मान्न दीयते ?॥ 
| १८, यावजीवेत्सुखं जीवेदृणं कृत्वा छृतं पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ?॥ 
१९. यदि गच्छेत्परं लोकं देहादेष ART: । 
q कस्माद्‌ भूयो न चायाति बन्धुस्नेहसमाकुलः ? ॥ 
| [ विदेश ] जाने वाले लोगों के लिए पाथेय ( मार्ग का भोजन ) देना व्यर्थ 
| है, घर में किये गये थाद्ध से ही रास्ते में तृप्ति मिल जायगी ॥ १६ ॥ स्वर्ग में 
TA स्थित ( पितृगण ) यदि यहाँ दान कर देने से ga हो जाते हैं तो महल के ऊपर 
(कोठे पर) बेठे हुए लोगों को यहीं पर क्यों नहीं दे देते हैं ॥१७।। जब तक जीना 
है सुख से जीना चाहिए, ऋणा लेकर भी घी पीना चाहिए (विलास करे) क्योंकि 
[ मरने पर ] भस्म के रूप में परिणत शरीर फिर [संसार में ऋणशोध के लिए ] 
कैसे आ सकता है ? ॥ १८॥ [ यदि आत्मा शरीर से पृथक्‌ है और ] शरीर से 
निकल कर दूसरे लोक में चला जाता है तब बन्धुओं के प्रेम से व्याकुल होकर 
a लौट क्यों नहीं जाता ? ॥ १९ ॥ 
॥ | २०. ततश्च जीवनोपायो ब्राह्मणविहितस्त्विह । 
it मृतानां प्रेतकायाणि न त्वन्यद्विद्यते कञ्चित्‌ ॥ 
‘a २१. त्रयो वेदस्य कत्तारो ` भण्डपूर्तनिशाचराः । 
| जर्भरीतुफरीत्यादि पण्डितानां वचः स्मृतम्‌ ॥ 
|| ` २२. अश्वस्यात्र हि शिक्ष तु पत्नीग्राद्यं प्रकोतितम्‌ | 
ii भण्डंस्तद्वत्परं चेव ग्राह्मजातं प्रकीतितम्‌ ॥ 
iq मांसानां खादनं तद्वन्निशाचरसमीरितम्‌ ॥ इति ॥ 
| तस्माइहूनां ्राणिनामनुग्रहारथं चार्वाकमतमाश्रयणीयमिति 
| रमणीयम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसङ्ग्रहे चार्वाकदशेनम्‌ ॥ 


-ecje * 


न 


चाबीकदशेनम्‌ २४ 
इसलिए ब्राह्मणों के द्वारा बनाया हुआ यह जीविकोपाय है--मृत व्यक्तियों 
के सारे मरणोत्तर कार्य; इसके अतिरिक्त ये सब कुछ नहीं हैं ॥ २० ॥ वेद 
के रचयिता तीन atg, ae (et) और. राक्षस । “जमंरी, तुर्फरी' 
आदि परिडतों की वाणी समझी जाती है॥ २१॥ इस ( अश्वमेध ) में घोडे 
के लिङ्ग को पत्नी द्वारा ग्रहण कराने का faa है- यह सब ग्रहण करते 
का विधान भाँड़ों का कहा हुआ है॥ २२ ॥ [ यज्ञ में ] मांस खाना भी 
राक्षसों ( मांस के प्रेमियों ) का कहा हुआ है। इसलिए बहुत से प्रारियों के 
कल्याण के लिए चार्वाक-मत का आश्रय लेना चाहिए, यही अच्छा है। 
इस प्रकार सायण-माघव के बताये हुए aiaia संग्रह में चार्वाक-दर्शन 
समाप्त हुआ ॥ 
विशेष -जर्भरी' से चार्वाकों का संकेत ऋग्वेद के इस मन्त्र पर है-- 
qqa ait तुर्फरीतू नेतोशेव तुर्फरी पर्फरीका | 
उदन्यजेव जेम॑ना मदेरू ता में जराय्वजरं मरायु ॥ ( १०।१०६।६ ) 
हे दोनों अश्विनीकुमार ! आप ( सृणयौ इव ) अंकुश के योग्य मत्त हाथी 
के समान हैं, ( जर्भरी) शरीर को भुकानेवाले हैं, ( तुर्फरीतू.) मारनेवाले हैं, 
(Rated इव ) अत्यन्त सन्तोषदाता पुरुष के gat के समान ( तुर्फरी ) शत्रुओं 
के विनाशक हैं और ( पर्फरीका ) धन से भरनेवाले हैं । ( उदन्यजो इव ) जल 
से उत्पन्न वस्तुओं से fada हैं, ( जेमना ) विजय करनेवाले हैं, ( मदेरू) मत्त 
यौ स्तवेनीय हैं| ता तौ) वें दोनों अधिनीकुमार (मे) मेरे (aug) 
बुढ़ापे से युक्त ( मरो) मरणांशीलं शरीर को (अजर) जरामरणं रहित करे दें । 
इति: बालक्कविनोमाशङ्करेण रचितायां सर्वंद्शनसझू पह स्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां चार्वाकदशनमवसितम्‌ ॥ 


—Ssko 


c 
(२ ) बोड-दशनम्‌ 
शून्यं जगत्‌ क्षणिकमात्रमथाप्तदुःखं 
स्वस्येव लक्षणमयं तनुते स्वभावम्‌ | 
दुःखादितत्त्वमखिलं च दिदेश देशे 
बुद्धाय शिष्यसहिताय नमोऽस्तु तस्मै ॥ ऋषिः 
( १. चार्वाक-मत का खण्डन--व्याप्ति की सुगमता ) 


अत्र बौद्धेरभिधीयते--यदभ्यधायि, 'अविनाभावो दुर्बोध 
इति’ तदसाधीयः | तादात्म्यतदुत्पत्तिभ्यामविनाभावस्य सुज्ञान 
त्वात्‌ । तदुक्तम्‌ 
१, कार्यकारणभावाद्वा स्वभावाद्वा नियामकात्‌। 


अविनाभावनियमोऽदर्शनान्न न दर्शनात्‌ ॥ 
(a° ato १।३३ ) । इति । 


इस ( व्याति) के विषय में बौद्ध लोग कहते हैं-[ चार्वाकों ने ] जो यह 
कहा है कि अविनाभाव अर्थात्‌ व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो सकता, वह ठीक 
(सिद्ध, तकंसम्मत ) नहीं । व्याप्ति का ज्ञान तो तादात्म्य ( दो वस्तुओं की 
एकरूपता ) तथा तदुत्पत्ति ( कार्य-कारण का सम्बन्ध ) से आसानी से हो सकता 
है । यही कहा भी है--'कार्य-कारण के सम्बन्ध से अथवा नियम रखनेवाले 
(= साघ्य-साधन का अव्यभिचार--साक्षात्सम्बन्ध--सिद्धं करनेवाले ) स्वभाव 
के द्वारा अविनाभाव ( व्याप्ति } का निर्णय होता है, अदर्शन ( व्यतिरेक-एक 
के न होने पर दूसरे का न होना ) या दर्शन ( अन्वय--एक के होने पर दूसरे 
का होना ) से नहीं ।' ( त्रमाण-वातिक में व्याम्तिचिन्ता-परिच्छेद ( १।३३ ) में 
या न्यायबिन्दु में भी यह इलोक मिलता है । दोनों ग्रन्थ धमंकीति के हैं)। 


विशेष--अविनाभाव व्याप्ति का ही दूसरा नाम है। इसकी व्याख्या 
प्रमाणवातिक की स्ववृत्ति में इस प्रकार है--'कार्यस्य स्वभावस्य च लिङ्गस्या- 
विनाभाव: = साध्यधर्म विना न भवतीत्यर्थः? (go ८७ ) अर्थात्‌ अविनाभाव = 
कार्य ( तदुत्पत्ति ) और स्वभाव ( तादात्म्य ) रूपी लिङ्ग का साध्य के बिना 
न देखा जाना । उपर्युक्त इलोक में धर्मकीति ने बौद्धो के अविनाभाव का निर्णय 


बोद्ध-दशेनम्‌ २७ 
करनेवाली दो विधियों ( तादात्म्य और तदुत्पत्ति) का तो प्रतिपादन किया 
ही है, साथ-साथ नैयायिकों की व्याति का निश्चय करनेवाली अन्वय और 
व्यतिरेक-विधियों का खण्डन भी कर दिया है। जो वस्तु किसी दूसरी वस्तु 
की आत्मा ( आत्मरूप ) ही है वह उसके बिना कैसे हो सकती है ? इसलिए 
तादात्म्य भर्थात्‌ नियामक स्वभाव को अविनाभाव का कारण बतलाया गया 
हे, जैसे--शिशपा और वृक्ष में तादात्म्य है, शिशपा वृक्षत्व से पृथक्‌ नहीं जा 
सकता | कार्यं तो कारण के अधीन रहता है, कारण के बिना वह सम्भव 
नहीं--अतः इससे भी ( दोनों विधियों से ) अविनाभाव का निश्चय होता है। 
इसे आगे स्पष्ट किया गया है । 

(२. अन्वय-व्यतिरेक से व्यासिज्ञान सम्भव नहीं ) 

'अन्वयव्यतिरेको अविनाभावनिश्चायको' इति पक्षे साध्य 

` ~ ` ~ A A ¢ 
साधनयोरव्यभिचारो दुरवधारणो भवेत्‌ । भूते भविष्यति वत- 
माने चानुपलम्यमानेऽ्थे व्यभिचारशङ्काया अनिवारणात्‌ । 
ag तथाविधस्थले तावकेऽपि मते व्यभिचारशङ्का दुष्परिहरा 
इति चेत्‌ ; मेवं वोचः । विनापि कारणं कार्युत्पद्यतामित्येवं- 
विधायाः शङ्काया व्याघातावधिकतया निदृत्तत्वात्‌ । तदेव 
ह्ाशडक्येत यस्मिन्नाशड्क्यमाने व्याघातादयो नावतरेयुः । 
तदुक्तम्‌-“व्याघातावधिराशङ्का' ( कुसु० २।७ ) इति ॥ 

“अन्वय और व्यतिरेक-विधियाँ अविनाभाव ( व्याति) का निश्चय करती 
है' यदि [ नैयायिकों के | इस पक्ष को स्वीकार करें तो साध्य ( Major 
term ) और साधन ( हेतु, लिङ्ग Middle term ) में कभी भी व्यभिचार 
( पार्थवय ) नहीं होगा, यह जानना बड़ा कठिन हो जायगा । इसका कारण 
यह है कि [ यद्यपि सन्निहित वर्तमानकाल में हम साध्य-साधन का सम्बन्ध 
स्थिर कर सकते हैं किन्तु ] भूतकाल, भविष्यत्काल या अनुपस्थित अर्थ ( वस्तु ) 
बाले वर्तमानकाल में व्यभिचार की शङ्का हटाई नहीं जा सकती ( सामने आये 
हुए वर्तमानकाल में व्यभिचार नहीं हो सकता किन्तु दूर के काल में साध्य- 
साधन का सम्बध नहीं भी रह सकता है )। 

[ नैयायिक लोग पूछ सकते हैं कि ] ऐसी स्थिति में ( भूत, भविष्य और 
दूरवर्ती वर्तमानकाल के विषय में प्रश्न उठाने पर ) आप [बौद्धों ] के मत में 
भी तो व्यभिचार ( साध्य-साधन के नित्य सम्बन्ध में व्यवधान ) होने की 
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it शङ्का रहती ही है, उसे बचाना बड़ा कठिन है। ऐसा प्रश्न होने पर [ हमारा 
it उत्तर होगा कि ] ऐसे मत कहो, क्योंकि 'कारण के बिना भी कार्य उत्पन्न 
हो जायगा' इस प्रकार की शङ्का होने से उसकी निवृत्ति व्याघात ( विपरीत 
उदाहरणा, रुकावट; Contrary instance ) मिल जाने पर हो ही जायगी 
( व्याघात हो जाने से शङ्का का अवकाश नहीं रहता ) । कारण. यह 2 कि 
शङ्का ऐसी ही करें जिससे व्याघात इत्यादि न मिलें। | उदयनाचायं ने ] 
| | कहा भी है--'व्याघात के प्राप्त होने के समय तक ही आशङ्का बनी रहती है 
Wi (te Fo ३७) । 
| || विशेष--किसी अनुमान में व्याप्ति को आवश्यकता होती. है, जबतक 
| साध्य और साधन में स्थायी सम्बन्ध न. दिखलाया जाय, अनुमान हो नहीं 
॥ सक्ता । पक्ष (पर्वत ) में साध्य (अभि)को सिद्ध करने के लिए साध्य 
w (af) और साधन या हेतु ( धुम ) में व्याप्ति दिखलानी पड़ती है | व्याप्त 
| | | | को जानने के लिए नेयायिकों के यहाँ दो विधियाँ हैं--( १ ) अस्वय 
mi ( Method of Agreement ) भोर. ( २) व्यतिरेक ( Method of 
| Difference ) उदाहरणतः, ( १ ) अन्वय-विधि--जहाँ-जहाँ ( जेसे--रसोई 
| घर, कारखाना, चूल्हा आदि में ) धूम है, वहाँ अभि है। इस तरह विशिष्ट 
|| Sareea में धुम देखकर अभि की सत्ता जानकर दोनों के व्याप्ति-सम्बन्ध को 
अन्वय-विधि से जानते हैं। (२) व्येतिरेक विधि--जहाँ-जहाँ अभि नहीं है 
( जैसे झील, मैदान; नदी, बगीचा आदि में) वहाँ-वहाँ धुम नहीं है । अतः, 
एक के अभाव वाले उदाहरणों में दूसरे का भी अभाव देखकर दोनों का 
| कार्य-कारण सम्बन्ध जान लेना व्यतिरेक-विधि है। पाश्चात्य लेक्स 
gi (आगमन ) में कार्य-कारण सम्बन्ध eara करने के पाँच नियम. हैं-- 
| (१). Method of Agreement, ( साहचर्यं की बिधि) (२) 
Method of -Difference, ( भेद-विधि ) ( ३) Joint Method of 
Agreement and Difference, ( साहचर्य. और भेद की संयुक्त-विधि ) 
(४) Method of Concomitant Variation (सहचारी विकार- 
विधि) ( ५ ) Method of Residue ( अवशेष-विधि )--इनकी जानकारी 
| के लिए किसी तर्कशास्त्र ( आगमन ) की पुस्तक को देखा जाय । 
| बौद्ध लोग उपर्युक्त दोनों विधियों को इसलिए नहीं मानते कि. इनसे 
समीपवर्ती वर्तमान काल में देखे गये उदाहरणों का पता भले लग सके किन्तु 
| ` कालान्तर और देशान्तर में विद्यमान पदार्थों की व्याप्ति तो नहीं हो सकती । 
hs है| कभी न कभी धूम और अझि में व्यभिचार ( पार्थक्य ) हो ही जायगा--ऐसी 
a | संभावना है ( सहचार = साध्य-साधन का नियत संबंध, व्यभिचार = दोनों का 
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अलग हो जाना ) | इस प्रकार डेविडह्यूम के संशयवाद ( Scepticism ) 
मैं प्रवेश किया जा सकता है। इससे बौद्ध लोगों ने तादात्म्य और तदुत्पत्ति 
को ही व्याप्ति का सावन माना है। इससे भी निस्तार नहीं है। जो आक्षेप 
बौद्ध लोग नैयायिकों पर लगाते हैं वही आक्षेप बौद्धो पर भी लग सकता ĝi 
agafa और तादात्म्य के द्वारा व्याति जानने में भी साध्य-साधन के संबन्ध- 
विच्छेद की संभावना है | 


« 4 किन्तु बौद्ध लोग इस. संशयवादी भ्रम को आड़े हाथों लेते हैं। तर्क और 
व्याघात का आश्रय लेकर शंकाओ को दूर किया जा. सकता है। ah का 
अभिप्राय है विरोधी वाक्य को असिद्ध सिद्ध करना जेसे--सभी धमवान्‌ पदार्थ 
अभियुक्त हैँ” यदि वाक्य ठीक नहीं तो इसका विरोधी ( Contradictory ) 
वाक्य “कुछ धुमवान्‌ पदार्थ अभियुक्त हैं” अवश्य सत्य है । इसका अर्थ है कि 
अभि के बिना भी घूम हो सकता है (विनापि कारणं _कार्यमुत्पद्यताम्‌ ) । 
लेकिन सामान्य कार्य-कारण-सिद्धान्त ( Universal Causation.) से 
उपर्युक्त तथ्य खंडित हो जायगा । अर्थ यह होगा कि faar कारणा के भी कायं 
होने लग जायगा (स्मरणीय है कि घुम का. एक मांत्र कारण अभि ही है)। 
यदि कोई हठपूर्वक यह कहना शुरू कर दे कि कारण के बिना कार्य होता है तो 
यह व्यावहारिक असंगति ( व्याघात Practical absurdity ) हो जायगी । 
यदि कार्य कारण के बिना होता ही है तो रसोई बनाने के लिए आग की क्या 
आवध्यकता ? इस प्रकार व्याघात होने तक ही शंका रहती है । अपनी क्रिया के 
व्याघात से व्यभिचार की शंका नहीं उठती । इस विधि को पाश्चात्य asara में 
Reductio ad absurdum ( व्यावहारिक अंसगति दिखाना ) कहते हैं 
जिसमें विरोधी वाक्य को मिथ्या सिद्ध कर देते हैं । 

उदयनाचार्य की कुसुमांजलि में निश्नलिखित Am है-- 
TG चेदनुमास्त्येव न चेच्छङ्का ततस्तराम्‌ | 
व्याघातावधिराशङ्का तर्कः agaaa: ॥ ( न्या० Fo ३७) 
( अनुमा = अनुमान )। यह अनुमान को सिद्ध करने वाली कारिका है 
जिसमें अनुमान से व्यभिचार की शंका का सम्बन्ध बतलाया गया है। शंका 
हो या नहीं, अनुमान दोनों स्थितियों में हैं। यदि शंका ( = देशान्तर या 
कालान्तर में साष्य-साधन के बीच उपाधि या व्यभिचार होने की आशंका ) 
रहे तो भी अनुमान सिद्ध होता है क्योंकि अनुमान-प्रमाण से ही उपाधि या 
व्यभिचार का ज्ञान होता है ( भले ही इसके लिए दूसरे अनुमान की आवश्यकता 
है, पर वह है तो अनुमान ही न ?)। अगर शंका नहीं हो तव तो और भी 
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eH आनंद, क्योंकि अब तो शंका दूर करने की भी जरूरत नहीं है। शंका की 
| | अवधि तर्क को ही माना गया है। तके शंका का निवतंक है। इसे हम ऊपर 
देख चुके हैं । लेकिन तक॑ में भी व्याप्ति की आवश्यकता पड़ेगी और फिर दूसरा 
तकं खोजना पड़ेगा जिससे अनवस्था-दोष ( Argumentum ad Infini- 
| tum ) उत्पन्न हो जायगा । इसलिए व्याघात ( व्यावहारिक असंगति ) का 
| आश्रय लेना पड़ेगा । aega व्यापि में जब अपनी क्रिया का व्याघात या 
a असंगति आवेगी तब व्यभिचार-शंका समाप्त हो जायगी--पुनः दूसरे तर्क को 
| | आवश्यकता नहीं । इसलिए शंका की अवघि व्याघात है । शंका तभी तक है 
जब तक व्याघात नहीं मिलता । 
| 
| 
| 


( ३. तदुत्पत्ति से अविनाभाव का ज्ञान--पंचकारणी ) 
| तस्मात्तदुत्पत्तिनिश्चयेनाविनाभावो निश्चीयते । तदुत्पत्तिः 
| निश्चयश्च कायहेत्वोः प्रत्यक्षोपलम्भानुपलम्भपश्चकनिबन्धनः | 
| कार्यस्योत्पत्तेः प्रागनुपलम्भः, कारणोपलम्मै सति उपलम्भः, 
| || | उपलब्धस्य पश्चात्कारणानुपलम्भादनुपलम्भः इति पञ्चकारण्या 
| |. धूमधूमध्वजयोः कार्यकारणभावो निश्चीयते ॥ 


| ||| इसलिए तदुत्पत्ति ( कार्य-कारण-संबंध ) के निश्चय के द्वारा अविनाभाव 
i ( व्याप्ति ) का निश्चय होता है । तदुत्पत्ति का निश्चय कार्य और हेतु ( कारण ) 
Ei के प्रत्यक्ष उपलम्भ ( प्राप्ति) और अनुपलम्भ ( अप्राप्ति ) रूपी पाँच [ अवयवों ] 
Ei | पर निर्भर करता है। ( दो बार उपलम्भ और तीन बार अनुपलम्भ ) । 
| | | | धूम और धृमष्वज ( अभि ) में कार्य-कारण-सम्बन्ध इन पाँच कारणों की 
॥ | समन्विति से निश्चित किया जाता है--(१ ) उत्पत्ति होने के पहले कार्य का 
i} नहीं प्राप्त होना, (२) कारण की प्राप्ति होने पर, (३ ) [ कार्य का ] प्राप्त 
i | होना । ( ४ ) [ कार्यं ] प्राप्त होने के बाद कारण का प्राप्त नहीं होना और 
| जिसके फलस्वरूप ( ५ ) [ कार्य का ] प्राप्त नहीं होना । 

विशेष--बौद्धों ने अन्वय-व्यतिरेक की विधियों को ही तोड़-मोड़ कर 
|| | पंचकारणी-विधि का निर्माण किया है। वेसी कोई इसमें नवीनता नहीं 
| || मिलती । कार्यं और कारण की अप्राप्ति और प्राप्ति--दोनों से पाँच अवयव 
(| | ( Combinations ) निकाले गये हूँ । अप्राप्त से तीन अवयव और प्राप्ति से 
दो । इन otal को मिलाने के बाद ही कार्य-कारण का निर्णय होता है, पृथक्‌- 
| पृथक्‌ नहीं । इन्हें इस प्रकार समभें-- 
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अनुपलम्भ उपलम्भ 
( १ ) उत्पत्ति के पूर्व कार्यानुपलम्भ 

( ४ ) कारणानुपलम्भ होने पर (२ ) कारणोपलम्भ होनेपर-- 
( ५ ) कार्यानुपलम्भ । ( ३) कार्योपलम्भ, 


हम देखते हैं कि ( १) [ धुम की ] उत्पत्ति होने के पहले धूम का ज्ञान 
नहीं होता, अब ( २ ) अभि देख रहे हैं तो ( ३ ) धूम का भी ज्ञान होता है। 
घुम का ज्ञान हो जाने पर जब (४) अभि की सत्ता नहीं रहे तो बेसी अवस्था में 
(५) धूम की भी सत्ता मिट जाती है। इन पाँच अवस्थाओं से पार करने के 
बाद धूम-धूमध्वज ( अभि ) में कार्यकारण का निर्धारण हो जाता है। 

( ४. तादात्म्य से अविनाभाव का ज्ञान ) 
तथा तादात्म्यनिश्रयेनाप्यविनाभावो निश्चीयते। “यदि 

fran बृक्षत्वमतिपतेत्‌', स्वात्मानमेत्र जह्यादिति विपक्षे बाधक- 
प्रवृत्तेः | अप्रवृत्ते तु बाधके भूयः सहभावोपलम्भेऽपि व्यभिचारः 
शङ्कायाः को निवारयिता ? Ramada तादात्म्यनिश्चयो 
aA शिंशपेति’ सामानाधिकरण्यबलादुपपद्यते। न ह्यत्यन्ता- 
भेदे तत्संभवति । पर्यायत्वेन युगपत्प्रयोगायोगात्‌ । नाप्यत्य- 
न्ताभेदे, गवाश्वयोरनुपलम्भात्‌ । तस्मात्कार्यात्मानो कारणा- 
त्मानौ अनुमापयत इति सिद्धम्‌ ॥ 

इसी प्रकार तादात्म्य का निश्चय करने के बाद भी अविनाभाव का निश्चय 
होता है । [ उदाहरण स्वरूप, “शिशपा वृक्ष है” इस उदाहरण में शिंशपा और 
वृक्ष में तादात्म्य-सम्बन्ध है, दोनों की आत्मा, आधार या धर्म एक ही-वृक्षत्व- 
है । शिंशपा में भी वृक्षत्व ( वृक्ष का सामान्य धर्म ) है और वृक्ष में भी । दोनों 
के सामान्य धमे एक ही हैं ]। यदि इस प्रकार विरोधी वाक्य ( विपक्ष-वाक्य ) 
कहा जाय कि “यदि शिंशपा वृक्षत्व का अतिक्रमण कर दिया जाय ( =उससे 
पृथक्‌ हो )” तो बाधक-वाक्य ( असंगति ) की प्रवृत्ति हो जायगी कि तब तो 
यह ( शिशपा ) अपनी आत्मा या सामान्य धमं को ही छोड़ देगा । अभिप्राय 
यह है कि तादात्म्य-सम्बन्ध दिखाने वाले वाक्य 'शिशपा के धमं वृक्ष के धमं हैं” 
का विपक्षी-वाक्य 'शिंशपा वृक्ष नहीं है! रखने पर असंगति हो जायगी तब तो 
शिशपा का अपना धर्मे भी साथ नहीं देगा--अतः तादात्म्य द्वारा अविनाभाव 
स्वीकार करना ही पड़ेगा । ] यदि देवात्‌ असंगति ( बाधक ) न भी आवे और 


३२ सबेदशनसंग्रहे- ˆ 
पुनः सहचार ( सदा साथ रहना ) का उपलम्भ (प्राप्ति ) भी हो तो व्यभिचार 
की शंका को कौन बचा सकता है? 
||| | शिंशपा और वृक्ष में तादात्म्य-संबंध का निश्चय समानाविकरणाता के बल 
Ha से सिद्ध होता है। ( समानाधिकरण=एक ही आधार होना, जैसे शिशपा और 
‘it वृक्ष दोनों का अधिकरण वृक्षत्व 2 ) कि, यह वृक्ष शिशपा हे” । तादात्म्य-संबंध 
दो पदार्थों के अत्यन्त अभेद ( एक ही पदार्थ का बोधक ) होने पर संभव नहीं 
है । [ जैसे-'यह घट-घट है” इस उदाहरण में दोनों पृथक्‌ नहीं है और इसलिए) 
पर्यायवाची होने के कारण दोनों का एक साथ प्रयोग नहीं हों सकता (“यह 
घट-घट है? का प्रयोग नहीं हो सकता )। और न दोनों के अत्यन्त-भेदं ( एक 
H दूसरे से प्रथक्‌ होता (Mutual exclusion ) होने पर ही यह संभव है 
| क्योंकि: वैसी दशा में. 'गो अव है! [ इसका... प्रयोग . होने. लगेगा] जो प्रात 
| | (संगत ) नहीं । 

इसलिए यह सिद्ध हुआ कि कार्य ( कार्य-कारेण संबंध से) तथा आत्मा 
| ( तादात्म्य संबंध से ) क्रमशः कारण और आत्मा का अनुमान करते हैं ( कार्य 
E सें कारण का अंनुमानः तदुत्पत्ति द्वारा और आत्मा का अनुमान 'तादात्म्य 
द्वारा होता है )। 
|| _ विशेष--तादात्म्य का अर्थ है उसके स्वरूप में रहना, दो वस्तुओं का 
| | अभेद संबंध । जब दो वस्तुओं में धमं समान रहता है. जेसे--तर और प्राणी 
| | में 'प्राणित्व' तो दोनों के बीच तादात्म्य संबंध समझा जाता है। इसका दूसरा 
i द्योतक शब्द है सामानाधिकरएय-एक ही आधार पर टिका रहना) एक विभक्ति 
| || | में ही रहना जेसे--वृक्षो$्यं शिंशपा । शाब्दिक दृष्टि से यहाँ वृक्ष और शिंशपा में 
| | समानाधिकरणता :( समविभक्तित्व ) है किन्तु अर्थदृष्टि: से दोनों में (ृक्षत्व” 
नामक सामान्य धर्म होने से तादात्म्य-संबंध है । तादात्म्यःसंबंध न॑ तों दो पदार्थो 
| में अत्यन्त भेद होने पर ही हो सकता है ( जेसे='अश्वोऽयं afer’ नहीं कह 

| सकते यद्यपि दोनों में “पशुत्व' सामान्य-धर्म है) और न अत्यन्त अभेद ही रहने 
Ri पर (जैसे--'अधोध्यं घोटकः? नहीं कह सकते क्योंकि दोनों पर्याय ही हैं ) । 
॥ स्मरणीय है कि केवल बौद्ध लोग ही तादात्म्य द्वारा अविनाभाव स्थापित 
|; || करने की चेष्टा करते हैं । 


‘ENE (५. अनुमान का खण्डन करने वालो को उत्तर ) 
of यदि कश्चिस्प्रामाण्यमनुमानस्य नाङ्गीङयात्तं प्रति ब्रूयात्‌ 
i | अनुमानं प्रमाणं न भवतीत्येतावन्मात्रमुच्यते) तत्र न किंचन 


हु छ 
क 


बौद्ध-दर्शनम्‌ ३३ 


साधनमुपन्यस्यते, उपन्यस्यते वा ! न प्रथमः । अशिरस्क- 
वचनस्योपन्यासे साध्यासिद्वे; । 

एकाकिनी प्रतिज्ञा हि प्रतिज्ञातं न साधयेत्‌ । 
इति न्यायात्‌ । नापि चरमः। अनुमानं प्रमाणं न भत्रतीति 
ब्रुवाणेन वचनप्रमाणमनभ्युपगच्छता त्वया ARRIT 
ग्रामाण्येनोपग्रहीतस्य वचनस्योपन्यासे मम माता वन्ध्येतिवदू 


व्याघातापातात्‌ ॥ 

यदि [ इतना होने पर भी ] कोई ध्यक्ति अनुमान-प्रमाण की प्रामाणिकता 
स्वीकार नहीं करता है तो उससे इस प्रकार [ द्विविधात्मक Dilemmatic ] 
ma पूछें--'आप केवल “अनुमान प्रमाण नहीं है” इतना भर कहते हैं, इसमें 
कोई हेतु ( साधन, प्रमाण ) उपस्थित नहीं करते हैं या करते हैं?” ( १) मदि 
पहली बात [ पर अडते हैं तो ] ठीक नहीं | किसी सिद्धान्त को बिना कारण के 
रखने में ] बिना सिर या हेतु के वाक्य उपस्थापित करने में साध्य ( Major 
Term ) की सिद्धि होगी ही नहीं। ( अनुमान में किसी वाक्य को निगमन में 
रखने के लिए उचित और उपाधिहीन हेतु की आवश्यकता है, उसके नहीं 
रहने से अनुमान नहीं होगा । पर्वत में अग्नि ( साध्य ) सिद्ध करने के लिए उसमें 
धुमवत्त्व ( हेतु, साधन ) रखना ही पड़ेगा । अशिरस्क-वचन = बिना साधन का 
वाक्य, अप्रामाणिक बात )। न्याय (उक्ति) भी है--'अकेली प्रतिज्ञा ( स्वीकृति ) 
स्वीकृत वस्तु को सिद्ध नहीं करती” ( = केवल सिद्धान्त रख देने से कि अनुमान 
प्रमाण नहीं है यह सिद्ध नहीं हो जायगा प्रत्युत इसके लिए साधन देना पड़ेगा । 
यदि साधन नहीं देते तो आपकी यह बात गलत हो जायगी कि अनुमान प्रमाण 
नहीं है अर्थात्‌ अनुमान को आप भी प्रमाण स्वीकृत करेंगे । ) 

(२ ) दूसरा पक्ष [ कि अनुमान को प्रमाणं न मानने के लिए साधन 
देना चाहिए--यह ] भी ठोक नहीं। कारण यह है कि जब आपलोग कहते 
हैं--- अनुमान प्रमाण नहीं होता है” तब तो वचन (--शब्द-प्रमाण ) को 
भी स्वीकार नहीं ही करते हैं (क्योंकि अनुमान-प्रमाण मानने के बाद ही 
आप्त-पुरुषों की बात--शब्द-प्रमाण को स्वीकृत कर सकते हैं )। दूसरी ओर 
आपकी स्थिति है कि अपने से भिन्न दूसरों के शास्रो में प्रमाण-रूप से स्वीकृत 
“बचन? या शब्द-प्रमाण का उपयोग कर रहे हैं (यदि आप अनुमान को 
प्रमाण नहीं मानकर कुछ साधन देते हैं तो दूसरों की लीक पर चलने का 
दोषारोपण आप पर होगा । कम से कम न्यायशा्र की विधि को प्रामाणिक 


३ स० सं० 


। | । 38 सब्रेदशनसंग्रहें- 
मानत्ता.हौगा और उसकी.बातों को AIAG स्वीकार करवा -शब्द-प्रमाण- at 
| मानना है ) । ऐसा करने पर व्यावहारिक.. असंगति होगी जैसी a माता 
वल्या है! इस ara में होती है । ( अभिप्राय यह है कि यदि माता है तो 
| ॥ बन्ध्या नहीं, यदि aea है ती मता नहीं । दोनों को स्थिति एक दशा में 
if असम्भव है उसी प्रकार अनुमान की प्रमाणं नहीं मानते तो शब्दः को भी 
| | | नहीं मानना होगा-लेकित-ये -पू्वपक्षी-चार्वाक बादि-अनुमान की प्रामाणिकता 
HE काटने के लिए और भी बड़े प्रमाण--प्रत्यक्ष से दुर प्रमाण--शब्द- का आश्रय 
लेते हैं, यह व्यावहारिक असंगति है )। - 
| किं च ग्रमाणतदाभासव्यवस्थापनं तत्समानजातीयत्वा- 
it दिति वदता भवतेव स्वीकृतं स्वभावानुसानम्‌ । परगता 
(बिअतिपत्तिस्तु वचनलिङ्गेनेति ब्रुवता कार्येलिङ्गकमनुमानम्‌ | 
| अनुपलब्ध्या कञ्चिदर्थं ` प्रतिपेधयताबुपलब्धिलिङ्गकमचुमानम्‌ | 


तथा चोक्तं तथागतेः-- ` 

| ` ` २, ब्रमाणान्तरसामान्यस्थितेरन्यधियो गतेः । 

ग्रमाणान्तरसङ्भावः. प्रतिषेधाच्च -कस्यचित्‌ ॥ इति । 
- - पराक्रान्तं चात्र सरिभिरिति ग्रन्थभूयस्त्वमयादुपरम्यते | 
| i] ~ यही नहीं, [ तीन तरह के अनुमान तो आप स्वयं स्वीकार करते xr] 
| प्रमाण और प्रमाणाभास की व्यवस्था उसके समानजातीय होने के कारण 
| होती है--यह कहते हुए आप ही स्वभावानुमान को स्वीकार करते हैं। 
$| | ( प्रमाण और प्रमाणाभास की व्यवस्था--राह में जाते हुए जब जल 
| 3 | | दिखलाई पड़ता है तब यह जलज्ञान प्रमाण है कि प्रसाणाभास, ऐसा सन्देह 
| BI) होता है! अगर ठीक निकला तो प्रमाण मानेंगे क्योंकि थधार्थानुभवः SAT,’ 

(i और “प्रमायाः करणं प्रमाणम्‌’ । यदि जल नहीं मिला तो प्रमाणाभास मानेंगे । 
यह निर्णय कैसे करेंगे? विधि स्वभावानुमान की होगी और साधन रहेगा 
|| | समानजातीयेत्व । ( १ ) प्रमाण--जब एक बार ऐसा ज्ञात हुआ था तब 
| उसमें जल निकला था, इस बार भी उसी तरह का या समानजातीय ज्ञान है, 
यह जलज्ञान भी प्रमाण है। यह निश्चय स्वभावानुमान से आप करते हैं, 
दूसरी ओर, ( २ ) प्रमाणाभास--जब एक बार ऐसा ज्ञान हुआ था तो जल 
नहीं मिला था, इस बार भी सजातीय होने से जल नहीं मिलेगा--अतः यह 
भी प्रमाणाभास है। यहाँ भी स्वभावानुमान की आवश्यकता पड़ी । 
स्वभावानुमान में पक्ष, साध्य और लिग-तथा तीन अवयव-वाक्य रहते हैं। ) 


'चौद्ध-दर्शनम्‌ RK 
दूसरे, 'बिरोधियों की विपरीत, सम्मतिं ( विरुद्ध सिद्धान्तं या ज्ञान ) का 
ज्ञान उनके वचन-रूपी लिंग या साधन से होता है' यह कहकर [ आप ] कार्ये 
को देखकर कारण को जाननेवाला 'कार्येलिगक' अनुमान भी स्वीकार करते 
हैं। [ अभिप्राय यह है कि कोई भी व्यक्ति अपने ज्ञान के अनुसार ही बोलता 
है। ज्ञान कारण है और उसके वचन कार्य ।' चार्वाक लोग परपक्षियों के शब्दों 
को सुनकर उनकी मान्यताओं का अनुमान कर लेते हैं। यह भी अनुमान हों 
हुआ, भले ही इसमें art ( वचन) fat या हेतु का काम कर रहा है। 
विपक्षियों की विप्रतिपत्ति ( विरुद्ध सिद्धान्त ) साध्य है । ] 
तीसरे, जब आप किसी वस्तु की अनुपलब्धि या असाव देखते हैं तथा 
उसके आधार पर किसी पदार्थ की सत्ता का निषेध करते हैं ( जैसे--आकाश- 
तत्त्व, आत्मा, मोक्ष, परलोक आदि का ), तो यहाँ भी आप अनुमान का सहारा 
ले रहे हैं जिसका लिङ्ग है अभाव । (अभाव के आधार पर ही आप इन 
वस्तुओं का निषेध करते हैं। फिर अनुमान को खण्डित करने में तुक ही क्या 
रहा ? जब तीन-तीन प्रकार के अनुमान आप धड़ाघड़ दे रहे है. फिर केसे कहते 
हैं कि अनुमान है ही नहीं?) । 
इसलिए तथागत ( बुद्ध ) के अनुयायियो ने कहा है--( १) दुसरे प्रमाण 
( अनुमान ) में सामान्य ( समान जातीयता ) की स्थिति होने के कारण, 
( २ ) दूसरे की सम्मति में गति या उसका अनुमान करने के कारण तथा 
(३) किसी के प्रतिषेध के कारण--दूसरे अनुमान प्रमाण की सत्ता [ स्वीकार 
' करनी पड़ती ] है । ऊपर कहे तीनों प्रकार के अनुमानो का संग्रह इस श्लोक में 
हुआ है । ) इस विषय पर विद्वानों ने बहुत विचार-विमर्श किया है इसलिए यहाँ 
ग्रन्थ बड़ा हो जाने के भय से रुका जाय । 


(६. बोद्धद्शेन के चार भेद- भावना-चतुष्टय ) 

ते च बोद्वाथतुर्विधया भावनया परमपुरुपार्थं कथयन्ति । 
ते च माध्यमिक-योगाचार-सोत्रान्तिक-वेभाषिकसंज्ञाभिः प्रसिद्वा 
बद्धा यथाक्रमं सर्वशून्यत्व-वाह्ार्थञन्यत्व-बाह्यार्थानुमेयत्व- 
बाह्याथगरत्यक्षत्ववादानातिष्टन्ते । यद्यपि भगवान्बुद्ध एक एब 
बोधयिता तथापि बोद्धव्यानां बुद्विभेदाच्चातुर्विध्यम्‌ । यथा 
“गतोऽस्तम्कः’ इत्युक्ते जारचौरानूचानादयः स्सेष्टालुसारेणा- 
भिसरणपरस्त्रहरणसदाचरणादिसमयं बुध्यन्ते . ।. सवं क्षणिकं 


|||. ३९ सर्वेदशनसंग्रहें- 
। क्षणिकं, दुःखं दुःखं, स्वलक्षणं स्वलक्षणं, श्यं शून्यमिति भावना- 
a चतुष्टयमुपदिष्टं द्रष्टव्यम्‌ | 
i ये बौद्ध लोग चार प्रकार की भावना ( दृष्टिकोण )से परम पुरुषार्थ का 
| वर्णान करते हैं। ये बौद्ध माध्यमिक, योगाचार, सौत्रान्तिक और वेभाषिक के 
नाम से प्रसिद्ध हैं तथा क्रमशः इन बादों या सामान्य-सिद्धान्तो पर अडे हुए हैं-- 
सब कुछ शून्य होना ( माध्यमिक ), बाह्य-पदार्थो का शून्य होना ( योगाचार ), 
| बाह्म-पदार्थों का अनुमान से ज्ञान होना ( सौत्रान्तिक ) और बाह्य-पदार्थों का 
प्रत्यक्ष से ज्ञान होना ( वैभाषिक ) । यद्यपि समझाने वाले भगवान्‌ बुद्ध एक 
l | ही थे फिर भी समझने वाले पात्रों के बुद्धिभेद से ये चार प्रकार बन गये । जिस 
प्रकार ‘qa डूब गया” ऐसा कहने पर जार ( उपपति, प्रेमी ), चोर और अनूचान 
( वेदपाठी ) आदि अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार अभिसरण ( प्रेयसी से मिलते 
के लिए संकेतस्थल पर जाना ), परधन का हरण और सदाचरण आदि के समय 
समझ लेते हैं । 
| देखना चाहिए कि चारों भावनायें ( या दृष्टिकोण ) इस प्रकार उपदिष्ट हुई 

| है--(१) सब कुछ क्षणिक है क्षणिक, (२) सब कुछ दुःख है दुःख, (३) सबों का 
|||; लक्षण अपने आप में है तथा (४) सब कुछ शून्य है शून्य । 
ih i} विशेष--बौद्ध-दर्शन के सुप्रसिद्ध चार सम्प्रदायों का वर्णन यहाँ हुआ है । 
यद्यपि आगे हमें इनका विस्तृत ada मिलेगा किन्तु यहाँ संक्षेप में कुछ जान 
लेना आवश्यक है । 


[|| (१) माध्यमिक ( शून्यवाद Nihilism )--यह मत नागार्जुन 
|| (२ री शती ई० ) से सम्बद्ध है जिनके माध्यमिक-शास्त्र ( कारिका ) के अनुसार 
j संसार असतु या शून्य है--द्रष्टा, दृश्य, दर्शन सभी स्वप्न के समान भ्रम हैं। 
| | | | फिर भी शून्य का अभिप्राय ऐसा सतु है जो चतुष्कोटि ( सत्‌ , असत्‌ , सदसत्‌ , 
|| | असन्नासतु ) से विलक्षण, अनिवंचनीय है । व्यावहारिक वस्तुयें सभी शून्य या 
| असत्‌ हैं किन्तु उनकी पृष्ठभूमि में ऐसी सत्ता है जो अनौपाधिक और अविकृत 
है । माष्यमिक-कारिका ( १७ ) में कहा गया है-- 

|) न सन्नासन्न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 

|| चतुष्कोटिविनिर्मुक्तं तत्त्वं माध्यमिका विदुः ॥ 

|| स्मरणीय है कि शंकराचायं ने अनुभयात्मक के अलावे सभी को स्वीकार 
कर ब्रह्म की शक्ति माया को कोटित्रयशून्य कहा है जिसके फलस्वरूप कट्टर हिन्दुओं 
ने उन्हे प्रच्छन्न ( छिपा gar) बौद्ध' की संज्ञा दे रखी थी। उनके अनुसार 
माया 'सन्नाप्यसन्नाप्युभयात्मिका नो? ( विवे० चूडा० ) है। 


बौद्ध-दशेनम्‌ ३७ 

(२) योगाचार ( Subjective Idealism )--दिड्नाग, घमंकीति, 
असंग आदि आचाय की छत्रच्छाया में यह सम्प्रदाय फलता-फूलता रहा है । 
इसके अनुसार बाह्य अर्थ तो शून्य है, किन्तु चित्त जो सभी वस्तुओं का ज्ञाता 
है, कभी भी असत्‌ नहीं हों सकता अन्यथा हमारे ज्ञान भी असत्‌ हो जायेंगे । 
मन के द्वारा गृहीत सभी पदार्थ धारणामात्र (ideas) हैं । मानसिक 
धारणायें ही बाह्य वस्तुओं के रूप में भ्रमवत्‌ दृष्टिगोचर होती हैं। विषयी 
( Subject ) ही बाह्य-वस्तुओं पर अपनी तत्सम्बन्धी धारणाओं का आरोपण 
करता है ( Subjective Idealism )ı इस बिचार में अंग्रेज दार्शनिक 
बले से यह मत मिलता है। इसका दूसरा नाम विज्ञानवाद भी है जिसमें 
विज्ञान या शुद्ध चैतन्य ही एकमात्र सतु है । इस मत में चित्त के आठ प्रकार 
हैं--चक्षुविज्ञान आदि वेभाषिकों के सम्मत ६ विज्ञान, मनोबिज्ञान और आलय 
विज्ञान । इस मत का प्रसिद्ध ग्रन्थ है-लंकावतारसूत्र । 

(३) सौत्रान्तिक (Representationism )- उपयुक्त दोनों 
सम्प्रदाय जहाँ महायान के हैं, सौत्रान्तिक और वैभाषिक हीनयान के भेद हैं । 
सौत्रान्तिक कां विशेष संबंध सूत्र-पिटक से है। इसके अनुसारं मानसिक और 
बाह्य दोनों पदार्थ सत्‌ हैं यद्यपि बाह्य-पदार्थों का ज्ञान अनुमान से होता है। 
उनके प्रत्यक्ष के लिए विषय, चित्त, इन्द्रियां, तथा सहायक तत्त्वों ( जैसे 
प्रकाश, आकार )--इन चार वस्तुओं की अपेक्षा है। इनके परस्पर मिलने से 
मन में उत्पन्न होनेवाले विषय का विचार ( idea ) या अनुकृतिं (copy ) 
प्राप्त होती है। इस प्रकार बाह्य वस्तुएँ मन में रहनेवाले विषय के विचारों 
(idea ) के प्रतिनिधिमात्र हैं। मानसिक धारणाओं से ही मन बाह्य-पदार्थों 
का अनुमान कर लेता है। केवल वर्तमान काल की सत्ता ये लोग मानते हैं। 
वैभाषिक लोग सभी कालों की सत्ता मानने के कारण 'सर्वास्तिवादी' कहलाते 
हैं। विज्ञानवादियों के खण्डन में ये उसी प्रकार दत्तचित्त हैं जिस प्रकार बर्कले 
( Berkeley ) के खण्डन में मूर ( M00० )। मूर का सिद्धान्त वस्तुवादी 
(realistic) है जब कि atà आत्मनिष्ठ बिचारवादी ( Subjective 
Idealist ) हैं । सौत्रान्तिक मत बहुत कुछ लौक ( Locke ) की 'विचारों 
की अनुकृति' ( Copy theory of ideas ) से मिलता है। 

(४ ) वेभाषिक (Direct Realism )--बाहरी वस्तुओं को 
अनुमेय न मानकर वे पृणंतया प्र्यक्षगम्य मानते हैं क्योंकि जब तक उनका 
प्रत्यक्ष हो, उनकी सत्ता किसी दूसरे साधन से सिद्ध नहों हो सकती। पहले से 
afa का प्रत्यक्ष जिस व्यक्ति ने नहीं किया है कभी भी घूम के आधार पर उस 
का अनुमान नहीं कर सकता । बाह्य-पदार्था से सम्पर्क नहीं रहने पर मनोजंगतु 


३5 सर्वेदशेलसंग्रहे- 
मेँ कमी भी बाहरी चीज की, धारणा नहीं बन सकती इसलिए या तो 
विज्ञानवाद मानें या बाह्या-वस्तुओं का साक्षास्रत्यक्ष min अभिषर्म-दर्शन से 
ही वैभाषिक-सम्प्रदाम'का आविर्भाव हुआ है। 
माध्यमिक = पूरा अंसत्‌ या get सत्‌ को अस्वीकार कर दोनों की सोपा- 
` घिक सत्ता मानने वाला; मध्यमं-मार्ग का अवलम्बन करने वाला ( दोनों के 
बीच के मार्ग पर चलनेवाला -) । योगाचार = योग ( चित्तवृत्ति की प्रवीणता ) 
और आचार का समन्वय करनेवाला | योग के द्वारा मानसिक सत्ता ( आलंय- 
(बिज्ञान ) को हीं स्वीकार करके बाह्य पदार्थों में विश्वास हटा देना । सौत्रा- 
न्तिक- सुत्त-पिटक à सम्बद्ध, इसके बहुत से ग्रन्थ सुत्तान्त नाम aa 
विख्यात हैं । चैमाषिक--विभाषा ( अभिधर्म-महाविभाषा ) नामक ग्रन्थ में 
इनके सिद्धान्त प्रतिपादित हैं इसलिए यह नाम इनका पड़ा | 
इसके बाद चारों भावनाओं पर पृथक्‌ विचार किया गया है तथा क्षणिकत्व 
भावना के अनुपम होने के कारण उस पर कुछ अधिक विस्तारपुवक विचार है। 
( ७; क्षणिकत्व की भावना--अर्थक्रियाकारित्व ) 
तत्र क्षणिकत्त्रं नीलादिक्षणानां सस्बेनानुमातव्यं--यत्स- 
त्ततक्षणिकं, यथा जलधरपटलं, सन्तश्वामी भावा इति। न 
चायमसिद्धो हेतुः, अर्थक्रियाकारित्वलक्षणस्य सस्य नीलादि- 
क्षणानां ग्रत्यक्षसिद्धत्वात्‌ । व्यापकव्यावृच्या व्याप्यंव्यावृत्ति- 
` `A 
; रिति न्यायेन व्यापकक्रमाक्रमव्यावृत्ता अश्षणिकात्सखव्यावृत्त $ 
सिद्धत्वाच्च | तञ्चाथेक्रियाकारिख क्रमाक्रमास्यां व्याप्तम्‌ । न च 
क्रमाक्रमाभ्यामन्यः ग्रकारः. संभवति । 
३. परस्परविरोधे हि न ग्रकारान्तरस्थितिः । 
A A £ AA 
/ नेकतापि विरुद्वानाप्रुक्तिमात्रबिरोधतः॥ ( कुसु०३॥८ ) 
इति न्यायेन, व्याघातस्थोङ्कटत्वात्‌ ॥ ; व 
इन भावनाओं में क्षशिकत्व-भावना का अनुमान: नील आदि क्षणों 
(= क्षणिक पदार्थों ) की सत्तां देखकर करना चाहिए । [ चूँकि नील आदि'पदार्थं 
क्षणिक हैं, इसलिए एक साधारण क्षरिकत्व की भावना मान लेनी चाहिए। 


इस “भावना का साधक़ अनुमान इस प्रकार होगा |--जिसकी सत्ता हे बह 
क्षणिक है, जैसे, ( उदाहरण )- मेचमंडलं । [अब चूँकि सामने दिखलाई 
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पड़ने वाले] इन भावों की सत्ता है, [ इसलिए ये भाव भी क्षणिक होंगे Jt 
यह नहीं कह संकते fe उपयुक्त अनुमान में हेतु ( “सत्ता? ): -असिद्ध Ba 
( असिद्ध हेतु उसे कहते हैं जो व्यवंहारतः असंगत कारण हो, साध्य की तरहे 
ही हेतु को भी सिङ करने की आवश्यकता पड़े। न्यायदर्शन में इस हेत्वाभास 
को साध्यसम कहा गया है, नव्य नेयायिकों ने: असिद्ध मानकर इसके. तीन भेदे 
किये हैं। ' यहाँ परं कुछ लोग सन्देह करते हैं कि “यत्‌ सत्‌ aq क्षणिकम” में 
वस्तुओं का aq होना हों असिड है क्योंकि सभी दार्शनिक पदार्थों को सत्तावात्‌ 
नहीं मानते । लेकिन इस ‘aq’ रूपी हेतु को असिद्ध मानना ठीक नहीं है>>* 
want ऐसा कहते हैं। असिद्ध इसलिए नहीं मानते कि सत्त्व (सत्ता ) में 
प्रयोजनमूलके कार्य करने की क्षमता रहती है ( अर्थक्रियाकारित्व कोई भी 
काम किसी उद्देश्य या अर्थे से किया जाता है, उक्त प्रकार के कार्य करने की 
शक्ति जब रहे तभी सत्‌ होता है); यह सत्त्व नील आदि क्षणिक पदार्थों के प्रत्यक्ष 
से ही सिद्ध होता है [ सत्त्व का लक्षण 'अर्थक्रियाकारी होना? प्रत्यक्ष प्रमाण 
से सिद्ध होता है जब कि हम नील आदि पदार्थों को क्षणिक पाते हैं-नीलं 
आदि पदार्थ क्षणा भर में अपनी अर्थसांधक क्रिया करके नष्ट हो जाते हैं, इसलिए 
ऊपर के अनुमान में भावों का aq होना असिद्ध हेतु नहीं ]।  ' 
दूसरा कारणः--एक नियम है कि व्यापक (व्याप्त करनेवाला) का 
निष्कासन, ( व्यावर्तन ) करने से व्याप्य का भी निष्कासन ( exclusion Y 
होता है ( व्यापक में नहीं रहने वाली वस्तु व्याप्य में भी नहीं रहती ), इस' 
नियम के द्वारा व्यापक पदार्थ से क्रम ( आगे-पीछे होना ) और अक्रमे ( साथः 
साथ होना ) का निष्कासन ( व्यावृत्ति ) करने पर, क्षणिक होनेवाली वस्तुओं 
से सत्ता का निष्कासन भी सिद्ध होता है। [ अभिप्राय यह है कि व्यापक से 
किसी को अलग करना व्याप्य से भी उसे अलग कर देना है, अब व्यापक से 
क्रम-अक्रम ( जो अर्थेक्रियाकारित्व या सत्ता को व्याम करता है) को पृथक्‌" 
कर देते हैं जिससे स्वभावतः अक्षणिक (व्याप्य) वस्तुओं से सत्ता पृथक 
हो जाती है .'. क्षणिक सत्‌ है क्योंकि अक्षणिक से सत्‌ व्यावृत्त होता है। इससे" 
'यत्सत्ततक्षणिकं? सिद्ध होता है और उपयुक्त अनुमान हेतु के ठीक रहने सें 
उचित प्रतीत होता है।] . 
यह सार्थक कार्य करने की. शक्ति ( जिसे यहाँ पर सत्ता कहा जा रहा है) 
( पूर्वापरता ) तथा अक्रम ( एक साथ होना ) से व्याप्त है और क्रम. तथो 
अक्रम के बीच तीसरा विकल्प भी सम्भव नहीं है। वेसा करने पर निम्नलिखित, 
नियम के अनुसार व्यावहारिक दृष्टि से विकट असंगति हो जायगी- आप्स में” 
विरोधी [ षदाथों ] के बीच किसी तीसरे प्रकार ( विकल्प ) कीः सत्ता नहीं हो 


४० सरबेदर्शनसंग्रहे- 


सकती । वचने में ही विरोध होने के कारण विरोधियों (विरुद्ध पदार्थो ) में 
कभी भी एकता नहीं होती ) [ आशय यह है कि क्रम और अक्रम परस्पर 
बिरोधी हैं, दोनों के बीच में तीसरे विकल्प की आशंका नहीं है जो अथंक्रिया- 
कारित्व को व्याप्त कर सके । किसी वस्तु की सत्ता या तो क्रमिक होगी = आगे 
वीछे करके, या अक्रमिक अर्थात्‌ एक साथ ही होगी । बाद में यह दिखलाया 
ज्ञायगा कि ये दोनों क्रम और अक्रम स्थायी बस्तु से पृथक्‌ हैं और अर्थक्रिया को 
भी व्यावृत्त करते हुए क्षणिकत्व-भावना को सिद्ध करते हैं। अर्थमूलक क्रिया की 
शक्ति केवल क्षणिक में ही है। ] 


विशेष--अर्थक्रिपाकारित्वलक्षणं सतु = प्रयोजनभूता या क्रिया तत्का- 
रित्वमेव ataq ( अभ्य० ) अर्थात्‌ प्रयोजन के रूप में जो कार्य है उसे करने की 
क्षमता होना ही सत्ता का लक्षण है । दूसरे शब्दों में, सत्ता वह है जो कुछ कायं 
उत्पन्न करने की क्षमता रखे । शश-विषाणके सहश असतु वस्तु कभी भी कोई कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकती । सत्ता का यह लक्षण स्वीकार करने पर सभी पदार्थो को 
क्षणिक मानने में सुविधा होती है। मान लें कि बीज क्षणिक नहीं है, स्थायी है 
तो इसकी सत्ता होने के कारणा क्षण-क्षण में यह नए-नए कार्य उत्पन्न करता 
रहेगा । यदि बीज सभी क्षणों में समान ही रहे, अपरिबतित हो, तो सदा वह 
उसी प्रकार का कार्य उत्पन्न करेगा किन्तु वस्तुस्थिति इसके विपरीत है। घर में 
रखा बीज वही नहीं जो सेत में डाला गया है। दोनों के कार्य भिन्न-भिन्न हैँ । 
यदि यह तर्क किया जाय कि वस्तुतः बीज वही कायं उत्पन्न नहीं करता किन्तु 
उसमें क्षमता है जो उचित उपादानों ( जेसे-पृथ्वी, जल आदि ) के संसर्ग से 
अभिव्यक्त हो जाती है। अतः बीज सदा वही है। यह तर्क असहाय है क्योंकि 
ऐसी दशा में यह स्वीकार करते ही हैं कि पहले क्षण का बीज अंकुरण का 
कारण नहीं प्रत्युत विभिन्न उपादानों के dat से परिष्कृत बीज ही उसका 
कारण है । अतः बीज तो परिवर्तित हो गया । इसी प्रकार कोई भी वस्तु दो 
क्षण नहीं ठहरती । सभी वस्तुये क्षणिक हैं। इसकी सिद्धि के लिए सत्ता का 
एक विशिष्ट लक्षण ( अर्थक्रियाकारित्व ) करना पड़ता है। 


नीलादिक्षण--तील एक उदाहरण है, वस्तुतः इसे रंग से कोई सम्पर्क 
नहीं । प्राचीन नैयायिक ( बौद्ध और गौतमीय दोनों ) लोग उदाहरण देने में नील 
का प्रयोग करते थे । जिस प्रकार नव्य-न्याय में घट” को उदाहरण के रूप में रखते 
ह । इसलिए नील वस्तुवाचक है । क्षण = क्षशिक-पदार्थं या पदार्थे । 


तौ च क्रमाक्रमो स्थायिनः सकाशाद्‌ व्यावर्तमानों अथे- 


बौद्ध-दशोनम्‌ , ४१ 


क्रियामपि व्यावर्तयन्तौ क्षणिकत्वपक्ष एव सस्व व्यवस्थापयतः 
इति सिद्धम्‌ । 

और ये दोनों क्रम अक्रम स्थायी पदार्थ से पृथक्‌ होकर, अर्थक्रिया को भी 
( स्थायी-पदार्थं से ) एथक कर देते हैं तथा क्षणिकत्व के पक्ष में ही सत्ता होने 
की व्यवस्था करते हैं-यही सिद्ध करना था। 

विशेष--यदि सत्ता स्थायी होती तो क्रम और अक्रम नहीं होता | स्थायी 
होने पर आगे-पीछे होने का प्रश्न तो उठता ही नहीं, पदार्थो की एककालिकता 
भी नहीं होगी क्योंकि सत्ता के खणड नहीं होंगे । इसलिए क्रम और अक्रम दोनों 
स्थितियों से स्थायी पृथक्‌ है, अस्थायी पदार्थ में ही ये हो सकते हैं। सत्ता का 
लक्षण अर्थक्रिया के रूप में दिया गया है, स्थायी पदार्थ में अर्थक्रिया नहीं हो 
सकती क्योंकि स्थायी यदि कारण बनकर अपनी सत्ता के नाश के बाद कार्य 
उत्पन्न करे तभी यह संभव है। सो हो नहीं सकता, यदि स्थायी है तो फिर 
नाश कैसे ? भर्थक्रिया ( कार्योत्पादन ) जब होगी तब क्षणिक-पक्ष में । इसलिए 
अर्थक्रिया को स्थायी पदार्थे से पृथक्‌ करके, स्वयं भी क्रम-अक्रम स्थायी से 
पृथक्‌ रहते हैं ( excluded ) जिससे केवल क्षणिक वस्तुओं की सत्ता सिद्ध 
होती है । इस प्रकार क्षणिकत्व-भावना की सिद्धि हुई । 

(८. अक्षणिक पदार्थ का 'क्रम' से अर्थक्रियाकारी नहीं होना ) 
नन्बक्षणिकस्य अर्थक्रियाकारित्वं किं न स्यादिति चेत्‌ 
तदयुक्तम्‌ | विकल्पासहत्वात्‌ | तथा हि-तरतमानार्थक्रियाकरण- 
yo अर्थक्रि ` A A 

कारेऽतीतानागतयोः किम्‌ अर्थक्रिययोः स्थायिनः सामथ्येमस्ति 
नो वा । आद्ये तयोरनिराकरणप्रसङ्गः, समर्थस्य क्षेपायोगात्‌ | 
यद्यदा यत्करणसमर्थं तत्तदा तत्करोत्येव यथा सामग्री स्वकार्य ° 

¢ ७ 
समर्थश्चाय भाव इति प्रसङ्गाचुमानाचच | 

द्वितीये कदापि न gaa) सामर्थ्यमात्रानुबन्थित्वादर्थ- 
क्रियाकारित्वस्य । यद्यदा यन्न करोति तत्तदा तत्रासमर्थं यथा 
हि झिलाशकलमहुरे | न चैष वतमानार्थक्रियाकरणकाले वृत्त 
afiat a रै 

वतिंष्यमाणे अर्थक्रिये करोतीति तद्विपर्ययाच ॥ 

[ ऊपर यह सिद्ध कर चुके हैं कि अथंक्रियाकारित्व ( कार्योत्पादन की क्षमता) 
केवल क्षणिक पदार्थं मानने से होता है इसपर विरोधी लोग पूछ सकते हैं कि] 


Bz सर्वेदशनसंग्रहे- 


अःक्षणिक पदाथोँ ( जैसे: दूसरे दर्शनों में ईथर; : घट, पट -आदि-जो स्थायी र्‍या 
नित्य माने गये हैं उनमें ) में कार्योत्पादन की क्षमता क्‍यों नहीं होगी । [ इसपर 
हमारा पक्ष है कि ] ऐसा-प्रश्‍त करना युक्तिसंगत नहीं क्योंकि [ निम्नलिखित ] 
दोनों विकल्पों से यह असिद्ध हो जायगा ( शब्दश:--दोनो विकल्पों को सहन 
नहीं कर सकेगा ) । वह इस प्रकार है--वतंमान कार्योत्पादन के ( सम्पादन 
के.) समम स्थायी, पदार्थ. ( अ-क्षणिक ) में भूतकालिक और भविष्यत्कालिक 
कार्योत्पादन की सामर्थ्ये है कि नहीं ? ( अभिप्राय यह है कि जब कुम्भेकार एक 
घड़े का निर्माण करता है तब भूतकालिक घट और भविष्यत्‌ घट रूपी अर्थ को 
उत्पन्न करने वाली क्रिया करने की शक्ति उसमें है कि नहीं ? 


यदि पहला पक्ष लेते हैं [ कि सामथ्यं है] तब भूत. और , भविष्यत्‌ दोनों 
काल के कार्योत्पादनों ( = अर्थक्रियाओं .)- को आप छोड़ नहीं. सकते--ऐसी 
स्थिति आ जायगी-( = एक समय में ही तीनों कालों के घटो . के उत्पादन का 
प्रसंग हो जायगा, जो होतः ही नहीं )।.जो वस्तु किसी. काम के करने में समर्थ 
होती है, वह तो कभी कालक्षेप ( समय काटना ) .नहीं सहेगी [ तुरत कार्य- 
संपादन कर देगी, क्षेप का योग उसमें कहाँ ? ] इस प्रसंग या स्थिति का अनु- 
मान हम यों कर सकते हैं--जो पदार्थ जिस काम को करने में जब भी समथ 
होता है, वह उसे उसी समय कर देता है जेसे-सामग्री ( कारण के विभिन्न 


सहायक-तत्व ( Conditions ) अपने काये की उत्पन्न कर देती है। और - 


यह भाव ( अ-क्षशिक ) कि समर्थं है [ इसलिए एक साथ ही भूत; वर्तमान 
और भविष्यत्‌ तीनों कालों का कार्योत्पादन:होते लगेगा---इस-दोष से बचने के 
लिए पहले विकल्प को छोड़ देना ही अच्छा है.। ] 


यदि दुसरा विकल्प ( स्थायी. में भूत और--वृतंमान अर्थक्रिया ..बतलावे की 
शक्ति नहीं है ) लेते हैं तब तो [ और भी आनन्द है कि | कभी भौ यह कुछ नहीं 
कर सकता | कारण यह है कि कार्योत्पादन केवल सामर्थ्यं पर ही अवलम्बित 
है। ( स्थायी पदार्थ यदि एक समय में असमर्थे हो गया तो gat समये में भी 
असमर्थ ही रहेगा दुसरे, असमर्थे वस्तु की अपेक्षां समर्थ. वस्तु के ` स्वल्प में 
भेद करना आवश्यक हो जाता है. इससे वस्तु: स्थायी-नहीं; रह सकती और मुल 
पर ही कुठाराघात हो जायगा । ) जो पदार्थं किसी भी समय किसी काम को 
नहीं करता, वह उसके लिए असमर्थ. समझा जाता हैं .जेसेः-अंकुंर को उगाने 
में चट्टान । और यह ( भाव = eae पदार्थ ) वर्तमान क्रिया उत्पन्न करने के 
समय विगत और अनागत अर्थक्रियाओं को उत्पन्न नहीं? करता*-*इस प्रकार का 
विषर्थवे या बिरोचः होताः है.} `` j ,_ 
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= ४३ 
- विशेष--१. यदि स्थायी पदार्थ वर्तमान अर्थक्रिया के समयः भूत और 
भविष्य की अथंक्रियाओं को उत्पन्न करने की शक्ति रखता है तो दोष होगा कि 
एक साथ ही सभी काल की. अर्थक्रियायें उत्पन्न हो जायंगी। समर्थे पुरुष तो 
उत्पादन करता है । क्या वह विचार करता है कि. हम: कब उत्पादन करें ? 
जब काम, तब समाप्ति.। २. यदि वह वेसी शक्ति नहीं रखता तब कभी कोई 
क्रिया उत्पन्न नहीं कर सकता; अगर असमर्थ हो तो क्रिया उत्पन्न करेगा केसे ? 
जो समर्थ होगा बही न कुछ KIA HL सकता है ? इस प्रकारः दोनों . विकल्पों 
के खण्डित हो जाने से स्थायी में अर्थक्रियाकारितब स्वीकार नहीं करना होगा । 
(९. खंहकारियौ की सहायता पाकर भी अक्षणिक अर्थेक्रियाकारी 
नहीं हो सकता | ) 

नलु क्रमवत्सहकारिलाभात्‌ स्थायिनोऽतीतानागतयोः क्रमेण 
करणमुपपद्यत इति चेत्‌--तत्रेदं भवान्पृष्टो व्याचद्टाम्‌ । सहः 
कारिणः कि भावस्योपकुर्वन्ति न वा! न चेन्नोपक्षणीयास्ते । 
,अर्किचित्कुर्वता तेषां तादथ्यौयोगात्‌ । अथ भावस्तेः सहका- 
रिभिः संहेव कार्य करोति इति स्वभाव इति चेत्‌-अङ्ग ! तहि 
-सहकारिणो न जह्यात्‌. प्रत्युत पलायमानानपि गले. पाशेन 
AEA SS कुर्यात्‌ 4 स्वभावस्यानपायात्‌। 

फिर भी कोई कह सकता है- क्रम ( पूर्वापरता, आगै-पीछे होना )से युक्त 
सहंकारी' क्रियाओं की स्वीकार करने पर, भूत और भविष्यत्काल में, स्थायी या 
अ-क्षणिक पदार्थ का क्रम के द्वारा अर्थक्रियाकारी होना ( करण, कार्योत्पादन ) 
fag तो हों हो जाता है । [ अर्थ यह है कि अक्षणिक या स्थायी पदार्थ वही है 
जो तीनों कोलों की क्रियाओं के उत्पादन में समर्थ हो तंथा सदा एक ही तरह 
का हो । दूसरी ओर क्षरिणक सत्ता एक क्षण में क्रिया उत्पन्न करके नष्ट हो जाती 
है, तीनों कालों में इसके रूप-विभिन्न प्रकार के होते 24. अस्तु, - स्थायी एकरूप 
होने पर भी, जब जेसी सहकारी क्रियायें. मिलती हैं aq बेंसी ही कार्योत्पत्ति कर 
संकता है । इससे पदार्थों में होने वाले परिवर्तनों की व्याख्या करके, उनके होने 
पर मीं; सत्ता को स्थार्यी मान लेते हे. ऐसा मान लेने' पर उपयुक्त दोनों दोंष- 
१. सब समय सभी वस्तुओं का उत्पादन और ३. कभी भी किसी Peat का 
उत्पादन नहीं करना- मिट; जायेंगे । “इस अकार कार्यों का क्रम सहकारी 
क्रियाओं के कार्यक्रम पर, निर्भर करता हैं, नं कि. वंस्तुओ कौ सामैच्य और 
असामध्ये soy निष्कर्षः यह - निकला किः सत्ता - अक्षेसिक «स्थायी है जिसमें 


४४ सर्वदर्शनसंग्रहेः- 
परिवर्तन सहकारी क्रियाओं के आने से होते हैं, विशेषतया उनके क्रम के 
कारण aa: सत्ता क्षणिक नहीं, अक्षणिक है- यहं तर्क पूर्वपक्षियों का है, 
अब इसका उत्तर क्षणिकवादी क्या देते हैं, देखा जाय । ] 

` अगर ऐसी बात है तो जो आपसे पूछा जाता है, उसे बतावें-सहकारी 
क्रियायें ( या पदार्थ ) क्या भाव ( स्थायी ) का उपकार ( सहायता ) करती 
हैं कि नहीं ? [ आशय यह है कि पूर्वपक्षियों के मत में जो घट, पट आदि 
स्थायी पदार्थं हैं उनके सहकारी जल, मिट्टी, वायु आदि पदार्थं घटांदि 
के निर्माण में सहायता करते हैं कि नहीं--आप लोग क्या कहते हैं ? ] यदि 
सहायता नहीं करते तो उनकी आवश्यकता ही नहीं है। वे ( सहकारी ) तो 
कुछ करते नहीं, इसलिए वे तदर्थं ( भाव की सहायता के लिए ) होंगे-एऐसा 
प्रसंग नहीं होगा ( अर्थात्‌ क्रियाहीन सहकारी पदार्थं भाव की सहायता नहीं 
करते तो उनके रहने की जरूरत ही नहों-सहकारी के बिना ही भाव को सत्ता 
होने का प्रबन्ध करना पड़ेगा ) । 


इसी पक्ष में यदि एक और विकल्प दिया जाय कि स्थायी-माव ( घट, 
पट आदि ) उन परिवतंनशोल सहकारियों ( जल, मिट्टी, हवा, सूयं को किरणों ) 
के साथ-साथ कायं करता है इसलिए स्वभाव के रूप में सहकारियों को लिया 
जाय, [ तो क्या हानि है? ] [ यदि उपयुक्त विकल्प के आधार कर स्थायी के 
स्वभाव के रूप में सहकारियो को ग्रहण करें तब समस्या ag उठेगी कि स्थायी 
पदार्थं ] तब तो सहकारियों को छोड़ ही नहीं सकता, बल्कि भागने वाले 
( सहकारियों ) के गले में फन्दा डालकर कृत्य (करने योग्य) कार्य स्वयं करेगा । 
कारणा यह है कि स्वभाव को हटा नहीं सकते। [ सहकारी यदि स्थायी के 
स्वभाव हैं, अपने ही रूप हैं तब तो उन्हें पृथक्‌ किया ही नहीं जा सकता; 
सभी सहकारी खोज-खोज कर कायं को उत्पत्ति के लिए लाये जावेंगे । इस 
प्रकार, सत्ता = अक्षणिक + सहकारी ( एक ही स्वभाव के रूप में ) ] । 


उपकारकत्वपक्षे सोऽ्यम्ुपकारः कि भावाद्भि्यते न वा । 
भेदपक्ष आगन्तुकस्यैच तस्य कारणत्वं स्यात्‌। न भावस्याक्षणि- 
कस्य । आगन्तुकातिशयान्वयव्यतिरेकानुविधायित्वात्कायंस्य | 
तदुक्तम्‌ 
४. वर्षोतपाभ्यां कि व्योम्रश्रमेण्यस्ति तयोः फलम्‌ । 
चर्मोपमश्चेत्सोऽनित्यः खतुट्यश्चेदसत्फलः ॥ इति । 


बोद्ध-दशेनम्‌ ४४ 


यदि सहकारियों को भाव ( स्थायी ) का उपकार करनेवाला मानते हैं तो 
इसमें भी प्रश्न होगा कि यह उपकार क्या वे भाव से अलग होकर करते हैं या 
नहीं ( = बिना अलग हुए ही ) ? [ सहकारी पदार्थ जैसे मिट्टी आदि, स्थायी 
पदार्थ जैसे घटादि की उत्पत्ति में सहायता करते हुए उससे पृथक्‌ रहते हैं या नहीं? 
दूसरे शब्दों में, सहकारियों से उत्पन्न, स्थायी में रहने वाला बिशेष ( उपकार ), 
अपने आश्रय स्थायी भाव से भिन्न है या नहीं ? इसके बाद भेद-पक्ष के विकल्प 
को लेकर बहुत बड़ा विवेचन किया गया है । यह दिखाया ज.यगा कि भेदपक्ष को 
स्वीकार करने पर अनवस्था-दोष ( Argumentum ad Infinitum ) 
होगा । इसलिए अन्तिम निर्णय होगा कि क्षणिक के रूप में हो सत्ता है। ] 


यदि यह कहें कि सहकारी स्थायी से भिन्न है तो जो सहकारी पदार्थ 
आगन्तुक ( जैसे पानी, हवा, मिट्टी ) हैं वे हो कारण कहलायंगे (जो कार्य के 
उत्पादन में प्रधान होता है वही कारण है, जिसका निर्णय अन्वय व्यतिरेक 
से होता है) । अक्षणिक-भाव कारण नहीं होगा [क्योंकि कार्योत्पत्ति में 
उसका कोई हाथ नहीं, असल में कायं तो सहकारी पदार्थ अक्षणिक से पृथक्‌ 
होकर कर रहे हैं ]। कार्य तो आगन्तुक सर्वाधिक ( सहायक ) के अन्वय और 


व्यतिरेक से सिद्ध होता है ( आगन्तुक के साथ कार्य का अन्वय और व्यतिरेक 
ठीक-ठीक बैठ जाता है, अक्षणिक के साथ नहीं--इसलिए आगन्तुक कारण 
है और बाद में भानेवाला पदार्थ कार्य है।) अतिशय = बहुन्गुणाँश्विन्तयित्वा 
सामान्यजनसंभवान्‌ । विशेषः कीत्यंते यस्तु ज्ञेयः सोऽतिशयो बुघेः। [उक्त 
स्थिति को यों स्पष्ट करें-बीज स्थायी पदार्थ ( भाव ) है, उसमें आने वाले 
सहकारी अतिशय ( सबसे बड़े उपयोगी ) के होने पर अंकुर की उत्पत्ति होती 
है, यह अन्वय हुआ । इस प्रकार के अतिशय के अभाव में अंकुर का उत्पन्न 
न होना, यह व्यतिरेक है। अब इस प्रकार अंकुर ( कार्य ) की उत्पत्ति अतिशय 
( सहकारी ) के अन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध होती है जिसका फल है कि अतिशय ही 
अंकुरोत्पत्ति का कारण है न कि बीज। जो जिसके रहने पर रहे, नहीं रहने 
पर नहीं रहे--वही तो उस पदार्थं का कारण होता है! यह बात हम सहकारी 
अतिशय के साथ देखते हैं स्थायो बीज के साथ नहीं । इसलिए स्थायी ( पदार्थ, 
बीज ) कारण नहीं होगा । उसे कारण मान लेने पर अन्वय-व्यतिरेक की 
सिद्धि नहीं होती । बीजाभाव में अंकुराभाव ठीक है ( व्यतिरेक ), परन्तु बीज 
होने पर अंकुर होना ( अन्वय ) ठीक नहीं है । इसलिए स्थायी पदार्थं कारण 
नहीं होगा, उसका सहकारी ( सहकारियों में भी सर्वाधिक उपयोगी अतिशय ) 
ही कारण हो सकता है । ]' 


| ४६ सब्रदशेनसंग्रहे- 
| i कहा-भी Raat और धुप से आकाश को “क्या? दोनों का" फल चमड़े 
ne वर हो संकता है । यदिः [वह स्थायी भाव ] चमड़े के समान होः तबम्तो वह 
| i अनित्य हों जाता हैं, यदि वहःआक्राश के समान हो. तो फलहीन (निष्फल) 
ip हों जाता है१ pana यह. है कि आकाश अविकारी है, उस पर वर्षा, और 
|| घूप का कोई प्रभाव नहीं पड़ता--वर्षा हो या शूप, आकाश ज्यों-कान्त्यों रहता 
| | है। हाँ, प्रभाव पड़ता है तो चमड़े पर, वर्षा से चमडा ठंढा हो जायगा, घूप 
| सेःगर्म-। इस: प्रकार मनुष्यों के शरीर पर उसका प्रभाव है क्योंकि ad विकारी 
| है। अब पूछा जाय कि स्थायी भाव विकारी (-चर्मवत्‌ ) है कि अविकारी 
| ( आकाशक्त्‌ ) ?: दोनों दशाओं में -दोष हैं । स्थायी के: रूप में. माना गया 
i | बीज यदि विकार के योग्य ( विकारी ) है तथा सहकारियों से. उत्पन्न होने वाले 
अतिशय के द्वारा विकृत होता है तब तो वह भाव अनित्य हैं क्योंकि नित्य 
| |, पदार्थ में तो विकार होता हीं नहीं । दुसरी ओर, यदि वह आकाश के समान 
अविकारी ' माना जाय तंबं तो निष्प्रयोजन ही हो जायेगो। सहकारियों से 
| उत्पन्न विशेष फले (अतिशयं ) की आवश्यकता ही नहीं क्योंकि अतिशय के 
| ॥॥ होने पर भी तो स्थायी पदार्थ बदल सकेगा ही नहीं । जल, वायु आदि सहकारियों 
E ||| |` की भी आवश्यकता नहीं रहेगी । फल यह हुआ कि स्थायी पदार्थ को ' सत्ता के 
। ॥॥ eq में मानने से दोष ही दोष उत्पन्न होंगे । ] * i 
| ॥ (१०. अतिशय का दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में दोष ) 
| किं. च; . सहकारिजन्योडतिशयः किमतिशयान्तरमारभते 
|| Le 
|| न वा? उभयथाऽपि प्रागुक्तद्षणपाषाणवषणप्रसङ्गः | अतिश- 
| यान्तरारम्भपक्षे बहुमुखानवस्थादोःस्थ्यमपि स्यात्‌ । अतिशये 
iit S : 
i जनयितव्ये सहकार्यन्तरापेक्षायां तत्परम्परापात . इत्येकानव- 
॥ स्थाऽऽस्थेया | 
A A A अंसार्थेराधी = 
तथा सहकारिभिः सलिलपवनादिभिः पदाथसार्थेराधीयमाने 
| बीजस्थांतिशये बीजपुत्पादकमभ्युपेयम्‌ । अपरथा तदभावेऽप्य- 
| तिशयः प्रादुर्भवेत्‌ । 
| इसके अतिरिक्त [ हम यह भी पूछते हैं कि | सहकारियों से उत्पन्न अति- 


शय ( सर्वाधिक सहयोगी वस्तु ) क्या दुसरे अतिशय को [ कार्योत्पत्ति के लिए ] 
उत्पन्न करता है कि नहीं ? दोनों स्थितियों में पूर्वोक्त दोषों के पाषाण की वर्षा 
होगी । [ सलिल, पवनादि से उत्पन्न, बीज में रहने. पर भी बीज से बिल्कुल, 


बौद्ध-दशेनम्‌ . Bs 


भिन्न-अतिशय बीजू- में दूसरे अतिशय़ को-यदि उत्पन्न, नहीं करता तो सहुकारियों 
से उत्पन्न अतिशय होने का फल ही कया है? यही नहीं, सहकारिजन्य अतिशय 
की उत्पत्ति के पूर्व बीज से अंकुर को उत्पत्ति भी हो जा सकेगी। दूसरी ओर, 
यदि सहकारिजन्य प्रथम अतिशय 'बोज में ही द्वितीय अतिशंयः उत्पन्न कर देता 
है; तो फिर वह द्वितीय अतिशय at जो बीज से अत्यन्त भिन्न है बीज में तृतीय 
अतिशय॑ उत्पन्न करेगा कि नहीं--इस प्रश्न के ` साथ-साथ अनवस्था „ बढ़ती हो 
जायगी ( अम्यंकर ) । अतिशय को बीज ( स्थायो ) से; अभिन्न करके भी दोष 
दिखाया गया है---अथं भावादभिन्नोऽतिशयः'० । भेदपक्ष में ही और भी दोष 
होंगे, यह आगे. दिखाते हैं---] यदि हम इस- पक्ष को लें कि. एक अतिशय दूसरे 
अतिशय को उत्पन्न करता: है. तो बहुत प्रकार की अनवस्था होने का दोष संभव 
है । ( दूसरे अतिशय को इसलिए. आरंभ करते हैं कि एक अतिशय से -काम 
नहीं चलताः। यह उत्पत्ति. सहकारियों में दूसरे .सहकारियों . से होती है. या 
स्थायी बीज में दूसरे सहकारियों से या अतिशयों में बीजादि स्थायी ,पदाथो से 
य़ा बीजादि में ही अतिशयों-से होती है ।. जहाँ जेसी -आवश्यकता पड़ती है वहाँ 
बेसा ही विशेष उत्पन्न करना चाहिए ।, इसके बाद अनवस्थाओं, का. ताँता लग 
जाता है।-) 


जो अतिशय उत्पन्न करता है उसमें दूसरे सहकारी की आवश्यकता होगी 
तथा उनकी अनन्त परंपराओं के आ जाने से एक अनवस्था तो तुरत मान 
लेनी पड़ेगी । ( अतिशय के उत्पादन में यदि दूसरे सहकारी की आवश्यकता नहीं 
रहे तो यह उत्पत्ति स्वाभाविक मानी जायगी और सलिलादि सहकारी गण 
बीजादि से ही अतिशय का उत्पादन करने लगेंगे । अब दुसरे प्रकार से तीन 
अनवस्थायें दिखाते हैं--) वेसा होने पर सलिल, पवन-आदि सहकारी पदार्थों की 
सहायता से रखे गये बीज के: अतिशय में बीज को . ही उत्पादक समझ लें; नहीं 
तो, उन ( सहकारियों ) के. अभाव में - भी अतिशय. उत्पन्न हो सकता है । 
( ऊपर के वाक्य में यदि बीज के अतिशय में ही बीज को उत्पादक समझ लेते 
हैं तो बीज में स्थित अतिशय ही नैमित्तिक कारणा सिद्ध हो जाता है। अपरथा= 
बीज में स्थित अतिशय यदि दूसरे अतिशय को उत्पन्न करे तब; अतिशय के 
स्वाभाविक होने पर )। 


( ११. दूसरा अतिशय उत्पन्न करने मे अनवस्था सं० १) 


बीजं चातिशयमादधानं, सहकारिसापेक्षमेवाधत्ते । अन्यथा 
Cc = 
सवेदोषकारापत्तो अङ्कुरस्यापि सदोद यः प्रसज्येत । तस्मादति- 


5 सबेदरशनसंग्रहे- 
शयार्थमपेक्ष्यमाणैः सहकारिभिः अतिशयान्तरमाधेयं बीजे । 
तस्मिन्नप्युपकारे पूर्वन्यायेन सहकारिसापेक्षस्य बीजस्य जनकत्वे 
सहकारिसंपाद्यब्रीजगतातिशयानवस्था प्रथमा व्यवस्थिता । 

बीज एक अतिशय का ग्रहण करते हुए, दूसरे सहकारी भाव की आवश्यकता 
होने के कारण ही ऐका करता है। नहीं तो (= अर्थात्‌ यदि अतिशय का 
ग्रहण करना दूसरे सहकारी की आवश्यकता के कारण न हो बल्कि उसे 
स्वभावतः माना जाय ), यदि [ जल आदि सहंकारियों को पकड़कर ] सदैव बीज 
से अतिशय ग्रहण किया जाय तब ऐसा प्रसंग हो जायगा कि बीज से सदा अंकुर 
निकलता रहेगा । ( फलित यह है कि बीज यदि सहकारी भाव की आवश्यकता 
न रखे और अतिशय से हो काम चला ले तो सदा अंकुर की उत्पत्ति होती 
रहेगी क्योंकि कारणस्बरूप बीज से अतिशय ग्रहण करने पर कार्यस्वरूप अंकुर 
भी उसी प्रकार उत्पन्न होता रहेगा ) । 

इसलिए प्रथम अतिशय को धारणा करने के लिए अपेक्षित दूसरे सहकारी 
भावों को चाहिए कि वे बीज में दूसरे अतिशय को भी धारण करं । इस प्रकार 
से उपकार हो जाने पर (= अतिशयान्तर के मिल जाने पर) तथा पहले की 
तरह सहकारियों की अपेक्षा रखनेवाले बीज के [ आधाररूप में ] उत्पादक 
बन जाने पर ( = जब बीज सहकारिंयों की सहायता से उत्पादक बन जाय 
तब ), पहली अनवस्था उतपन्न हो जाती है जो सहकारियों की सहायता से 
संपन्न होने वाले बीज के अतिशय से सम्बद्ध रहती है। (बीज के सहकारियों 
और अतिशय की एक अनन्त परम्परा चल पड़ती है जब कभी भी एक अतिशय 
दूसरे को उत्पन्न करने लगता है)। 

( ११. अनवस्था Go २ ) 


अथोपकारः कायोर्थमपेक्ममाणोऽपि बीजादिनिरपेक्षं कायं 
जनयति तत्सापे्ष वा । प्रथमे बीजादेरहेतुत्वमापतेत्‌ | द्वितीयेऽ 
पेक्ष्यमाणेन बीजादिनोपकारेऽतिशय आधेयः । एवं तत्र तत्रापीति 
बीजादिजन्यातिशयनिष्ठातिशयपरम्परापात इति डवितीयानवस्था 
स्थिरा भवेत्‌ । 


[ अब हम पूछते हैं कि | इस प्रकार का उपकार ( अतिशय का धारण ) 
कार्योत्पत्ति के लिए अपेक्षित होने पर भी बोज-आदि से पृथक्‌ होकर काये को 
उत्पन्न करता है या उनकी अपेक्षा भी रखता है? यदि पहला विकल्प लेते हैं 
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| तो बीज-आदि कभी भी कारण नहीं हो सकते ( क्योंकि कारण वही है जो 
. क्रार्योत्पत्ति में सहायक हो लेकिन यहाँ बीज Sar नहीं है )। दूसरे विकल्प को 
` लेने पर, अपेक्षित बीज-आदि को उपकार होने पर अतिशय लेना चाहिए । इस 
. तरह उन-उन अवस्याओं में भी, बीजादि से उत्पन्न भतिंशय में अतिशयों की 
एक अनन्त परम्परा चल पड़ेगी जिससे दूसरी अनवस्था भी दृढ हो जाती है। 


( ११. अनवस्था सं० ३ ) 
एवमपेक्ष्ममाणेनोपकारेण बीजादौ धमिंण्युपकारान्तर- 
माधेयम्‌-इत्युपकाराधेयबीजाश्रयातिशयपर म्परापात इति 


तृतीयानवस्था दुरवस्था स्यात्‌ | 
इस प्रकार अपेक्षित उपकार को चाहिए कि वह [ अतिशय के ] धर्मी 
( विषयी ) बीजादि में दूसरे उपकार का ग्रहण करे--इस तरह उपकार से 
उत्पन्न बीज के आश्रय ( अतिशय ) में रहनेवाले अतिशयों की अनन्त परम्परा 
फिर शुरू हो जायगी और यह तीसरी अनवस्था भी हटाना कठिन है। 
विदेष--ऊपर एक अतिशय से दूसरे अतिशय को उत्पन्न किये जाने पर 
| अनवस्थायें होती है--यह दिखाया गया । कुल तीन अनवस्थायें दिखलाई गई 
| हैं। यह पूरा अवतरण उस विकल्प की व्याख्या है जिसमें कहा गया है कि 
उपकार भाव से भिन्न है । यह विकल्प यहाँ से शुरू क्रिया गया है-सोऽयमुपकारः 
कि भावाद्विद्यते न वा ? ( देखिये-९वें परिच्छेद का दूसरा खंड ) । इसके बाद, 
उपकार स्थायी भाव से अभिन्न है, इस विकल्प की परीक्षा होनेवाली है । 
( १२. स्थायी भाव से अतिशय के अभिन्न होने पर आपत्ति ) 
अथ भावादभिन्ञोऽतिशयः सहकारिभिराधीयत इत्यभ्युः 
पगम्येत, तहि प्राचीनो भावोऽनतिश्चयात्मा निवृत्तोडन्यश्वातिश- 
यात्मा कुवेदरूपादिपदवेदनीयो जायत इति फलितं ममापि मनो- 
अर्थक्रिया 
रथद्रुमेण । तस्मात्क्रमेण अक्षणिकस्य अथक्रिया दुघटा | 
दूसरी ओर अगर यह स्वीकार करते हैं कि अतिशय भाव ( स्थायी पदार्थ ) 
से भिन्न नहीं है और सहकारियों के द्वारा गृहीत होता है ( अर्थात्‌ भाव और 
अतिशय दोनों समान हों, अतिशय स्थायी भाव का ही अवस्था-विशेष हो ), 
तब तो प्राचीन भाव जो अतिशय नहीं है अवश्य ही निवृत्त ( समाप्त ) हो 
जायगा और एक दूसरा भाव अतिशय के रूप में उत्पन्न हो जायगा जिसे 
pirer ( कार्योत्पादक वस्तु ) आदि शब्दों से जानते हैं । मेरे मनोरथ के 
४ स० सं० 


po सवेदशैनसंग्रहे- 
वृक्ष का भी तो यही फल है ( अर्थात्‌ मेरी ही बात सिद्ध हो गई ) । इस प्रकार 
“क्रमः के द्वारा अक्षणिक ( स्थायी) की अर्थक्रिया ( कार्योत्पादिका ) सिद्ध 
करना कठिन है । 

चिशेष--उपर्युक्त लम्बे विवेचन में यह सिद्ध किया जा रहा था कि क्रम 
नियम ( एक के बाद दूसरे का होना ) से स्थायी अर्थक्रियाकारी नहीं a 
सकता--क्षरिक-पदार्थ ही अर्थक्रियाकारी होगा; क्षणिक ही सत्‌ है। इस 
परिच्छेद में कहने का अभिप्राय यह है कि जलादि सहकारियों के द्वारा अतिशय 
के उत्पन्न होने पर भी यदि स्थायी बीजादि दूसरी अवस्था (कार्य रूप ) में 
नहीं पहुँच जाते किन्तु अपनी पूर्वावस्था में ही अवस्थित रहते हैं, तब तो 
अतिशय का होना ही व्यर्थ है इसलिए सहकारी जलादि का मिलना भी व्यर्थ 
है । यदि दूसरी अवस्था में पहुँच जाते हैं तब तो 'क्षणिक' की ही सिद्धि हो जाती 
है--एक अवस्था से दूसरी अवस्था में आना ही सिद्ध करता है कि पहली 
अवस्था क्षणिक है.'. पुरी सत्ता ही क्षणिक है । 


( १३. अक्षणिक पदार्थ का “अक्रम” से अर्थक्रियाकारी नहीं होना ) 
नाप्यक्रमेण घटते। विकल्पासहत्वात्‌। तथाहि--युग- 
९ c 
पत्सकलकायकरणसमथः स्वभावस्तदुत्तरकालमनुवर्तते नवा? 
प्रथमे तत्कालवत्कालान्तरेपि तावत्कार्यकरणमापतेत्‌ । द्वितीये 
A A ° 

स्थायित्वतृत्याशा मूपिकभक्षितबीजादो अङ्गरादिजननग्राथनाम- 

नुहरेत्‌ । 
अक्रम ( एक साथ उत्पन्न होना ) के नियम से भी | अक्षणिक-पदार्थ का 
अर्थेक्रियाकारी होना ] सिद्ध नहीं होता । कारण यह है कि विकल्पों को यह 
ag नहीं सक्रता ( = दो विकल्पों के खण्डन से इस वाक्य का भी खण्डन हो 
जाता है )। वह इस प्रकार होता है-एक ही साथ सभी काम करने में समर्थे 
स्वभाव" कायं की उत्पत्ति के बाद भी रहता है या नहीं (या नहीं = या एक 
साथ कार्य उत्पन्न करके रह जाता है)? यदि पहले विकल्प को लेते हैं तो 
स्वभाव एक काल में जितना काम करता है उतना ही दूसरे काल में भी करने 
लगेगा [ क्योंकि कार्य की उत्पत्ति के बाद भी स्वभाव तो बदलेगा ही नहीं, दूसरे 
काल में उसकी सत्ता रहेगी ही और वह उसी परिमाण में निरन्तर--कालान्तर 


१. स० द० सं० की कुछ प्रतियों में स्वभावः के स्थान में स भावः 
पाठ है लेकिन वह ठीक नहीं । भाव नहीं रहने से ही विरुद्ध धम पर आरोपित 
आश्रय की विभिन्नता रूपी साधन अनुपयोगी हो सकता है । 


बौद्धनदशेनम्‌ ५१ 


में भी--कार्य उत्पन्न करते रहेगा । लेकिन वस्तुस्थिति यह है कि कार्योत्पत्ति 
केवल एक बार होती है, उसी स्वभाव से पुनः पुनः कार्योत्पत्ति, एक ही 
परिमाण में, नहीं होती । यही तो सत्ता को स्थायी मानने का परिणाम है ! 
इसलिए अक्रम-नियम ( Method of Simultaneity ) के प्रथम विकल्प 
से अक्षणिक-सत्ता का खण्डन हो जाता है क्योंकि इसमें कठिनाई (absurdity) 
उत्पन्न हो जाती है ]। 

यदि दूसरे विकल्प ( स्वभाव एक साथ कार्योत्पत्ति करके निवृत्त हो जाता 
है ) को लेते हैं तो स्वभाव के स्थायी होने की आशा उतनी ही सफल होगी 
जितनी चूहे के खाये हुए बीजादि में अंकुरादि उत्पन्न होने की प्रार्थना ! ( अर्थात्‌ 
जिस प्रकार चूहे के खाये हुए बीज नहीं उग सकते उसी प्रकार यह मानकर कि 
स्वभाव कार्योत्पत्ति करके निवृत्त हो जाता है, स्वभाव का स्थायित्व स्वीकार 
नहीं कर सकते | जब कोई भाव अपना कार्य करके समाप्त हो जाय तो इसका 
अभिप्राय है कि वह क्षणिक है । इस दृष्टिकोण से भी बौद्धो के मत--क्षशिक- 
वाद--की पुष्टि होती है। इसके लिए अभी प्रयोग दिये जायेंगे कि बीजादि 
भाव क्षण-क्षण में भिन्न होते हैं क्योंकि उनसे क्षण-क्षण में विरुद्ध धमं आते- 
जाते हैं इत्यादि 


( १३ क. अखामर्थ्य-साधक प्रसंग और उसका विपर्यय ) 

यद्विरद्भधमीच्यस्तं तन्नाना, यथा शीतोष्णे । विरुद्धधर्मा- 
च्यस्तश्चायमिति जलधरे प्रतिबन्धसिद्विः। न चायमसिद्धो हेतुः । 
स्थायिनि काळमेदेन सामर्थ्यासामर्थ्ययोः प्रसज्ञतद्विपययसिद्ध- 
त्वात्‌ । तत्रासामर्थ्यसाधकौ प्रसङ्गतद्धिपर्ययौ प्रागुक्तो । 


जिन वस्तुओं पर विरुद्ध धर्म आरोपित होते हैं वे नाना प्रकार की ( एक 
प्रकार की नहीं ) हैं उनमें परस्पर भेद है, जैसे शीत और उष्ण । यहाँ स्वभाव 
पर विरुद्ध-धर्मों का आरोप हुआ है-इसी तरह मेघ में भी व्याप्ति की सिद्धि 
होती है । ( प्रतिबन्ध = व्याप्ति। मेघ को भी सिद्ध करते हैं कि इसकी सत्ता 
स्थायी नहीं, क्षणिक ही है । वह केसे ? मेघ प्रतिक्षण में नये-नये स्वरूप का 
प्रदर्शन करता है इसलिए उसमें क्षणा-क्षण विरुद्ध धर्म तो आते ही हैं और 
इसीलिए वह नाना प्रकार का है। न्याय की भाषा में कहेंगे कि विरुद्ध धमं के 
आरोपण और नानात्व में व्यापि है । यही व्यामि जलधर के नानात्व की सिद्धि 
करती है ) । वहाँ यह हेतु ( विरुद्धधमं का आरोपित होना ) असिद्ध नहीं है। 
कारणा यह है कि स्थायी ( बीजादि ) पदार्थ में काल के भेद से सामर्थ्यं और 


xR सबंदशेनसंम्रहे- 
असामर्थ्य दोनों का प्रसंग ( असत्‌ से सत्‌ की सिद्धि) और प्रसंगविपर्यय ( सत्‌ 
से सत्‌ की सिद्धि )-ये सिद्ध होते हैं । इनमें असामर्थ्यं के साधक प्रसंग और 
उसका विपर्यय पहले ही कहे जा चुके हैं ( देखिये-परि० ८ )। 
विशेष--असिद्ध हेतु उसे कहते हैं जब हेतु या अनुमान का साधन 
( Middle Term ) साध्य के समान ही सिद्धि की अपेक्षा करे; उसकी सत्ता 
सन्दिग्ध हो जेसे-- 
गगनारविन्द सुगन्धित है ( निष्कर्ष ) 
क्योंकि वह ( गगनारविन्द ) अरविन्द ( कमल ) है-हेतु, 
जो कमल हैं वे सुगन्धित हैं जेसे तालाब का कमल । 
यहाँ अरविन्दत्व हेतु है जिसका आश्रय है गगनारविन्द । वह होता ही नहीं 
इसलिए यहाँ हेतु आश्रय के विषय में असिद्ध अर्थात्‌ आधयासिद्ध है। असिद्ध 
हेत्वाभास को प्राचीन नेयायिक साध्यसम कहते हैं। असिद्ध के तीन भेद हैं-- 
(१ ) आश्रयासिद्ध ( उपयुक्त उदाहरण ) ( २ ) स्वूपासिद्ध ( हेतु का स्वरूपतः 
पक्ष में न रहना ) और ( ३ ) व्याप्यत्वासिद्ध ( सोपाधिक हेतु )। इनके विस्तृत 
विवेचन के लिये न्यायदर्शन देखें । 
यहाँ पर प्रतिपक्षी लोग शंका उठाते हैं कि 'यद्विरुढधर्मा०' वाले अनुमान 
में भी स्वरूपासिद्ध नामक दोष है । पहले स्वरूपासिद्ध समझ लें । उदाहरण है-- 
सभी चाक्षुष ( Visual ) पदार्थ गुण हैं (बृहत्‌ वाक्य ), 
शब्द चाक्षुष पदार्थ है (लघु वाक्य ), 
`. शब्द गुणा है ( निष्कषं )। 
यहाँ लघुवाक्य में जो चाक्षुषत्व ( हेतु Middle Term ) का सम्बन्ध शब्द से 
दिखाया गया है वह स्वरूपतः असिद्ध है क्योंकि शब्द चाक्षुष नहीं, उसका अपना 
गुण है श्रावण होना, अर्थात्‌ श्रवण ( कानों ) से सम्बद्ध है। उसी प्रकार इस 
अनुमान में-- - 
जो विरुद्धधर्मो से परिपूर्ण है वह नानाप्रकारक है ( Major Pr. ) 
बीजादि विरुद्ध धर्मों से परिपूर्ण हैं ( Minor Pr. ) 
<. बीजादि नानाप्रकारक ( diverse ) हैं ( conel. ) 
शंका यह है कि बीजादि (पक्ष ) में काल का भेद होने पर भी तो विरुद्ध 
धर्मों से परिपूर्णता नहीं देखते । इसीलिए वे लोग असिद्ध हेतु मानते हैं जिसका 
खण्डन “न चायमसिद्धो हेतु” कहकर किया जा रहा है। 
प्रसंग और उसका विपर्यय--व्यतिरेक व्याप्ति के द्वारा जिस अनुमान का 
प्रदर्शन होता है उसे प्रसंगानुमान कहते हैं । दूसरी ओर, अन्वय-व्याप्ति के द्वारा 
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प्रदर्शित अनुमान को प्रसंगविपर्ययानुमान कहते हैं । यों असत्‌ से सत्‌ को सिद्ध 
करना प्रसंग कहलाता है। उदाहरण लें--पर्वत अभिमान्‌ है, क्योंकि वहाँ 
घुम ( हेतु ) है। इसमें जहाँ afa का अभाव है वहाँ gt का भी अभाव है 
जैसे तालाब में--यही व्यतिरेक-व्याप्ति है। इस प्रकार पर्वत में घुमाभाव 
असत्‌ है उसे सत्‌ सिद्ध कर रहे हैं--यदि तालाब के समान पर्बत में भी अझि 
नहीं है तब तो घुम भी नहीं हो सकता । इस घुमाभात की सिद्धि के साथ 
पर्वत में घूम देखकर अभि का अनुमान किया जाता है। यही हुआ।प्रसग!नुमाति । 

इस स्थान पर स्थायी पदार्थ ( बीजादि ) में वर्तमान अर्थक्रिया-करण 
( कार्योत्पत्ति ) के समय अतीत और भविष्यतु में अथंक्रियाकरण की असमर्थता 
सिद्ध करनी है ( साध्य है )। हम इसे इस प्रकार सिद्ध करते हैं कि एक 
समय ( वर्तमान ) में तो यह अतीत और भविष्य के कार्यों को उत्पन्न नहीं 
करता ( करण को अकरण के द्वारा सिद्ध करते हैँ)। तब हम व्यतिरेक 
व्याप्ति की सहायता लेते हैं--जो समर्थ है वह तो काम तो करता ही है। 
इससे वर्तमान अर्थक्रियाकरण के समय अतीत और भविष्य की अर्थक्रिया का 
करण सिद्ध होता है। इस तरह की सिद्धि के साथ-साथ वर्तमानकाल में अतीत 
और भविष्य की अर्थक्रिया के अकरण को देखकर उसकी असमर्थता सिद्ध हो 
गई। आठवें परिच्छेद में इसका विचार “आये तयोरनिराकरणप्रसज्ध: आदि 
कह कर किया गया है। यहाँ उसकी आवश्यकता देखकर पुनः विस्तृत 
व्याख्या की गई ।* 

दूसरी ओर प्रसंगविपयंय उसे कहते हैं जहाँ सत्‌ से सत्‌ का ज्ञान दिखाया 
जाय । उदाहरणतः, 'जहाँ घूम है agafa है यह अन्वय-व्याति दिखाकर 
पर्वत में सत्‌ ( existent ) घुम को दिखाया जाय । इससे अग्नि का अनुमान 
होता है। असामर्थ्य-साधक प्रसंगविपर्यय भी उसी क्रम में वर्णित हो चुका 
है--'यद्‌ यदा यक्ष करोति०' इत्यादि । उसमें भी सिद्ध हुआ है कि वर्तमान 
अर्थक्रिया के काल में अतीत और भविष्य की कार्योत्पत्ति नहीं होती । इस प्रकार 
असामर्थ्यं के द्वारा स्थायी पदार्थ सिद्ध नहीं होता । अब “सामर्थ्य? का 
सामर्थ्ये भी देखें । 

(१३ ख. सामथ्ये-साधक प्रसंग और तद्विपर्यय ) 


सामर्थ्यंसाधकावभिधीयेते । यद्यदा यञ्जननासमर्थं तत्तदा 
~ A c ७, 
तन्न करोति यथा शिलाशकलमडुरम्‌ । असमर्थश्राय वतेमानार्थः 
१-१) यद्यदा यत्करणसमर्थ उत्तदा तत्करोत्येव -प्रसद्भानुमानम्‌ fe ae 
२) यद्यदा यन्न करोति तत्तदा तत्रासमर्थंम्‌--त्रस ङ्गानुमानविपर्ययः । 


x2 सवेदशेनसंग्रहे- 


क्रियाकरणकालेञ्तीतानागतयोरथेक्रिययोरिति प्रसङ्ग: । यद्यदा 
यत्करोति तत्तदा तत्र समर्थ यथा सामग्री स्वकार्ये । करोति 
चायमतीतानागतकाले तत्कालवतिन्यावर्थक्रिये भाव इति 
प्रसङ्गव्यत्ययो विपर्ययः | 
अब हम सामर्थ्यं के साधक [ प्रसंग और उसके विपर्यय ] का वर्णन करते 
हैं। एक समय में जो पदार्थ जिस किसी दूसरे पदार्थ को उत्पन्न करने में असमर्थ 
है, उस समय वह उसे उत्पन्न नहीं करता जैसे पत्थर का टुकड़ा अंकुर को 
[ उत्पन्न नहीं करता क्योंकि पत्थर के gas में असमर्थता है ]। यह ( बीजादि 
भाव )' अर्थक्रिया करने के समय अतीत और अनागत ( भविष्य ) की अर्थ- 
क्रियाओं के करने में असमर्थ है--इस प्रकार प्रसंग हुआ ( = प्रसंगानुमान ) । 
एक समय में जो जिसे उत्पन्न करता है वह उस समय में उसके लिए समर्थं 
है जैसे कारणों की पूरी सामग्री अपने कार्य को उत्पन्न करने के लिए । यह भाव 
अतीत और अनागत काल में उस समय में चलनेवाली अर्थ क्रियाओं को उत्पन्न 
करता है ( .'. वह उनके लिए समर्थ है ) ।-- इस प्रकार प्रसंग का उल्लंघन 
करनेवाला उसका विपर्यय है । 
विशेष--सामथ्यंसाधक और असामर्थ्य-साधक के निम्रोक्त प्रकार से 
अनुमान होते हैं जिनमें ये व्याप्तियाँ हैं। क्रिया-करणा और सामर्थ्यं के समनियत 
होने के कारण दोनों ( क्रियाकरण तथा सामर्थ्य ) में व्याप्त और व्यापक का 
परस्पर भाव रहता है इसलिए दो व्याप्तियाँ होती हैं--( १ ) यत्करोति तत्स- 
mig ( क्रियाकरण- व्याप्य, सामथ्यं--व्यापक ) (२) यत्समर्थ तत्करोति 
( सामर्थ्य-व्याप्य, क्रियाकरण--व्यापक ) । इसी प्रकार क्रिया के अकरण 
और असामर्थ्यं में भी व्याप्य-व्यापक का भाव है जिससे दो व्याप्तियाँ हो सकती 
हैं-( ३) यन्न करोति तदसमर्थम्‌ ( क्रिया-अकरण--व्याप्य, असामर्थ्यं 
व्यापक ), ( ४) यदसमर्थ तन्न करोति ( असामर्थ्ये--व्याप्य, क्रिया-अकरण--- 
व्यापक ) । इन चारों व्याप्तियों पर विचार करने पर पहली साम््यंसाधिका 
अन्वयव्याप्ति निकलती है, दूसरी असामर्थ्यंसाधिका व्यतिरेकव्यामि, तीसरी 
असाम्थ्यंसाधिका अन्वयव्याप्ति और चौथी सामर्थ्यंसाधिका व्यतिरेकव्पामि है। 
इन्हीं का संकलन ऊपर के अनुमानों में किया गया है । 


( १४. निष्कर्ष-क्षणिकवाद्‌ की स्थापना ) 
तस्माद्विपक्षे क्रमयोगपद्यव्याब्ृत्या, व्यापकानुपलम्भेन 
A व्यतिरेकव्याप्ति ~ ५ CNS 
अधिगतव्यतिरेकव्यासिकं, ग्रसङ्गतद्विपययबलाद्‌ ग्रहीतान्वय- 
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व्याप्तिकं च सत्तं क्षणिकत्वपक्ष एव व्यवस्थास्यतीति सिद्धम्‌ । 
तदुक्तं ज्ञानश्रिया-- 
५, यत्सत्ततक्षणिकं यथा जलधरः सन्तश्च भावा अमी 
सत्ता शक्तिरिहार्थकर्मणि मितेः सिद्धेषु सिद्धा न सा । 
नाप्पेकैव विधान्यथा परकृतेनापि क्रियादिभवेद्‌ 
द्वेधापि क्षणभङ्गसंगतिरतः साध्ये च विश्राम्यति ॥ 
इसलिए [ अब सारे तकों का निष्कर्ष निकालते हुए कहते हैं कि ] सत्ता 
क्षरिकत्व के पक्ष में ही व्यवस्थित होती है--यही सिद्ध हुआ । इसके ये कारण 
हैं-( १) विपक्ष ( अक्षणिक, स्थायी ) में क्रम और यौगपद्य ( अक्रम, एक 
साथ होना )--दोनों की असिद्धि हो जातो है। [ विपक्ष वह हे जो निश्चित 
साध्य का अभाव धारण करे --निश्चितसाध्याभाववान्विपक्ष: । जब बौद्ध लोग 
क्षणिकत्व की स्थापना करते हैं तो उनके लिए क्षणिकत्व साध्य है और उसके 
विरुद्ध अक्षणिक माने गये ईश्वर, घट, पटादि विपक्ष हैं। .'. विपक्ष = स्थायी 
( यहाँ पर )। ऊपर दिखला चुके हैं कि स्थायी भाव क्रम या अक्रम से भी 
अर्थक्रियाकारी नहीं हो सकता । ] इसके फलस्वरूप व्यापक के अनुपलम्भ से 
सर्व में व्यतिरेक-व्याप्ति प्राप्त होती है। [ आशय यह है--अर्थक्रियाकारित्व 
व्याप्य है और क्रम या अक्रम में से कोई एक व्यापक बन जाता है। जब 
ईश्वरादि स्थायी पदार्थ में क्रम या अक्रम का अभाव सिद्ध करते हैं तो व्याप्य 
अर्थक्रियाकारित्व का भी अभाव हो जाता है। व्यापक के अभाव में व्याप्य 
का अभाव होता व्यतिरेक anfa है, इसलिए यहाँ भी ध्यतिरेक व्याप्ति से सिद्ध 
होता है कि अक्षणिक पदार्थ का अर्थक्रियाकारित्व नहीं होगा और चूँकि सत्ता 
के लिए अर्थक्रियाकारी होना आवश्यक है, सत्ता को क्षणिक होना चाहिए । ] 
(२ ) प्रसंग और उसके विपर्यंय के बल से सत्त्व में अन्वयव्याप्ति का ग्रहण 
होता है। [ व्याप्य के सत्‌ होने से व्यापक का सत्‌ होना, यही अन्वयव्याप्ति 
है । उदाहरणार्थ -जो सत्‌ है वह क्षणिक है। सत्ता अर्थक्रियाकारी होती है। 
यदि उसे क्षणिक न मानकर (विपक्ष में ) नित्य स्वोकार करते हैं तो उसमें 
सामथ्य होने से भाव (सत्ता) सदा सभी कार्यों को उत्पन्न करने लगेगा-- 
यह प्रसंग है । सामर्थ्यं न होने से कभी नहीं करेगा--यह विपयंय है; इसलिए 
अर्थक्रियाकारी को ( साथ-साथ, सत्ता को ) क्षणिक होना परम आवश्यक है-- 
यह अन्वयव्याप्ति है । इस प्रकार दोनों से क्षणिक-सत्ता की सिद्धि होती है।] 
ज्ञानश्री ने भी कहा है--जिसकी सत्ता है, वह क्षणिक है जेसे-जलधर 


४६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 
और ये सत्ता.सम्पक्न भाव ( वस्तुएँ--घट, पटादि )। अर्थ-कर्म की जो शक्ति 
( > कुछ चीज उत्पन्न करने.का सामर्थ्यं) है वही सत्ता है, इसमें प्रमाण 
(मिति) है [ जिससे न तो कोई वस्तु ही उत्पन्न होती और न ज्ञान हीं, वैसी 
वस्तु की सत्ता नहीं है । उसके अस्तित्व का प्रमाण कौन देगा ? अर्थकर्म की 
शक्ति रखने वाले पदार्थ की सत्ता का प्रमाण तो है ]। यह सत्ता सिद्ध ( स्थिर ) 
पदार्थों में स्थिर नहीं है ( किन्तु क्षणिक पदार्थों में ही सिद्ध है और स्वयं भी 
यह सत्ता क्षणिक ही है) । | अक्षणिक से कार्योत्पत्ति का ] एक ही प्रकार 
नहीं है [ किन्तु स्वाभाविक होने पर क्रम से या अक्रम से ( एक साथ ) 
होता है। ] नहीं तो दूसरे के द्वारा भी दूसरे की क्रिया उत्पन्न हो सकती है। 
( = कार्योत्पादन अगर नैमित्तिक नहीं हो तो सहकारी उपकार के द्वारा भी 
कार्योत्पत्ति होगी, कारण की आवश्यकता ही नहीं है-इससे भी कारण 
अक्षणिक नहीं होता, वह क्षणिक हो रहता है।) इस प्रकार दोनों रीतियों 
(क्रम और अक्रम ) से क्षण में पदार्थों के भंग ( विनाश ) को संगति ( सिद्धि ) 
होती है और अंत में हमारे साध्य (क्षणिकं क्षरिकम्‌ ) को ही सिद्ध करती है ।' 
विशेष--ऊपर AA की एक भावना सर्व क्षणिकं क्षणिकम्‌? की 
व्याख्या विधिवत्‌ की गई है। इसमें सत्ता-विषयक विरोधी वाद ( स्थायिवाद ) 
का युक्तियुक्त खण्डन करके अपने पक्ष की सम्यक्‌ प्रतिष्ठा हुई है। तदनुसार 
संसार में जितनी भी वस्तुएँ हैं, परिवतंनशील हैं। उनकी परिवृत्ति क्षण-क्षण 
में होती जा रही है। एक ही चीज को हम दो बार नहीं देख सकते, एक ही 
नदी में दो बार खान नहीं कर सकते और न एक ही मनुष्य को दो बार 
प्रणाम कर सकते हैं। किसी की भी सत्ता क्षणमात्र के लिए है--कार्योत्पत्ति 
ही वस्तुओं का उद्देश्य है । एक क्षण में रहना, दूसरे क्षण में अर्थक्रिया और 
विनाश- यही है बौद्धो का सत्ताविषयक सिद्धान्त । वेभाषिक और सौत्रान्तिक 
लोग तो इस पर और भी जोर देते हैं। पाशचाच्य-दार्शनिक वस्तुओं की 
क्षणिकता में देश और काल को बड़ा महत्त्व देते हैं। उनके अनुसार क्षण-क्षण 
में वस्तुओं का देश ( Space, place ) और काल ( Time ) बदलता जा 
रहा है । इन दोनों गुणों से विशिष्ट होने पर एक सेकंड में भी उसी वस्तु के दो 
रूप देखे जा सकते हैं । 
( १५. सामान्य का खण्डन ) 
न च कणभक्षाक्षचरणादिपक्षकक्षीकारेण सत्तासामान्ययो- 
गित्वमेब सर्वमिति मन्तव्यम्‌ । सामान्यविशेषसमवायानामस- 


स्वग्रसङ्कात्‌ | 
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न च तत्र स्त्ररूपसत्तानिबन्धनः सद्व्यवहार; | प्रयोजक- 

गौरवापत्तेः। अनुगतत्वाननुगतत्वविकल्पपराहतेश्व । सर्पपमहीध- 

रादिपु विलक्षणेषु क्षणेष्वनुगतस्याकारस्य मणिषु खत्रवदू, भूतः 
गणेषु गुणवञ्चाप्रतिभासनाच्च । 


कणाद ( कणों को एकत्र करके खानेवाले कणाद--वैशेषिक-सूत्रकार ) 
और अक्षपाद ( गौतम- -न्याय-सूत्रकार, किंवदन्ती के अनुसार जिनके चरणों 
में आखें थीं) आदि के पक्षों को स्वीकार करने वालों को यह नहीं समझना 
चाहिए कि सत्ता की सामान्य-दशा में भाग लेना ( योगदान करना ) ही सत्ता 
है ( =वस्तु के सामान्य जैसे गोत्व, पशुत्व आदि को सत्ता नहीं कहते जेसा 
क्रि कणाद, गौतमादि मानते हैं ), नहीं तो सामान्य, विशेष और समवाय 
इन वैशेषिक-सम्मत पदार्थो की भी सत्ता न होने का भय उत्पन्न हो जायगा 
(क्योंकि ये पदार्थ सामान्य में भाग नहीं लेते = सामान्य का, विशेष का और 
समवाय का सामान्य नहीं होता । इन पदार्थों की सत्ता न रहने से वेशेषिक- 
दर्शन का मूल हो नष्ट हो जायगा )। ‘ 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि वहाँ ( = सामान्य, विशेष और समवाय पर ) 
सत्ता का आरोप करना अपने रूप की सत्ता पर निर्भर करता है ( =चूँकि 
इन पदार्थो की अपनी सत्ता तो निःसन्दिग्घ है इसलिए इन पर सत्ता का आरोप 
भी कर सकते । जेसी अपनी सत्ता, वैसी सामान्य सत्ता )। ऐसा करने से बहुत 
से प्रयोजकों ( स्वरूप-सत्ताओं ) की आवश्यकता होगी (और बह बहुत 
श्रमसाध्य होगा ) । 

यही नहीं, सामान्य की सत्ता को (अनेक में एक की ) उपस्थिति और 
अनुपस्थिति-विषयक विकल्पों की द्विविधा में डालकर असिद्ध कर सकते हैं। 
( अनेक में एक सामान्य होता है, यदि उसकी उपस्थिति है तो भी दोष, नहीं 
है तो भी दोष--इसलिए सामान्य की सत्ता नहीं है) । इसके अलावे ad 
( पदार्थों ) में सामान्य रूप से, मणियों [की माला ] में सूत्र की तरह या 
भूत-गणों में ( पृथ्वी, जल आदि में ) गुणों ( रूप, रसादि ) की तरह, वर्तमान 
कोई भी आकार दिखलाई नहीं पड़ता [ जिसे हम सामान्य कहकर पुकार सके] । 


कि च सामान्यं सर्वगतं स्वाश्रयसर्बगतं वा ? प्रथमे सर्व- 


वस्तुसंकरप्रसङ्ग: । अपसिद्धान्तापत्तित्र । यतः प्रोक्तं प्रशस्त- 
वविषयसवे गतमिति 
पादेन-- स्वविषयसवंगतमिति' | 


ig सबेदशैनसंग्रहे- 


किं च विद्यमाने घटे वर्तमानं सामान्यमन्यत्र जायमानेन 
संबध्यमानं तस्मादागच्छत्संबध्यते अनागच्छद्वा ? आधे द्रव्य 
त्वापत्तिः । द्वितीये सम्बन्धानुपपत्तिः | 

इसके अतिरिक्त [ यह बतावें कि ] सामान्य सभी में है अथवा अपने 
आश्रय में ada स्थित है? यदि पहले विकल्प को लेते हैं ( सामान्य संगत 
है ) तो सभी वस्तुएँ आपस में मिल जायगी ( कोई भेद नहीं रहेगा, विश्वेंखलता 
हो जायगी )। दूसरे, आपका विरोधी सिद्धान्त आ धमकेगा क्योंकि प्रशस्तपाद 
( वेशेषिक-सूत्रभाष्य के लेखक ) का कथन है--'अपने विषयों या आश्रयों में 
सर्वत्र विद्यमान है! । 

अब [ यदि सामान्य केवल अपने आश्रयों में सव॑तोभावेन विद्यमान है तो 
aad कि ] पहले से विद्यमान घट में उपस्थित सामान्य, दूसरे स्थान पर 
उत्पन्न होने वाले ( घट ) से संबद्ध कर दिये जाने पर, पहले घट से निकलकर 
[ दूसरे से ] संबद्ध होता है या बिना निकले ही हुए ? अगर निकलकर दूसरे 
से संबद्ध होता है तो [ सामान्य को ] द्रव्य कहें ( क्योंकि द्रव्य में ही गुणा और 
क्रिया-गमनादि--होती है )। यदि बिना भाये ही संबद्ध होता है तब सम्बन्ध 
ही नहीं हो सकता ( सम्बन्ध के लिए संनिकर्ष आवश्यक है ) । 

किं च विनष्टे घटे सामान्यमबतिष्ठते, विनश्यति, स्थाना- 
न्तरं गच्छति वा ? प्रथमे निराधारत्वापत्तिः | द्वितीये नित्यत्व 
वाचोयुक्त्ययुक्तिः । तृतीये द्रव्यत्वप्रसक्तिः। इत्यादि दूषण- 
्रहग्रस्तत्वात्सामान्यमग्रामाणिकम्‌ | तदुक्तम्‌ 
६. अन्यत्र वतेमानस्य ततोऽन्यस्थानजन्मनि | 
तस्मादचलतः स्थानाद्‌ वृत्तिरित्यतियुक्तता ॥ 

[अब फिर बतावें कि] घट के नष्ट हो जाने पर, यह सामान्य वहीं 
अवस्थित रहता है या नष्ट हो जाता है या दूसरी जगह चला जाता है? अगर 
वहीं रहता है तो बिना आधार के ही रहेगा केसे ? अगर नष्ट हो जाता है तो 
उसे नित्य कहने की बात अयुक्त हो जाती है ( नित्य का कभी विनाश नहीं 
होता, सामान्य को म्याय-वेशेषिक में नित्य माना गया है )। यदि तीसरा 
बिकल्प ( स्थानान्तरण ) लेते हैं तो यह द्रब्य हो जायगा ( गुण और क्रिया के 
चलते ) । इस तरह के दोषों के ग्रह से ग्रस्त होने के कारण सामान्य को अप्रा- 
माणिक कहते हैं। यह कहा भी है--[ सामान्य | दूसरी जगह वर्तमान है 


बौद्ध-दशेनम्‌ ४६ 


( एक घट में घटत्व है ) और उससे भिन्न स्थान में [ घट के ] उत्पन्न होने पर, 
प्रथम स्थान से अचल [ सामान्य का दूसरे घट में ] जाना ( वृत्ति )--इससे 
बढ़कर और युक्ति क्या हो सकती है !!' 


७, यत्रासौ वर्तते भावस्तेन संबध्यते न तु। 
तद्देशिनं च व्याझोति किमप्येतन्महाद्धतम्‌ ॥ 
८. न याति न च तत्रासीदस्ति पश्चान्न चांशवत्‌ | 
जहाति पूर्वं नाधारमहों व्यसनसंततिः ॥ इति | 
apanqa: क्रिमालम्वन इति चेत्‌--अङ्ग, अन्यापो- 
हालम्बन एवेति संतोष्टव्यमायुष्मता, इत्यलमतिप्रसङ्गेन । 
“जहाँ पर वह भाव है उस स्थान से तो उसका सम्बन्ध नहीं है लेकिन 
उस स्थान में रहने वाले पदार्थ को व्याप्त करता है--क्या ही वह विचित्र दृश्य 
है? ( उदाहरणार्थ, घटरूपी भाव जिस भूतल में है उस भूतल से घटत्व का 


सम्बन्ध नहीं है। भूतल-देश में वर्तमान घट को लेकिन घटत्व ब्याप्त कर लेता 
है । जब घट को घटत्व व्याप्त करता है तो उसके आधार भूतल से तो उसका 


संबन्ध होना ही चाहिए लेकिन ऐसा क्यों नहीं है?) [सामान्य] नतो 
जाता है, न वह वहाँ था ही, न वह बाद में टुकड़े होकर ही रहता है, न यह 


ad 


अपने पहले आधार को ही छोड़ता--कठिनाइयों की परम्परा विचित्र है 
यदि आप पूछें कि 'एक की सत्ता अनेक में है” यह विश्वास किस पर अव- 
लम्बित है, तो इसका उत्तर होगा--हे मित्र, आप चिरायु हों, संतोष 
करें कि अन्य पदार्थ के अपोह ( तदु-भिन्न-भिन्न ) पर ही अवलभ्बित है ( 'यह्‌ 
घट है” यह वाक्य आप कैसे मानते हैं जब कि घटत्व सामान्य को नहीं मानते ? 
यही शंका है । अपोहवाद को स्वीकार करके ही यह विश्वास होता है--यह 
घट घटेतर से भिन्न है। घट से भिन्न जिन पदार्थों का बोध होता है, यह घट 
उन सबो से भिन्न हैं। उत्तर यही है ) अब इसे अधिक बढ़ाना व्यथं है। 
विशेष--आठवें श्वोक में जाति या सामान्य के विरुद्ध आपत्तियाँ उठाई 
गई हैं। सामान्य एक जगह से दूसरी जगह जाता नहीं है क्योंकि क्रिया केवल 
द्रव्य में ही रहती है, सामान्य में नहीं । ऐसा होने पर घटोत्पत्ति के समय उसमें 
घटत्व नहीं रहेगा--यह दोष सम्भव है। यदि यह कहें कि मृत्पिएड में ही 
घटत्व था और उत्पन्न होते ही घट में आ गया, तो यह भी ठीक नहीं 
क्योंकि घटोत्पत्ति के पूर्व मृत्पिड में घटत्व था ही नहीं; घटोत्पत्ति के बाद ही 
घट में घटत्व सामान्य रहता है। यह भी अयुक्त है। यदि फिर भी यह कहें कि 
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दूसरे घट में विद्यमान घटत्व बढ़कर दूसरे से संबद्ध हो जाता है, तो उत्तर 
होगा कि बाद में घटत्व टुकड़े होकर भी नहीं रहता । अवयव-सहित पदार्थ 
को ही वृद्धि होती है, घटत्व में तो अवयव नहीं-तो यह बढ़ेगा केसे ? यदि 
वृद्धि नहीं हो और फिर भी संबन्ध को स्वीकार करें तो सामान्य की सत्ता 
पहले नहीं रह सकती | लेकिन ऐसी बात है नहीं, प्रत्युत वह तो पूर्व आधार 
को छोड्ता ही नहीं । यह जाति को स्वीकार करनेवालों की दोष-परम्परा है । 
(१६. दुःख और स्वलक्षण की भावनाये ) 

सर्वस्य संसारस्य दुःखात्मकत्व॑ सर्वतीर्थकरसम्मतम्‌ । 
अन्यथा तन्निविवृत्तनां तेषां तब्निवृच्युपाये प्रबृच्यनुपपत्तेः । 
तस्मात्सव दुःखं दुःखमिति भावनीयम्‌ । 

ag करिंवदिति R दृष्टान्त कथनीय इति चेत्‌-मैवम्‌ । 
स्वलक्षणानां क्षणानां क्षणिकतया सालक्षण्याभावादेतेन सदृशम- 


परमिति वक्तुमशक्यत्वात्‌ | ततः स्वलक्षणं स्वलक्षणमिति 
भावनीयम्‌ । 


समूचे संसार को दुःखात्मक समझना सभी शास्त्रकारों ( आस्तिक, नास्तिक 
दोनों ) से सम्मत है। [ यदि संसार दुःखमय ] न हो तो उस (दुःख) से 
बचने की इच्छा करने वाले व्यक्तियों की प्रवृत्ति दुःखों से निवृत्त होने के 
उपायों के प्रति केसे होगी ? यही कारणा है कि [ बौद्ध लोग ] यह भावना 
(विचार ) रखते हैं--'सब कुछ दुःख है, दुःख है ।' 

यदि कोई पूछे कि--'किसकी तरह ( यह होता है) ? कोई उदाहरण तो 
कहिये ।' [ तब हम उत्तर देंगे कि ] ऐसी बात नहीं, सभी पदार्थो का अपना- 
अपना लक्षण है ( All are types in themselves ) और वे क्षणिक 
भी हैं । किसी साधारणा लक्षण (या समान लक्षण ) के अभाव में यह कहना 
संभव adi है कि इसके समान यह दूसरा है। इसलिए यह भावना रखनी 
चाहिए कि सभी पदार्थों का अपना लक्षणा है, अपना लक्षण है। 

विशेष--बौद्धों की भावना है--सवं दुःखं दुःखम्‌ । संसार में सब कुछ 
दुःख है । दुःख की सत्ता मानने में सभी दर्शनकार सहमत हैं। वस्तुतः भारतीय 
दर्शन का प्रमुख अंश बंधन और मोक्ष का ही विवेचन करता है। बन्धन का 
अर्थ है संसार के दुःखों में पड़ा रहना; जरा-मरण, आवागमन आदि दुःख 
ही तो हैं। इनसे बचना ही मुक्ति है । क्या चार्वाक और क्या शंकराचार्य सभी 


६१ 


दुःख की अनिवाय॑ ( कम-से-कम व्यावहारिक-रूप से ) सत्ता मानते हैं। 
सांख्यकारिका की पहली कारिका में ही कहा गया है-- - 
दुःखत्रयाभिघाताजिज्ञासा तदपघातके हेतौ ' 
इष्टे सापार्था चेन्नेकान्तात्यन्तोऽभावात्‌ ॥ 
सारांश यह कि दर्शनों का मतभेद दुःख की प्रकृति और उससे बचने के उपायों 
को लेकर है। दुःख की व्याख्या भगवान्‌ बुद्ध यों करते हैं-- 

“इदं खो पन भिक्खवे, दुक्खं अरिय सच्चं । जाति पि gaar, जरापि दुका, 
मरणाम्पि दुःखं. सोक-परिदेव-दोमनस्सुपायासापि दुका, अप्पियेहि सम्पयोगो 
gaat, पियेहि विध्पयोगो gaat, यम्पिच्छं न लभति afer दुक्खं, संख्यित्तेन 
पञ्चूपादानक्खन्धापि दुखा ॥' अर्थात्‌ हे भिक्षुगण, यह दुःख प्रथम आयं- 
सत्य है। जन्म लेना भी दुःख है, वृद्धावस्था भी दुःख है, मरण भी दुःख है। 
झोक, परिदेवना ( पश्चात्ताप ), उदासीनता तथा परिश्रम भी दुःख है। अप्रिय 
वस्तु के साथ समागम होना दुःख है, प्रिय का वियोग भो दुःख है। जो 
ईप्सित वस्तु को नहीं पाता तो वह भी दुःख है। संक्षेप में ये राग द्वारा 
उत्पन्न पाँचों स्कन्ध ( रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान ) भी दुःख है। 

बुद्ध का कहना है कि हँसी और आनन्द कैसे हो जब यह भव-रूपो भवन 
नित्य जल रहा है? (को नु हासो किमानन्दो निच्चं पञ्जलिते सति। 
धम्मपद, १४६ ) । 

बौद्धो की दूसरी भावना है--सर्व स्वलक्षणं स्वलक्षरम्‌ । क्षणिक होने के 
कारण सभी पदार्थों का अपना-अपना लक्षण या असाधारण लक्षण है । 
सामान्य को ये मानते नहीं जिससे उन क्षणिक पदार्थों को भी किसी समान- 
धर्म द्वारा लक्षण का विषय (लक्ष्य) बनाकर साधारण लक्षण दे सक । 
वस्तुओं के स्वलक्षण होने के कारण दो पदार्थों X ara नहीं दिखलाया जा 
सकता। इस पर अंगुलियों का दृष्टान्त दिया गया है जो कभी समान नहीं होतीं 

एतासु पञ्चस्ववभासिनीषु प्रत्यक्षबोधे स्फुटमङ्गुलीषु | 

साधारणां रूपमवेक्षते यः HF शिरस्यात्मन ईक्षते सः॥ 
यही नहीं, सभी पदार्थों के क्षणिक होने के कारण ज्ञाता भो तो दो क्षण नहीं 
ठहर सकता । कोई भी ज्ञाता साधारण-धर्म को जानकर 'यह घट है” इस प्रकार 
का घट-रूप पदार्थ नहीं जान सकता | 


( १७. शून्य की भावना--माध्यमिक-सम्प्रदाय ) 
एवं शून्यं शूल्यमित्यपि भावनीयम्‌ | स्वप्ने जागरणे च 
त ज्वा come रजतादीति विशिष्टनिपेधस्योपलम्भात्‌। यदि 


ge सवदशनसंग्रहे- 


इष्टं सत्तदा तद्विशिष्टस्य दशनस्येदंताया अधिष्ठानस्य च तस्मिः 
AAA रजतत्वादेस्तत्संबन्धस्य च समत्रायादेः सत्वं स्यात्‌ । 
न चेतदिष्टं कस्यचिद्वादिनः | न चाधेजरतीयमुचितम्‌ । न हि 
कुक्कुट्या एको भागः पाकायापरो भागः प्रसवाय करुप्य- 
तामिति कल्प्यते । 


उसी प्रकार यह भावना भी करनी चाहिए कि सब कुछ शून्य है। स्वप्न 
में या जागरण की दशा में भी मैंने यह रजतादि ( चाँदी आदि ) नहीं देखा-- 
इस तरह एक विशेष प्रकार के निषेध की : प्रापि होती है। जो कुछ दिखलाई 
पड़े वह यदि aq हो तो उससे संबद्ध दर्शन की इस रूप में उसके ( इदंता के ) 
आधार की (जैसे शुक्ति की), उस पर आरोपित रजतत्व आदि की तथा 
उन दोनों ( रजत और शुक्ति) के समवाय ( नित्य सम्बन्ध जैसे गन्ध और 
पृथिवी में ) आदि सम्बन्ध की भी सत्ता हो जायगी । लेकिन यह किसी भी 
वादी ( विपक्षी, शास्त्रार्थी) को अभीष्ट नहीं है। लेकिन अधंजरतीय-सत्ता 
( आधा में एक, आधा में दूसरी ) ठीक नहीं । “मुर्गी का एक भाग पचाने 
के लिए है, दूसरा भाग अण्डे देने के लिए छोड़ दे'-ऐसी कल्पना भी नहीं 
की जा सकती । 

बिशेष- शृन्य की भावना नागाजुंन ने उठाई है जिन्होंने शूम्यवाद या 
माध्यमिक सम्प्रदाय की स्थापना को है। यद्यपि प्रज्ञापारमिता, TARWE 
आदि प्राचीन सूत्रों में भी शून्य का विचार है किन्तु उसे सिद्धान्त का रूप 
देकर सप्रमाणा विवेचन करने का सारा श्रेय नागाजुँन को ही है। इन्होंने 
अपनी माध्यमिक-कारिका में शून्यवाद का पारिडत्यपूर्वक विश्लेषण किया है 
(समय २०० ई० )। इसके अन्य आचार्य हैं-आर्यदेव ( नागार्जुनशिष्य 
२०० fo, कृतियां-चतुःशतक, चित्तविशुद्धिप्रकरण आदि ),  चुद्धपालित 
( मा० काऽ की व्याख्या, ५वीं शताब्दी ), भावविवेक ( संस्कृत में इनके 
ग्रन्थ अप्राप्य, मा० काऽ व्याख्या, मध्यमार्थसंग्रह, करमणि ), चन्द्रकीर्ति 
( षष्ठशती, माध्यमिकावतार, प्रसन्नपदा = मा० का० व्याख्या, चतुःशतक टीका), 
झान्तिदेच ( नालन्दा के जयदेव के शिष्य, बोधिचर्यावतार, ७वीं शती ), 
झान्तरक्षित ( नालन्दा के प्रधान, तिब्बतयात्रा करके वहाँ सम्मे विहार की 
७४९ $o Ñ स्थापना, तत्त्वसंग्रह ) । 

इसकी स्थापना--सीपी (शुक्ति) में चाँदी के भ्रम से कोई उसके पास 
गया किन्तु चाँदी नहीं देख सका। अब एक निषेध की प्राप्ति हो गई --मैंने 
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स्वप्न या जागरण में चाँदी नहीं देखी । यहाँ पर “नहीं” ( नन्‌ ) का सम्बन्ध 
कारक आदि से मिली हुई क्रिया के साथ है। इसलिए यहाँ पर त्रिबिधात्मक 
निषेध प्राप्त हुआ--द्शन क्रिया का, उसके कर्ता देखनेवाले का, उसके कमं 
दृश्य वस्तु का । यही नहीं, दुसरे रूप में धर्मी, धर्म और उनके संबन्ध का भी 
निषेध हो जाता है। धर्मी सीपी है, उसका धर्म ( इदं रजतम्‌ में इदंता का 
आधार ) रजतत्व है,--दोनों के निषेध से रजतत्व के समान ही शुक्ति-आदि 
(दोनों के संम्बन्ध आदि) का भी निषेध हो जाता है जिससे शून्यवाद में 
सहायता मिलती है । 

दूसरे दार्शनिक जैसे नेयायिक-आादि पूरे का निषेध नहीं करते, कहीं 
विशेषणा का निषेध होता है, कहीं क्रिया का । अन्धकार में मैंने घड़ा नहीं 
देखा--इसमें केवल दक्षंनक्रिया का निषेध है, न कि द्रष्टा या अंधकार या 
घड़े का । Gat से जाता है, रथ से नहीं जाता'- इसमें प्रधानभूत गमनक्रिया 
का भी निषेध नहीं है। विधि और प्रतिषेध विशेषण पर ही लगते हैँ यदि 
विशेष्य की बाधा हो--इसलिए केवल रथ का ही निषेध है। शूत्यवादियों को 
यह ठीक नहीं जॅचता । आधा निषेध और आधा विधि--यह क्या तमाशा है? 
विधान हो तो सबों का, निषेध हो तो सबों का, लेकिन बिरोधी लोग तो मानेंगे 
ही नहीं । अर्धजरतीय-च्याय ( आधा बूढ़ा, आधा जवान ) हो नहीं सकता । 
शून्यवाद में सबों का निषेध होता है। 


तस्मादध्यस्ताधिष्ठान-तत्संबन्ध-दशन-द्रष्ट्णां मध्य एकस्या- 
नेकस्य वा असच्चे निषेधविषयत्वेन सर्वस्यासच्व॑ बलादापतेदिति 
भगवतोपदिष्टे 'माध्यमिका/ तावदुत्तमग्रज्ञा इत्थमचीकथन्‌-- 
भिश्षुपादग्रसारणन्यायेन, क्षणभङ्गाद्यमिधानशुखेन, स्थायित्वा- 
नुकूलवेदनीयतस्वानुगतत्व-स्वेसत्यत्व-्रमव्यावतेनेन सर्वेशन्यता- 
यामेव पर्यवसानम्‌ । अतस्त्वं सदसदुभयानुभयात्मकचतुष्को- 
टिविनिभुक्तं शून्यमेव | 
इसलिए, ( १ ) आरोपित बस्तु ( रजतत्व ) के अधिष्ठान ( आधार, जैसे 
सोपी ), ( २) उनके सम्बन्ध, ( ३ ) दर्शन-क्रिया और ( ४ ) द्रष्टा--इनके 
बीच एक के या अनेक के असत्‌ होने से, निषेध का विषय होकर सबों की 
अ-सत्ता बलात्‌ ( जबर्दस्ती ) आ जाती है । इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश 
देने पर उत्तम बुद्धिवाले माध्यमिकों ने ऐसा कहा--भिक्षुओं के पैर फैलाने की 
तरह ( मन्यर-गति से ), क्षणभंग इत्यादि शब्दों के कहने से तथा स्थायित्व 


EN 
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( स्थिर होना ), अनुकूल वेदना होना, उपस्थित होना ( सामान्य ), सब सत्य 
होना--इन श्रमों को हटाने से [ बुद्ध के वचनों का ] यही अभिप्राय है कि 
सब कुछ शून्य । इसलिए तत्त्व ( दर्शन का मूल पदार्थ ) शून्य ही है जो इन 
चार कोटियों से नितान्त मुक्त है--( १ ) सत्‌, ( २) असत्‌, (३ ) उभयात्मक 
(४ ) अनुभयात्मक । [ अभिप्राय यह है कि शून्य उसे कहते हैं जो सत्‌ भी 
नहीं हो, न असत्‌ हो, न सदसत्‌ हो, न सदसतु से भिन्न ही हो। शून्य एक 
अनिव॑चनीय तत्त्व है जिसका केवल ज्ञान ही है। ] 
विशेष--माध्यमिकों का अनिर्वचनीय शूल्य-तत्त्व अद्धैतवेदान्तियों के अद्वैत- 
तत्त्व से मिलता है । विवेकचूडामणि में माया के विषय में लिखा गया है— 
सत्राप्यसन्नाप्युभयात्मिका नो भिन्नाप्यभिन्नाप्युभयात्मिका नो | 
साङ्गाप्यनङ्गाप्युभयात्मिका नो महाद्भुताऽनिर्वंचनीयरूपा ॥ 
मायावाद में ऐसे ही शब्दों का प्रयोग करने के कारण शंकराचाय को 
उनके विरोधियों ने प्रच्छन्नबोद्ध' तक कह दिया है। इसके अलावे बुद्ध को भी 
लोगों ने अद्ययवादी, अद्वैती आदि विशेषण दिये हैं ॥ वस्तुतः, शून्यवाद और 
अट्टेतवाद में मौलिक अन्तर होते हुए भी इतना साम्य है कि विद्वानों को भी 
चकित रह जाना पड़ता है। 


तथा हि--यदि घटादेः सत्त्व स्वभावस्तहिं कारकव्यापारः 
वैयर्थ्यम्‌ । असच्च॑ स्वभाव इति पशष प्राचीन एव दोषः श्रादुः- 
ष्यात्‌ | यथोक्तम्‌ 


९, न सतः कारणापेक्षा व्योमादेरिव युज्यते | 
कार्येस्यासंभवी हेतुः खपुष्पादेरिवासतः ॥ इति | 

जैसे ( इसका विश्लेषण करने पर )--यदि घटादि का स्वभाव सत्‌ होना 
है तब तो इसके बनाने वाले की चेष्टायें व्यर्थ हो होंगी । ( घट सत्‌ ही है तो 
इसे बनाना क्या ? ) यदि 'स्वभाव असत्‌ होना है” यह पक्ष लेते हैं तो वही 
पुराना दोष इसे घेर लेगा । ( यदि घट असत्‌ है तो क्या कुम्भकार इसे कभी 
बना सकता है? किसी भी दशा में कारक या निर्माता की आवश्यकता नहीं, 
उसकी स्थिति सन्दिग्ध हो जाती है- नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते 
सत: । गीता २।१६)। जैसा कि कहा गया है- आकाश आदि की तरह 
सत्‌ वस्तु के कारण की आवश्यकता ठीक नहीं लगती और दूसरी ओर, आकाश- 
कुसुम की तरह असत्‌ कार्य का हेतु ( कारणा ) भी असम्भव है 


बोद्ध-दशेनम्‌ | ६४ 
विशेष- शृन्यवाद चूँकि चार कोटियो से विनिर्मुक्त है इसलिए प्रस्तुत 
संदर्भ में प्रथम दो कोटियों का खण्डन किया गया है । तदनुसार घट न सत्‌ है 
और न असत्‌ । पिछली दो कोटियों ( उभयात्मक और अनुभयात्मक ) का 
खण्डन अब किया जायगा । 
विरोधादितरो पक्षावनुपपन्नौ | तदुक्तं भगवता लङ्कावतारे= 
विविच्यमानानां ç; 
१०, वुद्धया विविच्यमानानां स्वभावो नावधायते | 
अतो निरभिलप्यास्ते निःस्वभावाश्च दर्णिताः ॥ इति। 
११, इदं वस्तु बलायातं यद्वदन्ति विपश्चितः । 
विशीर्यन्ते 
यथा यथार्थाश्रिन्त्यन्ते विशीयन्ते तथा तथा ॥ इति च। 
न क्कचिदपि पक्षे व्यवतिष्टत इत्यर्थः | 
बाद के दोनों पक्ष (aq असत्‌ दोनों होना, सत्‌ असत्‌ दोनों में एक भी 
न होना ) स्वयं ही विरोधी हैं इसलिए [ बिना प्रयास के ही ] असिद्ध हो जाते 
हैं । भगवान्‌ ने जेसा कि लंकावतार-सूत्र? में कहा है--'जिन पदार्थों का विवेचन 
बुद्धि से होता है, उनके स्वभाव का निरंय नहीं होता । इसलिए वे ( gen’) 
अतिवचचनीय तथा स्वमावहीन दिखलाये गये हैं ओर भी--'यह वस्तु बलात्‌ 
उत्पन्न हुई है, यह विद्वान्‌ लोग बोलते हैं । जेसे-जेंसे पदार्थों का चिन्तन होता 
है वेसे-वेसे ही वे नष्ट हो जाते हैं।” अभिप्राय यह है कि पदार्थ को किसी भी 
पक्ष ( कोटि ) में रहने की व्यवस्था नहीं दी जा सकती । 
ष्ारथव्यवहारश्च स्वझव्यवहारवत्संवृत्या संगच्छते । अत 
एवोक्तम्‌ 
१२. परित्राट्‌-काम्ुक-शुनामेकस्यां ग्रमदातनो । 
कुणपः कामिनी भक्ष्य इति तिस्रो त्रिकल्पनाः ॥ इति । 
तदेवं भावनाचतुष्टयवशान्निखिलवासनानित््तौ परनिर्वाणं 
शुन्यरूपं सेत्स्यतीति वयं कृतार्था; नास्माकमुपदेश्य 
किंचिदस्तीति । 


१--लंकावतार-सुत्र विज्ञानवाद के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करनेवाला 
संस्कृत ग्रन्थ है। कुल १० परिच्छेद हैं । प्रथम परिच्छेद में ग्रंथ की रचना के 
कारणों का वणान है जिसमें कहा है कि बुद्ध ने लंका में जाकर रावण को ये 
शिक्षाय दी थीं । इसीलिए ग्रंथ का नाम लंकावतार-सूत्र है । 
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देखी जानेवाली वस्तुओं का व्यवहार स्वम-ध्यवहार के समान अविद्या 
(या कल्पना ) से चलता है। (सबों को शून्य मानने के बाद हृह्यमान जगत्‌ 
स्वप्न-व्यवहा रवत्‌ कल्पना है । ठीक इसी प्रकार शंकर को अनिवंचनीय ब्रह्म मान 
लेने पर संसार की व्याख्या के लिए माया-शक्ति और व्यावहारिक-सत्ता. माननी 
पड़ती है) । इसलिए कहा है--'एक स्त्री-शरीर में संन्यासी, कामी और कुत्ते की 
तीन विभिन्न कल्पनायें होती हैं कि यह अस्थिपंजर है, कामिती है या खाने की 
चीज है।' ( इसी तरह संसार में लोगों के विकल्प हैं)। 
तो इसी प्रकार चारों भावनाओं (क्षणिक, दुःख, स्वलक्षण, शून्य ) के 
aa, सारी वासनाओं के निवृत्त हो जाने पर, शून्य के रूप में परम ( अंतिम ) 
निर्वाण ( मोक्ष ) मिल जायगा--इस तरह हमारा काम समास हो गया, अब 
हमें किसी उपदेश की आवश्यकता नहीं । [ उपर्युक्त उक्तियाँ आचार्य की हैं जो 
स्वयं निर्वाण पाकर ( हीनयानी होकर ) निवृत्त हो गये । अब शिष्यों के मुक्त 
होने की भी विधि बतलाई जायंगी । ] ; 
शिष्यैस्तावद्योगश्चाचारश्चेति द्वयं. करणीयम्‌ तत्राप्राप्तस्या- 


अस्य प्राप्तये पर्यनुयोगो योगः । गुुक्तस्यार्थस्याङ्गीकरणमा 
चारः । गुरुक्तस्याङ्गीकरणादुत्तमाः, पर्यनुयोगस्याकरणादध- 
भाश्च । अतस्तेषां माध्यमिका इति प्रसिद्धिः ॥ 

अब शिष्यों को दो काम करना है--योग और आचार । उनमें अप्राप्त ज्ञान 
की प्राप्ति के लिए प्रश्न करना योग कहलाता है। गुरु की कही हुई बातों को 
स्वीकार करना आचार कहलाता है। गुरु की कही बातों को अंगीकृत करने- 
वाले ये ( बौद्ध ) उत्तम हैं। दूसरी ओर, ये प्रश्न नहीं करने के कारण अधम 
भी हैं, इसलिए इनकी माध्यमिक के रूप में विशेष ख्याति है। 

विशेष--माधवाचार्य माध्यमिक नाम पड़ने का एक विचित्र कारण देते 
हैं। चकि ये उत्तम और अधम दोनों हैं इसलिए माध्यमिक ( बीचवाला एक 
तीसरा संप्रदाय ) कहलाते हैं | किन्तु वस्तुस्थिति दूसरी है। ऐतिहासिक दृष्टि 
से बुद्ध के मध्यम-मार्ग ( भोग और तपस्या के बीच का मार्ग ) का प्रतिपादन 
करने से ये माध्यमिक हुए । तत्पश्चात्‌, तच्व-विवेचन की दृष्टि से शाश्वतवाद 
और उच्छेदवाद की ऐकान्तिक विचारधाराओं को छोड़कर इन्होंने मध्य-पथ का 
आलम्बन लिया । शाश्वतवांद वह सिद्धान्त है जिसके अनुसार आत्मा और 
परलोक भी नित्य है। दीघनिकाय में ६२ मतवादों में इसका उल्लेख है। दूसरी 
ओर, उच्छेदवाद अजितकेशकम्बल का मत था जिसमें मृत्यु के अनन्तर आत्मा 
की सत्ता में विश्वास नहीं किया जाता । पृथिवी आदि चार तच्वों से बना हुआ 


> बौद्ध-दशनम्‌ ६७ 
शरीर मरने के बाद इन्हीं तच्त्वों में विलीन हो जाता है, कुछ भी नहीं बचता । 
इसके अलावे शून्यवाद की स्थापना सत्‌ और असत्‌ के मध्य-बिन्दु पर हो हुई 
है इसलिए भी इस सम्प्रदाय को माध्यमिक कहते हैं । 

( १८. योगाचार-मत--विज्ञानवाद ) 
गुरुक्त भावनाचतुष्टयं बाह्यार्थस्य शून्यत्वं चाङ्गीकृत्या- 
७ ७ A Q 
न्तरस्य शून्यत्वं चाङ्कीकृतं कथमिति पयनुयोगस्य करणात्‌ 
केषांचिद्योगाचारप्रथा । एवा हि तेपां परिभापा--स्वयंबेदनं 
तावदङ्गीकायेम्‌ । अन्यथा जगदान्ध्यं प्रसज्येत । तकीतिंतं 
धर्मकीर्तिना-- 
अप्रत्यक्षो पलम्भस्य नार्थदृष्टिः प्रसिध्यति | इति । 
दूसरे कुछ ( बौद्धों को योगाचार के नाम से पुकारते हैं क्योंकि आध्या- 
त्मिक गुरुओं की बताई हुई चारों भावनाओं और बाह्य-पदार्थो को शून्यता का 
अंगीकरण ( आचार ) करके पुनः यह प्रश्न ( योग ) भी करते हैं कि आन्तरिक- 
पदार्थों ( जेसे-चित्तादि ) की शून्यता क्यों स्वीकार करते हैं? चूँकि उनकी 
यह परिभाषा ( सिद्धान्त ) है--कम-से-कम अपना ज्ञान ( स्वयंवेदन Self- 
Subsistent Knowledge ) तो स्वीकार करें, नहीं तो ऐसा प्रसंग हो 
जायगा कि समूचे संसार को अन्धा मानना पड़ेगा ( यदि अपना ज्ञान या ज्ञाता 
का ज्ञान भी शून्य ही हो तो जाननेवाला कौन रहेगा? ज्ञाता के अभाव में 
पूरा संसार ही अन्धा है, किसी को कुछ भी नहीं सुझता--अन्तर-बाह्य सभी 
तो शून्य हैं । इसीलिए योगाचार-मत में बाह्य-पदाथं शून्य है, आन्तर सत्य ) । 


ऐसा ही धर्मकोति ने कहा भी है--'जो प्रत्यक्ष को भी नहीं मानता, 
पदार्थो की दृष्टि भी उसकी ठीक नहीं है ।' (धर्मकीति के कथन का 
अभिप्राय है कि जिस बुद्धि से हम पदार्थों का ज्ञान पाते हैं उसे तो मानना 
होगा, उसे शून्य मानने पर पदार्थों के विचार की शक्ति कहाँ से आवेगी ? यहां 
पर प्रत्यक्ष का अभिप्राय है बुद्धि की क्षमता, ज्ञाता का ज्ञान, स्वसंवेदन इत्यादि । 
प्रसिङ्घघति=सामर्थ्यं है )। 


विशेष--योगाचार का दूसरा नाम विज्ञानवाद है। इसका जन्म शून्यवाद 
की प्रतिक्रिया के फलस्वरूप हुआ था । माष्यमिकों के अनुसार समस्त संसार 
असत्य प्रतीत होता है किन्तु इनका कहना है कि जिस बुद्धि से यह प्रतीत 


ae 


a 


क्ष सर्वदशेनसंम्रहे- 
होता है उसे तो सत्य मात्तें । अतएव बुद्धि, fad, मन या बिज्ञान ही एकमात्र 
सत्य पदार्थ है। बिज्ञान को मानने से ही इसका नाम बिज्ञानबाद है । अपेक्षाकृत 
इस मत का प्रचार देश-विदेश में अधिक हुआ तथा इसी सम्प्रदाय ते नैयाग्रिको 
से लड़कर बौद्ध न्याय का जन्म दिया । बौद्ध-न्याय का अर्थ है योगाचार- 
सम्प्रदाय के ग्रन्थ । लंकावतार-सूत्र इस सम्प्रदाय का बहुत प्रामाणिक ग्रंथ है 
जो मूल संस्कृत में दस परिच्छेदो में है । 

इस सम्प्रदाय के प्रमुख आचार्य हैं-मैत्रेयनाथ (मूल संस्कृत में कई 
ग्रन्थ अप्राप्य, केवल 'अभिसमयालंकारिका' 5 परिच्छेदो में प्राप्त ), आये असंग 
( मैत्रेयशिष्य, ४थी शती, कृतियाँ--महायानसंपरिप्रह, योगाचारभूमिशास्त्र, 
महायान-सूत्रालंकार ), वसुबन्धु (असंग के छोटे भाई, पहले वेभाषिक बाद 
में भाई के संपर्क से विज्ञानवादी, Fo— सद्धमंपुंडरीकटीका, महापरिनिर्वाण- 
सूत्रटीका, वजच्छेदिकाप्रज्ञापारमिता टीका, बिज्ञप्तिमात्रवासिद्धि--विशिका और 
जिशिका दो संस्करण ), स्थिरमति (वसुबन्धु के शिष्य, उनके सभी ग्रंथों पर 
टीकायें और भाष्य ), दिङनाग ( कांची के ब्राह्मणा, वसुबन्धु के शिष्य, वीं 
शती, तान्त्रिक, शास्त्रार्थी, कृतियाँ--प्रमाण-समु्चय तथा उसकी वृत्ति, आलंबन- 
परीक्षा, हेतुचत्रनिर्णय, न्रिकालपरीक्षा, न्यायप्रदेश-केवल यही ग्रंथ संस्कृत 
में पूरा प्राप्त घोर नेयानिक, गौतम और वात्स्यायन का खंडन, उद्योतकर 
द्वारा न्यायवातिक में स्वयं खंडित, बौद्ध न्याय के प्रतिष्ठापक ), शंकरस्वामी 
( दिङ्नाग के शिष्य ), धर्मपाल ( नालन्दा बिहार के कुलपति, शीलमद्र के 
गुरु, बौद्ध ग्रन्थों की टोकायें ), धर्मकीर्ति ( कुमारिल के समकालिक, इत्सिंग 
द्वारा उल्लेख, धर्मपाल के शिष्य ६२५ ई०, प्रचंड ताकिक, कृतियाँ --प्रमाण- 
बातिक, प्रमाणविनिश्चय, न्यायबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, हेतुबिन्दु, वादन्याय, 
सन्तानान्तरसिद्धि ) । 


( १९. बाह्य पदार्थ का खण्डन ) 
बाह्य mi नोपपद्यत एव । विकल्पानुपपत्तेः । अथो 
ज्ञानग्राद्यो Ararat भवति अनुत्पन्नो वा ? न पूर्वः, उत्पन्नस्य 
स्थित्यभावात्‌ । नापरः, अनुत्पन्नस्यासत्वात्‌। अथ मन्येथाः 
'अतीत एवाथों ज्ञानग्राह्मस्तज्ननकत्वादितिः तदपि बालभाषितम्‌ । 
बतेमानतावभासविरोधात्‌ । इन्द्रियादेरपि ज्ञानजनकत्वेन ME- 
स्वप्रसङ्गाच | 


बौद्ध-दशनम्‌ ६६ 
[ माध्यमिको की तरह यह तो हम मानते हीं है कि] बाह्य ara 
( प्रत्यक्षीकरणीय, सत्य ) कें रूप में सिद्ध नहीं हीं होता ( -बांह्य पदार्थ को 
wag तो हम भी मानते हैं )। कारण यह है कि इसके विषयं में दिये गये 
दोनों विकल्प afta हो जाते हैं। वे हैं-[ घटादि ] पदार्थं ज्ञान के दारी 
ग्राह्यं है, [ तो हम पूछतें हैं कि ] वह उत्पन्न होने के बाद iiaia होता है 
या बिना उत्पन्न हुए ही ? उत्पन्न होने के बांद वह ज्ञानग्राह्मं हो नहीं सकता 
( शंब्देंशः--पहुलों विकल्प ठीक नहीं ) क्योंकि उत्पन्न पदार्थ की स्थिति नहीं 
हो सकती ( कोई भी ag उत्पन्नं होने पर एक क्षण ही ठहर सकती है दूसरे 
क्षेण में उसका विनाश हों जातां हैं। उत्पत्ति वाले क्षण में तो ज्ञानं द्वारा वहे 
राह्म नहीं है क्योंकि पदार्थे की सत्तां का कारण ज्ञान ही है। कारणा कार्य के पूर्व 
होता है इसलिए ज्ञान अर्थ के पहेले रहना चाहिए । ज्ञान से ग्रहणां करते- 
करते ती अथं नष्ट हो जाता है तों केसे बाह्याथं ज्ञानग्राह्म होंगे ? ) दूसरा 
विकेल्प भी संभव नहीं ( बिना उत्पन्न हुए कोई पदार्थं ज्ञानग्राह्म हो ही नहीं 
सकता ) क्योंकि बिना उत्पन्न हुए किसी वस्तु की सत्ता ही नहीं होंगी ( और 
इस दशा में हमारा सिद्धान्त--बाह्यार्थशून्यत्ववाद--खरा ही उतरता है )। 


फिर भी येदि यह मानते हों कि भूतकालिक पदार्थ ही ज्ञान के द्वारा ग्राह्य 
हैं क्योंकि उसे (ज्ञानं को ) उत्पन्न करते हैं तो यह भी मूर्खो की-सी बात हो 
जायगी । ( अभिप्राय यह हैं किं ज्ञानंकाल में ad भले ही विद्यमान न हो 
किन्तु ज्ञानोत्पादंन के सम्बन्ध सें तो ज्ञानग्राह्म हो सकता है । ) कारण यहँ है 
कि ऐसा मानने पर वस्तुओं के वर्तमान काल में प्रतीति का विरोध हो जायगा । 
( यदि भूतकाल में ही पदाथं ज्ञानग्राह्य . होते हैं तो वर्तमान में उनकी प्रतीति 
केसे संभव है ? ) दूसरी आपत्ति यह है कि इन्द्रियां भी [चूँकि ज्ञान का 
साधन हैं इसलिंए वे ] ज्ञान उत्पन्न करके ग्राह्य बन जायेंगी (अर्थ यह 2 कि 
जब ज्ञान के उत्पादन-सम्बन्ध से ही कोई वस्तु ग्राह्य होती है तब तो इन्द्रिय 
आदि जो अप्रत्यक्ष हैं इनका भी ग्रहण होने लगेगा । इससे विश्वृंखलता 
आ जायगी ) । 


कि च, ग्राह्यः कि परमाणुरूपोऽर्थोऽयविरूपो वा। न 
चरमः, कृस्त्नेकदेशविकल्पादिना तन्निराकरणात्‌ । न प्रथमः अती- 
न्द्रियत्वात्‌ | पट्केन युगपद्योगस्य बाधकत्वाच | यथोक्तम्‌ 
१३, पद्केन युगपद्योगात्परमाणोः पडंशता | 

तेषामप्येकदेशत्वे पिण्डः स्यांदणुमात्रकः ॥ इति । 


७० सबदशनसंग्रहे- 

[हम फिर पूछते हैं कि ] यह ग्राह् अर्थ परमाणु (atom ) के रूप में है 
या अंग-प्रत्यंग से युक्त कोई शरीरी है ? दूसरा ( शरीरधारी का ) विकल्पहो नहीं 
सकता क्योंकि (पूरे में ग्राह्म है या एक भाग में” इस प्रकार के विकल्पादि 
लगाकर उसका निराकरण कर सकते हैं। ( अवयवी के रूप में घटादि aa 
या पूर्णरूप mana है कि उसका एक भाग ज्ञानग्राह्म होता है? पहला 
बिकल्प संभव नहीं क्योंकि पूर्णंूप का इन्द्रिय से संबन्ध हो नहीं सकता । दूसरा 
विकल्प भी असंभव है. क्योंकि एक भाग को हम घट नहीं कह सकते तो फिर 
अवयवी घटादि ज्ञानग्राह्म कैसे होगा ? ) पहला विकल्प ( परमाणु के रूप में 
wa होना ) भी कठिन है क्‍योंकि परमाणु का ग्रहण इन्द्रियों से होता ही 
नहीं । दूसरे, छह ( दिशाओं ) के साथ उसके एक साथ योग होने में बाधा 
पहुँचती है। ( छह fear है--पूवं, दक्षिण, पश्चिम, उत्तर, ऊपर और नीचे । 
परमाणु चूँकि निरवयव है इसलिए इन छहों के साथ परमाणु का एक साथ 
( युगपत्‌ ) संबन्ध नहीं हो सकता । यदि होता है तो परमाणु अवयव-हीन केसे 
होगा ? यही षट्क परमाणु के अवयवहीन होने में बाधक है।) 

जैसा कि कहा भी गया है--'छह ( दिशाओं ) के साथ युगपत्‌ ( सम- 
कालिक ) योग होने से परमाणु के छह तल ( अंश, भाग ) सिद्ध होते हैं ( जेसे 
परमाणु का ऊपरी भाग, पश्चिमी भाग, दक्षिणी भाग आदि )। और इन्हें 
एक-एक भाग करके लिया जाय तो अणु के आकार का कोई भी पिण्ड ( ठोस 
पदार्थ ) बन सकता È V ( इस प्रकार ग्राह्यता के अभाव में परमाणु असत्‌ है, 
यह अवयवहीन नहीं ) । 

( २०, बुद्धि का स्वयं प्रकाशित होना ) 


A 


तस्मात्सख्वव्यतिरिक्तग्राद्वविरहात्तदात्मिका बुद्धिः स्वयमेव 
स्वात्मरूपप्रकाशिका प्रकाशवदिति सिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌-- 

१४, नान्योऽनुभाव्यो बुद्धथास्ति तस्या नानुभवोऽपरः । 
आह्यग्राहकवैधुर्यात्स्ययं सेव प्रकाशते ॥ इति । 
ग्राद्यग्राहकयोरमेदश्रानुमातव्यः । यद्वे्यते येन वेदनेन, 

तत्ततो न भिद्यते यथा ज्ञानेनात्मा । वेद्यन्ते तेश्च नीलादयः | 


इसलिए, चूँकि बुद्धि को अपने अतिरिक्त कोई दूसरा ग्राह्य नहीं अतः उन 
विषयों के स्वरूप में रहने वाली ag बुद्धि स्वयं ही, प्रकाश की तरह अपने रूप 
को प्रकाशित करनेवाली है--यह सिद्ध हुआ । ऐसा कहा भी है--बुद्धि के 


= ७१, 


द्वारा ग्राह्य ( अनुभव करने योग्य ) दुसरा कोई पदार्थ नहीं ( बुद्धि के द्वारा 
स्वयं बुद्धि ही ग्राह्म, दूसरी चीजें नहीं; बुद्धि किसी दूसरे पदार्थ को विधय नहीं 
बनाती )। न तो उससे बढ़कर कोई अनुभव ही है। [ इसलिए बुद्धि के अलावे 
बाहर ] किसी भी ग्राह्म और ग्राहक के अभाव के कारण वह अपने-आप ही, 
प्रकाशित होती है।' ( प्रकाश तो अपने-आप को प्रकाशित करके संसार के 
अन्य पदार्थो को भी प्रकाशित करता है किन्तु बुद्धि केवल अपने को प्रकाशित 
करती है, बाह्य अर्था को नहीं । ) 

ma और ग्राहक में भेद नहीं है-यह अनुमान कर लें । जिस वेदन 
(ज्ञान ) से जिसको जाना जाता है, वह उससे भिन्न नहीं है (ज्ञान और 
ज्ञातवस्तु में अन्तर नहीं है ) जैसे ज्ञान से आत्मा [ पृथक्‌ नहीं है ] । (ज्ञान से 
आत्मा को जानते हैं इसलिए वहाँ आत्मा और ज्ञान एंक ही हैं -अद्वेत- 
वेदान्तियों का अनुसरण करके यह दृष्टान्त लिया गया है )। उन ज्ञानों से 
हो नीलादि पदार्थों को जाना जाता है। ( क्षणिक पदार्थों का ज्ञान भी उसी 
से होता है )। 


a हि सति अधुना अनेनार्थस्य संम्बन्धित्व॑ न स्यात्‌ । 
तादात्म्यस्य नियमहेतोरभावात्‌ । तदुत्पत्तेरनियामकत्बात्‌ । 
यश्चायं ग्राह्मग्राहकसंवित्तीनां एथगवभासः स एकस्मिश्न्द्रमसि 
द्वित्वावभास इव भ्रमः । अत्राप्यनादिरविच्छिन्नप्रवाहा भेदवास- 
नैव निमित्तम्‌ | यथोक्तम्‌ 


१५, सहोपलम्भनियमादभेदो नीलतद्वियोः | 
भेदश्च आन्तिविज्ञाने€स्येतेन्दाबिवाद्वये ॥ इति | 


१६. अविभागोऽपि वुद्धयात्मा विपर्यासितदशनेः | 
्रह्ग्राहकसंवित्तिभेदवानिव लक्ष्यते ॥ इति च । 


(ao fao Ho Jo १२) 

[ इस प्रकार विषय और विज्ञान में अभेद दिखलाकर, भेद होने पर आपत्ति 
दिखलाते हैं कि यदि विषय और विज्ञान भें ] भेद माना जाय तो इस समय 
ज्ञान के साथ वस्तु का कोई सम्बन्ध नहीं रहेगा क्योंकि [ सम्बन्ध ] का नियम 
बतलाने वाला कोई तादात्म्य ही नहीं रहेगा । [ आशय यह है कि 'जब ज्ञान 
है तो विषय के साथ है” इस प्रकार ज्ञान के साथ अर्थ का नियत सम्बन्ध है। 


७२ adaini- 
किन्तु उसका मूले है तादात्म्य क्योंकि ज्ञान और सविषय---ये दोनों समानार्थक 
हैं। यहं तादात्म्यसम्बन्ध नहीं रह सकता यदि ज्ञान और विषय को पृथक्‌ 
मनें । इस प्रकार सम्बन्ध का नियम असि हो जायगा! ] ( इतना हने 
वर भी यंदि भेदपक्ष में अर्थ का निमित्त ज्ञान को स्वीकार करें तंब तो विषय 
सै उत्पन्न होनेवांली ज्ञानोत्पत्ति ही सम्बन्ध बतंला सकेगी । इसलिए फिर उत्तर 
देते है-- ) दूसरे, तदुत्पत्ति ( कार्यकारण भाव ) भी सम्बन्ध कां नियमन 
नहीं कर सकती ( ऐसी बात नहीं कि घटरूपी कार्य के साथ कुम्भकार, चक्र, 
दश्डादि कारणों का सम्बन्ध नित्य हैं । निष्कर्ष यह है कि तादात्म्य या तदुत्पत्ति 
किसी से भी विषय और विज्ञान में भेद सिद्ध करना कठिन है )। 

यह जो ग्राह्य और ग्राहक की धारणाओं ( संवित्ति = चेतना Consci- 
ousness ) के पृथक्‌ होने की प्रतीति होती है वह एक चन्द्रमा में दो ( चंद्र ) 
होने की प्रतीति की तरह भ्रम है। यहाँ भी भ्रम का निमित्त कारण भेद की 
बासना ( जन्मजात संस्कार ) है जिसका आदि नहीं और न जिसका प्रवाह ही 
कभी टूटता है। जैसा कि कहा गया है--“एक साथ प्राप्त होने का [इन 
दोनों में | नियम है इसलिए नील ( क्षरिक पदार्थ ) और उसके ज्ञान में कोई 
भेद नहीं । भेद तो श्रान्त ज्ञान के कारणां, एक चन्द्रमे [ दो चन्द्र के ] भ्रम 
की तरह दैष्टिगोचर होता है।' ( नील और उसका ज्ञान क्रमशः विवय और 
विज्ञान है, ये दोनों साथ देखे जाते हैं। एक के न रहने पर दूसरा रहेगा-- 
ऐसा हो नहीं सकता । जो जिसके साथ नियमतः उपलब्ध होता है वह उससे 
अभिन्न है । जैसे घट मिट्टी से अभिन्न है उसी तरह यहाँ भी aña)” 

और भी--' यद्यपि बुद्धि की आत्मा ( = स्वरूप) अविभक्त है, एक ही है 
तथापि भ्रम ( विपर्यास ) से भरी आँखों के कारण ऐसा प्रतीत होता है कि 
ग्राह्य और ग्राहक की चेतना (ज्ञान ) से इसमें भेद बना हुआ है ।”” ( बुद्धि एक 
2 पर अनादि भेदवासना से इसमें तीन भेद--ज्ञेय, ज्ञाता और ज्ञान--तो स्पष्ट 
अवभासित होते हैं ) । 

न च रसवीर्यत्रिपाकादि समानमाशामोदकोपार्जितमोद॑- 


कानां स्यादिति वेदितव्यम्‌ । वस्तुतो वेद्य-वेदकाकारविधुराया 


१ तुलनीय-सहोपलम्भनियमादभेदो नीलतद्धियोः । 
अन्यच्चेत्संविदो नीलं न तद्भासेत संविदि ॥ 
आसते चेत्कुतः सर्व न भासेतेकसंविदि । 
नियामकं नं सम्बन्धं पइयामो नीलतद्धियोः ॥ 
( विवरणप्रमेयसंग्रह, Jo ७५ ) । 
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अपि a3: व्यवहतेपरिज्ञानानुरोधेन विभिन्नग्राह्मग्राहकाकार- 
रुपवत्तया तिमिराध्ुपंहेताक्ष्णं केशोण्डकनाडीज्ञानभेदवत्‌ Ai- 
द्यपप्लववासनासामथ्यांत्‌ व्यवस्थोपपत्तेः पर्यबुयोगायोगात्‌ । 
यथोक्तम्‌-- 

१७, अवेद्यवेदेकाकारा यथा भ्रान्तेनिरीक्ष्यते । 


विभक्तलक्षणग्राहयग्राहकाकारतिप्लवा ॥ 
[ कुछे लोग शायंद समंझते होंगे कि जब विज्ञानवादी समस्त बह्यार्थ को 
असतु के रूप में एकं समान मानते हैं तब तो काल्पनिक वास्तविंक पदार्थ में 


भी कुछ अन्तर नहीं मानते होंगे। विरोधियों की इस शंका की आशा विज्ञान- 
वादियों ने पहले से की थी और इसलिए वे कहते हैं ] ऐसा न समझ कि 


कॉल्पनिक मिठाई ( आशामोदक ) और वास्तविक मिठाई ( उपाजित मोदक ) 
दोनों के खाने पर रसं, वीयं, विपाक ( पच॑नां ) आदि एक ही तरह के होंगे 
( आशामोदक की तरह ही उपाँजित मोदक भी कल्पनामय है और दोनों के 
खाने का समान फलं होंगां--ऐसी बात नहीं है) । 
आप इस तरह का प्रश्न ( पर्यनुयोग ) नहीं कर सकते हैं । वास्तविकता ag 
है कि बुद्धि भले ही ज्ञेय ( वेद्य ) और ज्ञाना ( वेदक ) के रूपों से बिल्कुल पृथक्‌ 
( विधुर ) हो तथापि प्रयोग करनेवालों ( व्यवहर्त्ता ) के ज्ञान का अनुरोध यही 
है ( कि बुद्धि के aaia रूप से भेद हैं--'मैं घट जानता हूँ--इसमें भैं' 
ज्ञाता और 'घट' ज्ञेय है ) । यही कारणा है कि [ यद्यपि बुद्धि न तो ज्ञात्राकार 
है, न ज्ञानाकार और न ज्ञेयाकार फिर भी ] ग्राह्म-ग्राहक के आकार में विभिन्न 
रूप धारण कर लेती है । यह व्यवस्था ( भेद-दशा ) एक अनादि मिथ्या ज्ञान- 
विषयक वासना (चित्त में जमी हुई भावना) की शक्ति के कारण है 
= मिथ्याज्ञान एक अनादि वासना है इसी से ग्राह्म-प्राहक के रूप में बुद्धि 
के भेद प्रतीत होते हैं। ( उदाहरणार्थ-- ) जिनकी आँखें तिमिर ( एक नेत्र 
रोग ) आदि ( पित्त-आदि ) दोषों से दूषित हैं उन्हें [ आकाश में ] कभी केश 
की तरह, aul sage ( मंकड़जाल ) की ate और कभी नाड़ी की तरह 
[स्वा दिखलाई पड़ती है ]--इसी ज्ञान के भेद की तरह ( उपयुक्त व्यवस्था 
भो है )। | सारांश यह हुआ कि वासना के कारण ही उपाजित मोदक खाकर 
तृप्त होने का ज्ञान होता है, आशामोदक से ऐसा नहीं होता । ज्ञान का भेद 
बासना के भेद से हीं fae होता है । ] 
जेसा कि कहा गया है--[ वस्तुतः ] वेद्य और वेदक के आकार में बुद्धि 


~~ 
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s सब्रेदशोनसंग्रहे- 


नहीं है, किन्तु भ्रम में पड़े हुए लोग इसके लक्षण ( स्वरूप ) को विभक्त ग्राह्य 
( घटादि ) और ग्राहक ( आत्म-व्यवसाय ) के आकारों से सम्पन्न--देखते हैं ।” 
( इसका कारण आगे के *छोक में है ) । 


१८. तथा कृतव्यवस्थेयं केशादिज्ञानभेदवत्‌ | 
यदा तदा न संचोद्या ग्राह्ग्राहकलक्षणा ॥ इति । 


तस्माद्‌ बुद्धिरेवानादिवासनावशात्‌ अनेकाकारावभासत-- 
इति सिद्धम्‌ । ततश्च प्रागुक्त-भावना-प्रचय-बलातू निखिल- 
वासनोच्छेद-विगलित-विविध-विषयाकारो पप्लव-विश्ुद्ध - विज्ञानो- 
दयो महोदय इति ॥ 

'होक उसी प्रकार इस ( बुद्धि ) में ग्राह्म और ग्राहक के दो स्वरूपों की 
व्यवस्था ( भेद ) जब केशादि-ज्ञान के भेद की तरह की जाती है तब संदेह 
नहीं रहना चाहिए [ कि बुद्धि के दो भेद वस्तुतः ही हैं ]।' इसलिए हमारी 
यह बुद्धि ही अनादि वासना के वश अनेक आकारों में प्रतीत होती 
है--यह सिद्ध हुआ । [ पाश्चाच्य-दर्शेन का प्रस्ययवाद--]4९६।।७)- इस 
विज्ञानवाद से बिल्कुल मिलता-जुलता है । उसके अनुसार प्रत्यय या ideas 
ही संसार की मूलसत्ता अर्थात्‌ Ultimate Reality है। संसार में जो कुछ 
देखते हैं वे प्रत्ययों के ही प्रक्षेप हैं, बाह्यार्थ कुछ नहीं है । इसके विवेचन के 
लिए भूमिका-भाग देखें ]। 

इसके बाद पहले कही गयी चार भावनाओं (क्षणिक, दुःख, स्वलक्षणा 
और शून्य ) की वृद्धि के बल से, सभी वासनाओं का उच्छेद ( विनाश ) हो 
जाता है जिससे विविध प्रकार के विषयों के आकार में जो मिथ्याज्ञान 
(saga) होते हैं वे गल जाते हैं तथा विशुद्ध विज्ञान ( Cc nsciousness ) 
का जन्म होता है- यही मोक्ष ( महोदय ) है । 

( २१. सौत्रान्तिक-मत--बाह्यार्थानमेयवाद्‌ ) 
अन्ये तु मन्यन्ते--यथोक्तं “बाह्य वस्तुजातं नास्तीति’ 
तद्युक्तम्‌ । प्रमाणाभावात्‌ । न च सहोपलम्भनियमः प्रमाणः 
मिति वक्तव्यम्‌ | वेद्ववेदकयोरमेदसाधकत्वेनाभिमतस्य तस्या- 
प्रयोजकत्वेन सन्दिग्धविपक्षव्याइत्तिकत्वात्‌ | 


PRS 
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ननु भेदे सहोपलम्भनियमात्मकं साधनं न स्यादितिचेन्न । 
ज्ञानस्यान्तमुखतया, ज्ञेयस्य वहिमुंखतया च भेदेन प्रतिभास- 
मानत्वात्‌ | एकदेशत्वेककालत्व-लक्षणसहत्व-नियमासंभवाच । 
लेकिन दूसरे ( सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय वाले बौद्ध ) मानते है--यह जो आप 
कहते हैं कि बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं, यह युक्तियुक्त नहीं है । इसके लिए 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता | आप यह नहीं कह सकते कि साथ-साथ पाये 
जाने ar जो नियम है वही प्रमाणा है ( नील और उसके ज्ञान में सहोपलम्भ- 
नियम है जिससे दोनों अभिन्न हैं; बुद्धि की सत्ता इससे सिद्ध होती है )। 
इसका कारण यह है कि वेद्य और और वेदक में अभेद सिद्ध करने के लिए 
[ जिस सहोपलम्भ-निप्रम का | प्रयोग आप करते हैं वह अभेद को सिद्ध करने 
में कारण ( प्रयोजक ) नहीं बन सकता क्योंकि 'विपक्ष में वह नहीं रहेगा” 
( =विपक्ष-व्यावृत्ति )--यह संदेहपूणां है। [ आशय है कि जेसे धूम और 
अग्नि में सम्बन्ध दिखलाने के समय अग्नि का अभाव धारण करनेवाले पदार्थ 
विपक्ष हैं, उनमें देशान्तर या कालान्तर में कभी धुम हो सकता है । विपक्ष में 
कभी नहीं होगा, यह नियम कहाँ है? ऐसी आशंका धूम और अग्नि के 
कार्य-का रण-भाव नष्ट हो जाने के भय से नहीं की जाती ( आशंका का खंडन 
हो जाता है )। यह तके ठीक है, प्रयोजक है। किन्तु उसी प्रकार यहाँ 'भेद 
होने पर भी सहोपलम्भ-नियम रह सकता है'--इस आशंका का निरसन नहीं 
होता । इसलिए विपक्ष में हेतु को व्यावृत्ति होगी, अतएव यह संदिग्ध है और 
अनुमान नहीं हो सकता । ] 


[यदि विज्ञानकारी शंका करें कि] भेद को भी सिद्ध करने के लिए 
सहोपलम्भ का नियम साधन नहीं बन सकता, तो ( हम कहेंगे कि ) ऐसी बात 
नहीं है, क्योंकि [प्रत्यक्ष प्रमाण से ही विरोध हो जायगा ] ज्ञान तो आन्तर- 
वस्तु है, और ( घटादि) ज्ञेय पदार्थ बाह्य है-इस प्रकार भेद तो स्पष्ट 
( प्रत्यक्ष रूप ) प्रतीत होता है। [इस प्रकार उपर्युक्त अनुमान प्रत्यक्ष- 
बिरोधी है |] 


दूसरी युक्ति यह है कि सहोपलम्भ का नियम होना ही असंभव है क्योंकि 
[ आत्मनिष्ठ ज्ञान है और बाह्य-वस्तुनिष्ठ विषय है, दोनों के दो स्थान हैं; 
विषय पूर्वक्षण में रहता है, ज्ञान उत्तरक्षण में, इसलिए ] विषय और ज्ञान 
का एक देश में या एक काल में होना संभव नहीं है, इसलिए दोनों के स्वरूप 
(लक्षण ) मिलेंगे ही कब [ कि सहोपलम्भ आपको दिखलाई पड़ेगा ] ? 


ऽह aaa- 


कि च नीलादर्थस्य ज्ञानाकारस्वेञ्हमिति प्रतिभासः स्यात्‌ । 
नं तुं 'इदमिति' प्रतिपत्तिः । प्रत्ययादव्यतिरेकात्‌ । अथो- 
च्यंते--ज्ञॉनस्वरूपोडपि नीलाकारो आन्त्या बहिबेत्‌ भेदेन 
ब्रतिमासंत इति, न च तंत्राहमुल्लेख इति । तथोक्तमू-- 
१९, परिच्छेदान्तराद्योऽयं भागो बहिरिव स्थितः । 
ज्ञानस्यामेदिनो भेदप्रतिमांसोऽप्युपप्लवः ॥ इति | 


२०, यदन्तज्ञैयतस््ं तद्वहिवेदवंभासते | इंति च । 

इसके अतिरिक्त. नीलादि अर्थ यदि ज्ञान (बुद्धि) के ही स्वरूप हों [तो 
जिस प्रकार ज्ञाता आत्मा को agy कहते हैं उसी प्रकार उन | बाहरी पदार्थों 
में भी अहम्‌' ऐसी प्रतीति होगी, 'इदम्‌' ( यह ) ऐसा ज्ञान नहीं होगा । कारण 
यह है कि [ बाह्य पदार्थ ] प्रत्यय ( ज्ञान ideas) से भिन्नं नहीं हैं ( प्रत्युत 
आप लोग ज्ञान और विषयों को अभिन्न समझते हैं ) । 


अदि आप लोग उत्तर में कहें कि--नीलादि आकार, ज्ञान के अपने रूप में 
होने पर भी भ्रान्ति के कारण, भेद से बाह्य पदार्थ-जैसा प्रतीत होता है और 
यही कारणा है कि उसमें 'अहम्‌' द्वारा अभिव्यक्ति नहीं होती, जेसा कि कहा 
भी है--“ज्ञान के आन्तर ( भीतरी ) परिच्छेद ( विषयों का प्रकाश करनेवाले 
भाग ) से पृथक्‌ जो बाह्यवत्‌ ( विषयों के रूप में) Raag पड्नेवाला भाग 
है, भेद-रहित ज्ञान में जो भेद की प्रतीति होती है-वह मिथ्याज्ञान ( उपप्लव ) 
ही है ।” और भी--'जो आम्तरिक-ख्प से जानने योग्य तत्त्व है वह बाह्य-जैसा 
प्रतीत होता है ।' 

विशेष--सौत्रान्तिकों ने एक गम्भीर आशंका योगाचारों के समक्ष रखी 
कि बुद्धि का बोध ‘aga’ से होता है बांह्म-पदार्थों का इदम्‌' से । यदि सभी 
पदार्थ बुद्धि के रूप ही हैं तो उन सबों का बोध 'अहम्‌' द्वारा क्यों नहीं होता-- 
ag घटः, अहँभूमि:, अहं नीलः, क्यों नहीं कहते ? उत्तर में विज्ञानवादी फिर 
पुराना राग अलापने लगते हैं--मिथ्याज्ञान और अध्यास । उसी अनादि वांसनों 
से 'विज्ञान' aa द्वारा बाह्य 'विषय'-सा प्रतीत होता है, वस्तुतः है नहीं । 
दाशैनिक-भाषा में यों कहें कि अभेदे पर भेद का अध्यास ( projection ) 
figa (illusion ) द्वारा होता है। इसीलिए भ्रमवश ही बाह्य वस्तुओं 
वरु aga का आरोपरा नहीं करतें । जेसे शंख पर पीलापन का आरोपण होता 
है। यद्यपि शंखं पीला नहीं परन्तु पित्तादि के दोष से ( विशेषतया पाणडुसेग 
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होने पर ) शंख के उजलापन को छिपाकर ( आवरण ) पीलापत की प्रतीति 
होती है । उसी तरह 'अहम्‌' का अर्थवाली ज्ञानस्वरूप आत्मा (या बुद्धि ) 
के आन्तरत्व को छिपाकर बाह्यत्व अवभासित होता है, पीलापन के 
अध्यास होने पर भी शंख का स्वल्प भासित होता है, aaa ज्ञेयाकार के 
अध्यास के बाद भी ज्ञान प्रतीत होता हो है। कारण यह है 'मैं घट को जानता 
हुँ! ऐसी प्रतीति जो होती है ! 
सौत्रान्तिक लोग बाहरी पदार्थों को शून्य नहीं मानते, उन्हें अनुमेय मानते 
हैं। नील, वीतादि विचित्र पदार्थ बुद्धि के आकार के हैं और आन्तर ज्ञान से 
उनका अनुमान होता है । सर्वसिद्धास्त संग्रह में कहा गया है-- 
नीलप्रीताशिश्रितरैवुद्धयाका रे रिहान्त रे: | 
सौत्रान्तिकमते नित्यं बाह्याथंस्त्वनुमीयते ॥ 
ज्ञान और विषय को लोक का ब्यबहार भी मानता है। ज्ञात का ब्रिषय 
दूसरा ही है, फल दूसरा ( ज्ञानस्य विषयो ह्यन्यत्फलमन्यदुदाहृतम्‌ । क्राव्यप्रकाश, 
२) । विज्ञानवादियों के ऊपर दिये गये उत्तर का खंडन अब ये सौत्रान्तिक 


लोग करेंगे । 

तद्युक्तम्‌ । बाह्याथोभावे तद्व्युत्पत्तिरहिततया बहिवेदि- 
त्युपमानोक्तेर्युक्तेः । न हि वसुमित्रो वन्ध्यापुत्रवदवभासत 
इति पेक्षावानाचक्षीत । भेदप्रतिभासस्य आ्न्तत्वेऽमेदप्रतिभाः 
सस्य प्रामाण्य, तत्प्रामाण्ये च भेदप्रतिभासस्य भ्रान्तत्वमिति 
परस्पराभ्रयप्रसज्ञाच । अविसंवादान्नीलतादिकमेव संविदाना 

मेवो i 
बाह्ममेवोपाददते, जगत्युपेक्षन्ते चान्तरमिति व्यवस्थादशनाच । 

आपका यह कहना ठीक नहीं क्योंकि जब बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं 

(= विज्ञानवादियों के मत में ) तो उसकी व्युत्पत्ति ( 'बहिः' शब्द का अर्थ- 
ज्ञान) भी तो नहीं होगा ? और ऐसी दशा में 'बाह्य पदार्थ के समान 
( प्रतीत होता है)” यह उपमान को उक्ति भी व्यर्थं हो जायंगी । ( उपमान 
बही हो सकता है जिसकी सत्ता हो, जिससे कुछ अर्थ निकले किन्तु आप लोग 
बाह्यार्थ को मानते नहीं और ऊपर से कहते हे कि आन्तर बुद्धि 'बाह्यार्थ के 
समान? प्रतीत होती है। यह केसे ? ) कोई भी चेतनाश्ील व्यक्ति नहीं कहता 
क्रि बसुमित्र वन्ध्यापुत्र की तरह लगता है। दूसरी आपत्ति यह भी है कि 
[ विषय और विज्ञान के बीच ] भेद की प्रतीति को भ्रान्त मानकर अभेद 
(ऐक्य ) की प्रतीति को प्रामाणिक मानना, तथा ऐक्य की प्रतीति को 


SS 


sà सबैदशोनसंग्रहे- 
प्रामाणिक मानकर भेद की प्रतीति को भ्रान्त मानना--इससे अन्योन्याश्रयः 
दोष का प्रसंग हो जायगा । [ आशय यह है कि विज्ञानवादी ज्ञाता और ज्ञेय 
में भेद की प्रतीति को मानते हैं आन्त, और इसे ही साधन बनाकर सिद्ध 
करते हैं कि ज्ञातां और ज्ञेय में कोई भेद नहीं है। अब जो यहाँ साध्य था 
वही साधन बन जाता है ag भी किसका ? उसे ही सिद्ध करने का जिसके 
द्वारा वह स्वयं सिद्ध हुआ है। इसे पाश्चाच्य asara में Petitio Principi 
कहते हैं । अभेद की प्रतीति को साधन मानकर भेद की प्रतीति को श्रान्त सिद्ध 
करेंगे । इस प्रकार तार्किक वृत्त में फंसे । | 

[हम देखते हैं कि] कुछ लोग किसी के साथ विना कुछ भी विरोध (विसंवाद) 
किये ही नीलादि पदार्थों को ज्ञान का विषय मानकर, बाह्य-पदार्थं को ही 
केवल ग्रहणा करते हैं, संसार में आन्तर की तो. उपेक्षा ही कर देते हैं--ऐसी 
ब्यवस्था देखी जाती है । [ बाह्यार्थं को सिद्ध करते हुए सौत्रान्तिकों का कहना 
है कि नैयायिकादि विद्वान्‌ तो लोकिक-दृष्टिकोण से आन्तर पदार्थ को स्वीकार 
नहीं करते किन्तु बाह्यार्थं की सत्ता तो मानते ही हैं-हम भी उनसे यहाँ पर 
सहमत हैं । बाह्यार्थे के विषय में तो किसी का कोई विरोध ही नहीं है। केवल 
ये लोग ही विरोध खड़ा करते हे । स्मरणीय है कि सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
आन्तर बाह्य दोनों को मानते हैं, माध्यमिक दोनों में किसी को नहीं मानते, 
विज्ञानवादी केवल आन्तर को मानते हैं, नेयायिकादि बाह्म को ही केवल 
मानते हैं । ] 

( २२. बाह्यार्थे की सत्ता- निष्कर्ष ) 
एवं चायमभेदसाधको हेतुर्गोमयपायसीयन्यायवत्‌ आभा- 

सतां भजेत्‌ । अतो बहिबेदिति वदता बाह्य ग्राह्ममेवेति भावनी- 
यमिति भवदीय एव वाणो भवन्तं प्रहरेत्‌ । 

इस प्रकार [ विज्ञान और विषय के बीच | अभेद सिद्ध करने के लिए जो 
हेतु आप देते हैं. वह गोमयय-पायसी-न्याय से केवल आभासमात्र ( हेत्वाभास.) 
है। [जिस प्रकार यह अनुमान देकर--'गोमय ( गोबर ) पायस है क्योंकि 
गव्य है”, हम गोमय को पायस सिद्ध नहीं कर सकते क्योंकि गव्यत्व हेतु यहाँ 
अप्रयोजक है, इसलिए हेत्वाभास होगा, उसी प्रकार आपका भी अनुमान 
हेत्वाभास से युक्त है क्योंकि हेतु शुद्ध-हेतु न होकर हेत्वाभास है । गोमय-पायसीय 
न्याय का उल्लेख व्यास ने पातंजल-योगसुत्र ( १।३२, तत्प्रतिषेवार्थमेकतच्वा- 
म्यासः ) के अपने भाष्य में किया है । इसकी विशद व्याख्या व!चस्पतिमिश्र 
की तच्ववैंशारदी टीका में है। ] 
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इसलिए जब आप बाह्य के समान! यह कहते हैं तब बाह्यार्थ को तो 
ग्राह्य ही समझते हैं और इसकी भावना (विचार) करनी चाहिए--अतः 
आपका हो चलाया वाण आप ही पर प्रहार करेगा । ( अपने तर्क से आप स्वयं 
खण्डित हो गये )। 


( २३. बाह्यार्थं प्रत्यक्ष नहीं, अनुमेय है ) 


ननु ्ञानाङ्भिन्रकालस्यार्थस्य ्राह्मत्वमनुपपन्नमिति चेत्‌-- 
तदनुपपन्नम्‌ । इन्द्रियसंनिकृष्टस्य विषयस्योत्पाधे ज्ञाने स्वाका- 
रसमर्पकतया समर्पितेन चाकारेण तस्यार्थस्यानुमेयतोपपत्तेः | 
अतएव पर्यनुयोगपरिहारो. समग्राहिषाताम्‌- 


२१. भिन्नकालं कथं ग्राह्ममिति चेद्‌ ग्राह्यतां विदुः । 
` व्यक्तेज्ञानाकारापण 
हेतुत्वमेव च व्यक्तेज्ञोनाकारापणक्षमम्‌ ॥ इति । 


ई यह आशंका कर सकता है कि ज्ञान से अर्थ का काल भिन्न है अतएव 
ज्ञान के द्वारा विषय का ग्रहण असंभव है । ( सभी पदार्थ क्षणिक हैं अतः 
ज्ञान भी क्षणिक, विषय भी क्षणिक । ज्ञान के समय के ad का ग्रहण नहीं 
हो सकता क्योंकि विषय कार्य है, ज्ञान कारण । कार्यकारण एक साथ उत्पन्न 
नहीं होते । यदि पूर्वापर के क्रम से होते हैं तब जिस क्षण में ज्ञान है उस क्षण 
में विषय नहीं, जब विषय है तो उस क्षण में ज्ञान नहीं । इसलिए दोनों में 
सम्बन्ध ही नहीं होगा । यह समस्या विज्ञानवादियों के समक्ष भी थी, उसका 
हल दूसरे प्रकार से उन्होंने किया था । ) यह आशंका युक्त नहीं है-विषय 
का [ प्रथम क्षण में ] इन्द्रिय से संन्रिकर्ष ( सम्बन्ध ) होता है, इससे ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। उसी ज्ञान में ae [ पहला विषय ] अपने आकार का 
समर्पण कर देता है ( द्वितीय क्षण में), इसी समर्पित किये हुए आकार से 
उस ( पहले ) अर्थ का अनुमान कर लेते हूं । अब तो सिद्ध gar? [ इसे यों 
समभे--घटादिविषय एक क्षण में नष्ट होकर अपने अर्थक्रियाकारित्व के बल 
से दूसरे क्षण में अपने आकार के सहश दूसरे घट को उत्पन्न करता है। 
पुर्वक्षणवाला वह घट ही इन्द्रिय के साथ मिलकर अपने दूसरे क्षण में अपने 
आकार के. सहंश स्वरूप वाले ज्ञान को भी उत्पन्न करता है। अब इस ज्ञान- 
स्वरूप के द्वारा अपने कारण-पूर्वक्षणवाले घट--का अनुमान किया जाता है। 
इस प्रकार विषय ज्ञानग्राह्म बनता है किन्तु वह अनुमेय हो जाता है।] 


५० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 

इसलिए [ इस विषय में ] प्रश्न और उत्तर का संग्रह किया गया है 
“दि प्रश्न हो कि भिन्न कालवाली वस्तु का ग्रहण कैसे होगा, [ तो उत्तर है 
कि घटादि ) पदार्थ के ज्ञानाकार को अपित करने में समर्थं हेतु को ही लोग 
ग्राह्य समझते हैं ।” ( घट के ज्ञान में अपने आकार के समान आकार उत्पन्न 
करने की जो शक्ति है वही हेतु है जिसे हम ग्रहण करते हैं । ) 


तथा च यथा पुष्ट्या भोजनमनुमीयते, यथा च भाषया 
देशः, यथा वा संभ्रमेण स्नेहः, तथा ज्ञानाकारेण ज्ञेयमचुमेयम्‌ । 
तदुक्तम्‌-- 
२२, अर्थेन घटयत्येनां न हि मुत्तवार्थरूपताम्‌ । 


तस्मात्प्रमेयाधिगतेः प्रमाणं मेयरूपता ॥ इति | 

aa, जिस तरह पोषण ( भरा हुआ शरीर ) देखकर भोजन का अनुमान 
होता है, भाषा से देश का, अथवा आदर से प्रेम का--उसी तरह ज्ञानाकार 
से ज्ञेय पदार्थं का अनुमान करना चाहिए। यह कहा भी है--इस ज्ञान को 
[ ज्ञाता ] जो अर्थ के साथ मिलाता है वह उस ज्ञान से अर्थाकार ( अपने 
आकार के समान आकार ) को हटाकर नहीं [ मिलाता, बल्कि संयुक्त करके 
ही ]। इसलिए ज्ञान ( संविद्‌ ) का मेयरूप ( या विषय के रूप में ) होना ही 
विषय के ज्ञान ( प्रमेय = विषय, अधिगति = ज्ञान ) का प्रमाण है ( विषयों 
का ज्ञान इसलिए होता है कि बुद्धि विषयों के आकार के समान ही आकार 
ग्रहणा करती है ) ।”* 

( २३. आलय-विज्ञान और प्रवृत्ति-विज्ञान ) 

न हि वित्तिसत्तेव तद्वेदना युक्ता | तस्याः सर्वत्राविशेषात्‌ । 
तां तु सारूप्यमाविशत्‌ सरूपयितुं घटयेदिति च । तथा बाह्या- 
सद्भावे प्रयोगः--ये यस्मिन्सत्यपि कादाचित्कास्ते सर्वे 
तदतिरिक्तसापेक्षाः । यथा--अविवक्षति अजिगमिषति मयि 
व॒चनगमनम्नतिमासा विवक्षु-जिगमिषु-पुरुषान्तर-सन्तानसापेक्षाः । 

१--पर्यनुयोग = प्रश्न, परिहार =उत्तर। 

२--स० zo सं० की कुछ प्रतियो में यहाँ पर पाठ है--अर्धेन घटयत्येनां 
न हि मुकत्वार्घरूपताम्‌ | “अर्थ? के स्थान में 'अध॑” का कुछ लिप्यन्तर सम्भव है। 
गफ ने इसीका अनुबाद किया है किन्तु संगति नहीं बेठती । 


बौद्ध-दशनम्‌ ऽर 
तथा च विवादाध्यासिताः प्रवृत्तिप्रत्ययाः सत्यप्यालयविज्ञाने 
कदाचिदेव नीलायुल्लेखिन इति | 


यह नहीं कह सकते कि ज्ञान की सत्ता ही उन ( विषयों ) का ज्ञान है 
क्योंकि [ ऐसा करने पर ] ज्ञान (वित्ति ) ada एक-सा हो जायगा [ af 
ज्ञान की सर्वत्र सत्ता है इसलिए घटज्ञान ( तद्वेदना ) और पटज्ञान में अन्तर 
नहीं होगा । अतः fafa की सत्ता और विषय-वेदना दोनों भिन्न हैं ]। लेकिन 
सारूप्य (विषयों की समानाकारता ) हो उस (वित्ति या ज्ञान ) में प्रविष्ट 
होकर [उस ज्ञान को ] सख्प (विषय के आकार के समान आकारयुक्त ) 
करने के लिए [ विषय के साथ ] संयुक्त करता है। ( यदि दोनों एक होते तो 
सर्प बनाने की अपेक्षा ही नहीं होती | 
बाह्यार्थं की सत्ता के लिए एक प्रयोग ( Formal argument ) यह 
है--जो ( कायं, जैसे अंकुर ) जिस ( कारण, जैसे बीज) के रहने पर भी 
कभी-कभी उत्पन्न होते हैं ( कभी होते हैं, कमी नहीं जेसे--कोठी में रखे बीज 
अंकुर नहीं उत्पन्न करते ), वे सभी ( कार्य ) उस ( विशिष्ट कारण ) के अति- 
रिक्त अन्य कारणों ( जैसे--मिट्टी, जल, वायु ) के साथ सम्बद्ध हैं। उदाहरण 
के लिए, जब में बोलना या जाना नहीं चाहता ( कभी बोलता हूँ, कभी नहीं, 
कभी जाता हूँ कभी नहीं) तब वचन या गमन की जो भी प्रतीतियाँ (प्रतिभास) 
होंगी वे दूसरे पुरुषों के समूह के विषय में ( सापेक्ष ) हैं जो ( पुरुष ) बोलने 
और जाने के अभिलाषी रहते होंगे । 
उसी प्रकार, प्रस्तुत प्रसंग के अन्तर्गत आये हुए प्रवृत्ति के प्रत्यय 
(क्रियाशीलता की प्रतीतियाँ = प्रवृत्तिविज्ञान ),  आलयविज्ञान ( आत्मा, 
ज्ञाता) के रहने पर भी, कभी-कभी. ही नीलादि-पदाथाँ के. रूप में व्यक्त होते 
ža [आशय यह है कि नीलादि के रूप में व्यक्त होनेवाले (बाह्मन्पदार्थ ) 
घट, पट आदि के ' विषय में “अयं घट:? “अयं पटः? आदि प्रवृत्तियों ( विषयों ) 
की प्रतीति होती है । ये ही प्रवृत्ति प्रत्यय या प्रवृत्तिविज्ञान कहलाते है । इनका' 
ज्ञाता 'अहम्‌? के रूप में व्यक्त आलय बिज्ञान है । आलयविज्ञान के साथ ये 
कभी-कभी रहते हैं ( कादाचित्क हैं, बीजांकुर के समान ) इसलिए आलयविज्ञान 
के अतिरिक्त बाह्य घटादि विषयों के साथ ये सम्बद्ध हैं। इस अनुमान से भी 
बाह्य पदार्थों की सिद्धि होती है।] 
विशेष--आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान वस्तुतः विज्ञानवादियों के 
सिद्धान्त है । इनका प्रयोग सौत्रान्तिक लोग उन्हीं के सिद्धान्त का खण्डन करसे के 
लिए करते हैं । योगाचार लोग अढेतवादी हैं, शुद्ध विज्ञान (Consciousness), 


६ स० सं० 


lll 


a सबेदशनसंग्रहे- 
प्रत्यय (idea), चैतन्य या चित्त (mental phenomenon ) को ही 
एक मात्र सत्ता मानते हैं । यद्यपि बुद्धि एकरूपा ही है परन्तु अनादि वासना के 
कारण प्रतीत होने वाले इसके विभिन्न स्वरूपों को कौन रोक सकता है ? 
गराह्म-ग्राहक-ग्रहण, वेद्य-वेदक-वेदन की त्रितयी अविच्छिन्न है । विज्ञानवादी बौद्ध 
अवस्था के भेद से चित्त ( विज्ञान ) के दो भेद करते हैं-आलयविज्ञान और 
प्रवृत्तिविज्ञान । आलयविज्ञान, धर्मो के ब्रीजों का स्थान है। ये धर्म बीज के 
रूप में यहाँ समवेत रहते हैं और विज्ञान के रूप में बाहर निकल कर जगत्‌ के 
व्यवहार का निर्वाह करते हैं आधुनिक मनोविज्ञान का 'उपचेतनमन” ( Sub- 
conscious Mind ) प्रायः वैसा ही है । संकावतार सुत्र ( २।९९-१०० ) 
में आलय-विज्ञान को समुद्र के समान कहा है । जिस प्रकार समुद्र में वायु-प्रेरित 
तरंग उठती रहती हैं, कभी विराम नहीं लेतीं-उसी प्रकार आलय-विज्ञान 
में भी बाह्य-विषयों के झकोरों की चित्र-विचित्र विज्ञानरूपी तरंगे उठती हैं । ये 
कभी भी नष्ट नहीं होतीं । आलयविज्ञान समुद्र है, विषय पवन है तथा विज्ञान 
( सात प्रकार के प्रवृत्तिविज्ञान ) तरंगे हैं-- 
तरङ्गा उदधेयंद्रत्पवनप्रत्ययेरिताः । 
नृत्यमानाः प्रवतंन्ते व्युच्छेदश्च न वतते ॥ 
आलयौघस्तथा नित्यं विषयपवनेरितः । 
चित्रैस्तरङ्गविज्ञानैः नृत्यमानः प्रवतंते ॥ 
इससे स्पष्ट है कि प्रवृत्तिविज्ञान भी इसमें डूबते-उतराते हैं । 
दूसरी ओर, प्रवृत्ति-विज्ञान क्रियाशील चित्त है जिससे विषयों की प्रतीति 
होती है, यह आत्मा के समान नहीं है किन्तु आलय विज्ञान से ही उत्पन्न होता 
है और उसीमें विलीन हो जाता है। इसके सात भेद हैं-( १ ) चक्षुविज्ञान, 
( २ ) श्रोत्रविज्ञान, ( ३ ) घ्राणाविज्ञान, ( ४ ) जिह्वाविज्ञान, ( ५ ) कायविज्ञान, 
(६) मनोविज्ञान और ( ७ ) fee मनोविज्ञान । इन सबों का विवेचन इतने 
सूक्ष्म ढंग से बौद्धों ने किया है कि आधुनिक मनोविज्ञान को भी इनके समक्ष 
नतमस्तक हो जाना पड़ेगा । इन पर प्रकाश डालने के लिए पर्याप्त अनुसंधान 
और अघ्यवसाय-की अपेक्षा है । विद्वानों के सत्प्रयास से यह संभव है। विज्ञप्ति 
मात्रतासिद्धि में इनका सम्यक्‌ विवेचन है । 


तत्रालयविज्ञानं नामाहमास्पदं विज्ञानम्‌ | नीलाद्युल्लेखि च 
बिज्ञान प्रवृत्तिविज्ञानम्‌ | यथोक्तम्‌ 
२३. तत्स्यादालयविज्ञानं यङ्कवेदहमास्पदम्‌ । 


तत्स्यात्य्वृत्तिविज्ञानं यन्नीलादिकमुल्लिखेत्‌ ॥ इति । 


त aR 
तस्मादालयविज्ञानसंतानातिरिक्तः कादाचित्कप्रवृत्तिविज्ञानहेतुर्वा- 
वासनापरिपाकप्रत्ययकादाचित्कत्वात्‌ 


ह्योऽथों ma एव, न G 
कदाचिदुत्पाद इति वेदितव्यम्‌ | 

उनमें आलयविज्ञान वह चैतन्य ( बुद्धि) है जो अहम्‌' ( में = आत्मा ) का 
स्थान है (अहम्‌ के आकार में है) । नीलादि पदार्थों को व्यक्त करने वाला - 
[ इदम्‌ से संबद्ध | विज्ञान प्रवृत्तिविज्ञान है।' जेसा कि कहा गया है--'वह 
आलयविज्ञान है जो आत्मा ( Ego ) का स्थान हे, और वह प्रवृत्तिविज्ञान है 
जो नीलादि पदार्थों को अभिव्यक्त करता है । 

इसलिए आलयविज्ञान के संतान ( प्रवाह, क्योंकि सब कुछ क्षणिक है अतः 
उनका प्रवाह ही संभव है ) के अतिरिक्त, कभी-कभी होनेवाले प्रवृत्तिविज्ञान 
का कारण [ घटादि ] बाह्य पदार्थ है, अतः उसे तो ग्रहण करना ही होगा । 
ऐसा न समझें कि वासना के परिणाम की प्रतीति कभी-कभी होती है इसलिए 
बाह्यार्थं भी कभी-कभी ही उत्पन्न होगा । (विज्ञानवादियों के मत से ही वासना के 
परिणाम की प्रतीति सदा ही होती है-उसे 'कमी-कभी होना” सिद्ध करने के 
लिए कोई साधन या हेतु नहीं है । इसे ही अब स्पष्ट किया जायगा ) । 

( २४. विज्ञानचादियो के मत पर दोषारोपण ) 
विज्ञानवादिनये हि वासना नाम एकसंतानबर्तिनामालय- 

विज्ञानानां तत्तत्मशत्तिविज्ञानजननशक्तिः । तस्याश्च स्वकार्योत्पादं 
प्रत्याभिमुख्यं परिपाकः । तस्य च प्रत्यय; कारणं स्वसंतानवर्ति- 
qam: कक्षीक्रियते | संतानान्तरनिबन्धनत्वानङ्गीकारात्‌ | 

विज्ञानवादियों के मत से 'एक प्रवाह ( संतान, परंपरा ) में विद्यमान 
रहनेवाले जो आलयविज्ञान हैं वे जब अपने से संबद्ध प्रवृत्तिविज्ञानों को उत्पन्न 
करते हैं तब उनकी उसी शक्ति का नाम वासना है ।' ( 'अहमु' इस आकार ï 
रहनेवाले क्षणिक आलयविज्ञानों की परंपरा प्रत्येक जीब के लिए भिन्न है। 
उससे प्रवृत्तिविज्ञान की उत्पत्ति होती है। राम के आलयविज्ञानों की परंपरा 
पर आधारित आलग्रविज्ञान राम से ही सम्बद्ध प्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करता 
है। इस तरह आलयविज्ञान में प्रवृत्तिविज्ञान उत्पन्न करने की जो शक्ति है 
उसी को वासना कहते हैं )। उस ( वासना ) का अपने कार्योत्पादन ( प्रवृत्ति- 
विज्ञान की उत्पत्ति ) के प्रति उन्मुख या प्रवृत्त होना ही परिपाक ( बासना का 
परिणाम ) कहलाता है । 


ae सवेदशैनसंग्रहे- 

[ वासनायें क्षणिक हैं; क्षण-क्षण बदलती हुई वासनाओं के बीच किसी- 
किसी का ही परिपाक हो पाता है, सबों का नहीं । कारण यह है कि परिपाक से 
उत्पन्न प्रवृत्तिविज्ञान की उत्पत्ति सदा नहीं देखी जाती । इस कादाचित्क परिपाक 
का कोई कादाचित्क कारण अवश्य देना चाहिए । सौत्रान्तिक लोंग तो कहेंगे कि 
इसका कारण घटादि बाह्याथे है । विज्ञानवादी तो इसे कारण नहीं मानेंगे 

- क्योंकि वे तो बाह्यार्थ को मानते ही नहीं । वे लोग कहेंगे कि ] उस परिषाक 
की जो प्रतीति होती है उसका कारण अपने प्रवाह में स्थित पूर्वक्षण को हम 
स्वीकार करते हैं । [ पूर्वक्षण की वासना उत्तरक्षण की वासना के परिपाक का 
कारणा है उसी तरह सभी वासनार्ये आलयविज्ञान की परंपरा होने के कारण 
तुल्य होंगी और सभी अपने-अपने उत्तरक्षण की वासनाओं के परिपाक का 
कारण बन जायंगी । प्रवृत्तिविज्ञान भी सदा उत्पन्न होने लगेगा । ] कारण यह 
है कि वासना के परिपाक को हम किसी दूसरे संतान (ज्ञानसंतान से भिन्न 
घटादि ज्ञेयसंतान ) के अधीन नहीं मानते । ( हम ज्ञान को ही मानते हैं इसीके 
अधीन वासना का परिपाक है। ) 

ततश्च ` प्रवृत्तिविज्ञानजनकालयविज्ञानवतिवासनापरिपाकं 
प्रति सर्वेऽप्याल्यविज्ञानवतिंनः क्षणाः समर्था एवेति वक्तव्यम्‌ । 
न चेदेकोऽपि न समथः स्यात्‌ । आलयविज्ञानसंतानयतित्वावि- 
शेषात्‌ । सर्वे समथा इति पक्षे कालक्षेपानुपपत्तिः | ततश्च कादा- 
चिस्कत्वनिवाहाय शब्दस्पर्शरूपरसगन्धविषयाः सुखादिविषयाः 
षडपि प्रत्ययाश्चतुरः प्रत्ययान्‌ प्रतीत्योत्पाद्यन्त इति चतुरेणा- 
निच्छताप्यच्छमतिना स्वानुभवमनाच्छाद्य परिच्छेत्तव्यम्‌ ॥ 


इसलिये, प्रवृत्ति-विज्ञांन को उत्पन्न करने वाले आलय-विज्ञान में रहने वाली 
वासना का परिपाक ( उत्पन्न ) करने में, आलयविज्ञान में स्थित सारी क्षणिक- 
वासनायें समर्थ हैं-- ऐसा कहें । ( आलयविज्ञान समुद्रवत्‌ है, इससे ही प्रवृत्ति 
विज्ञानं की उत्पत्ति होती है। आलयविज्ञान में क्षणिक वासनायें हैं जो वासना 
का परिपाक कर संकती हैं अर्थात्‌ वासना को कार्योत्पांदन में लगा सकती हैं । ) 
[ यदि सभी क्षणिक वासेनाओं में यह साम्यं ] नहीं होती तो एकं भी क्षणिक 
वासना समर्थ नहीं होती क्योंकि आलयविज्ञान की परम्परा में रहने पर कोई 
भेद-भाव नहीं होता ( 'कुछ' का प्रश्न नहीं है, सभी समर्थ हैं ) । 

यदि यह कहें कि सभी क्षणिक वासनायें समर्थं हैं तो कालक्षेप ( समय 
बिताना ) नहीं होगा ( सभी वासनायें तुरत ही कार्योत्पादन' करेंगी क्योंकि जो 
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अपने कार्य के उत्पादन में समर्थ है वह कालक्षेप नहीं सह सकता--तुरत कार्ये 
उत्पन्न करेगा । फिर कार्य भी एक समान होंगे )। अब इसलिए वासनाओं का 
“कभी-कभी होता” सिद्ध करने के लिए ( क्योंकि यह जरूरी है अन्यथा विश्व के 
रङ्गमञ्च पर कभी-कभी होने वाले कार्यों की उत्पत्ति विज्ञानवादी केसी वासना 
से सिद्ध करेंगे ? ), चतुर व्यक्ति को, इच्छा न होते हुए भी, स्वच्छ बुद्धि से, 
अपनी अनुभूति को बिना ढेके हुए, विचार करता चाहिए कि शब्द, स्पर्श, रूप, 
रस और गन्ध के विषय तथा सुखादि के विषय (००००५७)--ये छह प्रकार की 
प्रतीतियाँ चार प्रत्ययों (कारणों) को पाकर ही उत्पन्न की जाती हैं । [शब्दादि पाँच 
विषय बाह्य हैं, सुखादि विषय मन के हैं अतः आन्तरिक हैं--इन छह प्रतीतियों 
का कुछ बाह्य कारण खोज लें (वे हैं चार कारण ) नहीं तो 'कादाचित्क' को 
निर्वाह नहीं होगा क्योंकि समर्थ वासनायें परिपाक उत्पन्न करती रहेंगी--सभी 
उत्पन्न होंगे, कभी-कभी” नहीं हो सकेगा । ] 


( २६. ज्ञान के चार कारण ) 
ते चत्वारः प्रत्ययाः प्रसिद्धा आलम्बन-समनन्तर-सहकार्य- 
घिपतिरूपाः । तत्र ज्ञानंपदवेदनीयस्य नीलाद्यवमासस्य चित्तस्य 
नीलादालम्बनप्रत्ययान्नीलाकारता भवति । समनन्तरश्रत्ययात्‌ 
ग्राचीनज्ञानोद्कोधरूपता | सहकारिप्रत्ययात्‌ आलोकात्‌ स्पष्टता । 
चक्षुषोऽधिपतिम्रत्ययाद्विषयग्रहणप्रतिनियमः ॥ प 


ये चार कारण प्रसिद्ध है--( १ ) आलम्बन ( Substratum ), (२) 
समनन्तर ( Suggestion ), (३) सहकारी ( Medium ) और (४) 
अधिपति ( Dominant organ ) । उनमें ma’ (= साकार चित्त ) शब्द 
से समभे जाने वाले नीलादि की प्रतीति का, जिसे चित्त भी कहते हैं, नील 
( पदार्थ ) से, आलम्बन के कारण ही नील-रूप बनता है। समनन्तर के 
कारण ही giau के ज्ञान से आकार-प्रहण की शक्ति आती है। सहकारी के 
कारण ही प्रकाश से स्पष्टता होती है ( किसी एक का स्पष्टीकरण होता हैं )। 
अधिपति के कारण आँख द्वारा विषय के ग्रहण का नियन्त्रण होता है। 

विशेष--साकार चित्त को ही ज्ञान कहते हैं और बोधरूपता का अथं है 
उसके स्वरूप ( आकार ) को ग्रहण करने की शक्ति । जिस प्रकार पूर्वक्षण के 
घट से उसी के आकार में उत्तरक्षण में घट उत्पन्न होता है उसी तरह पूर्वक्षण 
में वर्तमान, आकार को ग्रहण करने में समर्थ ज्ञान से उत्तरक्षण में तदाकार 
ज्ञान उत्पन्न होता है । ज्ञान की यह परम्परा (सन्तान) बराबर चलती रहती है। 
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आकार भी दो तरह का है--अहम्‌ का आकार, इदमु का आकार | AGAT- 
कार पूर्वक्षण के ज्ञान से उत्पन्न होता है, दूसरे कारण की अपेक्षा इसमें नहीं है । 
यह अनादि है, सब समय रहता है और एक रूप वाला है। यही आलयविज्ञान 
है । 'यह घट हैं” इस प्रकार के प्रवृत्तिविज्ञान में भी अहमाकार है ही क्योंकि 
आलयविज्ञान से ही प्रवृत्तिविज्ञान जन्म लेता है। दूसरा इदमाकार कभी-कभी 
होता है ( कादाचित्क ), इसलिए दूसरे कारणों ( आलम्बनादि ) की अपेक्षा रहती 
है, इसका आदि भी होता है और इसके विविध रूप हैं । ज्ञान में अपने आकार 
के सहश आकार डालने वाले शब्दादि अनेक प्रकार के विषय अपने-अपने 
आकार के श्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करते हैं। यहीं चार कारणों की अपेक्षा 
होती है । 

विषय के आधार को आलम्बन कहते हैं जिस पर आश्रित होकर प्रवृत्ति- 
विज्ञान उत्पन्न होता है । उत्तरक्षण के ज्ञान को आकार-ग्रहण की शक्ति देते हुए 
qiq का ज्ञान समनन्तर कहलाता है। ज्ञान को स्पष्ट करने वाला प्रकाश 
(light ) सहकारी है। मन से वस्तु का संयोग होना भी सहकारी ही है। 
इन्द्रिय को अधिपति कहते हैं । यही सबों पर नियन्त्रण रखता है । इसलिए ज्ञान 
में यह अपने अधिकार-क्षेत्र के अन्तगंत ही आकार प्रदान करता है। चक्षु- 
इन्द्रिय ज्ञान के उत्पादन में रूप का आकार ही दे सकती है। रसना रस के 
आकार को तथां मन जो .अन्तःकरण की इन्द्रिय है उसका अवदान सुखादि 
आन्तरिक विषयों तक ही सीमित है। इस प्रकार ये चारों कारण मिलकर प्रवृत्ति- 
विज्ञान में, 'इदमु” के आकार वाले, कभी-कभी होने वाले ज्ञान को जन्म देते हैं । 


उदितस्य ज्ञानस्य रसादिसाधारण्ये ग्राप्ते नियामकं चक्षुर- 
धिपतिर्भवितुमहति । लोके नियामकस्याधिपतित्वोपलम्भात्‌ । 


एवं चित्तचेत्तात्मकानां सुखादीनां चत्वारि कारणानि द्रष्टव्यानि॥ 

रस आदि विषयों को भी समान खूप से ग्रहण करने के कारणा उत्पन्न 
ज्ञान का नियंत्रण करने वाली चक्षु-इन्द्रिय अधिपति होने के योग्य है ( क्योंकि एक 
बिशिष्ट प्रकार के ज्ञान से तो वह संबद्ध है ) । संसार में पाते हैं कि जो नियंत्रण 
करता है, वही अधिपति होता है। इसी प्रकार चित्त और उसके विभिन्न विकारों 
के रूप में सुख आदि ( आन्तरिक विषयों } के भी चार कारणा देख लें [ क्योंकि 
बह भी प्रवृत्तिविज्ञान ही है ] । 

( २७. चित्त और उस के विकार पाँच स्कन्ध ) 


सोऽयं चित्तचेत्तात्मकः स्कन्धः पञ्चविधो रूप-विज्ञान- 


वेदना-संज्ञा-संस्कारसंज्ञकः । तत्र रूप्यन्त एभिविंषया इति 
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आलयविज्ञान-प्रवृत्तिविज्ञानप्रवाहों विज्ञानस्कन्धः । प्रागुक्तस्कन्ध- 
द्वयसंबन्धजन्यः सुखदुःखादिप्रत्ययप्रवाहो वेदनास्कन्धः । 
गोरित्यादिशब्दोछेखिसंवित्मवाहः संज्ञास्कन्धः । बेदनास्कन्ध- 
निवन्थना रागद्वेपादयः Bar TBAT मदमानादयो घमी- 


धमं च संस्कारस्कन्धः ॥ 

तो चित्त और चित्त के विकारों के रूप में यह स्कन्ध ( अमूर्त तत्त्व ) पाँच 
प्रकार का है--( १) tæma (Sensational ), (२) विज्ञानस्कन्ध 
( Perception! ), ( ३ ) वेदनास्कन्ध ( Affeetional ), ( ४ ) संज्ञा- 
स्कन्ध ( Verbal ), ओर ( ५ ) संस्कारस्कन्ध ( Impressional ) । उनमें 
विषयों के साथ इन्द्रियों का नाम रूपस्कन्ध है जिसकी व्युत्पत्तियाँ हैं-जिनसे 
विषयों का निरूपण होता है ( = इन्द्रियां) और जो निरूपित होते हैं 
( = विषय ) । आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान का प्रवाह विज्ञानस्कन्ध है 
( केवल यही स्कन्थ चित्त है, अन्य da या चित्त के विकार हैं )। पहले कहे 
गये इन दोनों स्कन्धों के संबन्ध से उत्पन्न सुख-दुःख आदि प्रतीतियों का प्रवाह 
( परंपरा ) वेदनास्कन्ध है । 'गो' इत्यादि शब्दों को व्यक्त करने वाले ज्ञानों 
का प्रवाह संज्ञास्कन्ध है । वेदनास्कन्ध पर आधारित रागद्वेषादि क्लेश (कष्ट ) 
मद-मानादि उपक्लेश ( अल्प कष्ट ) तथा घर्म-अधर्म को संस्कारस्कन्ध कहते हैं ।. 

विशेष--स्कस्धों का यह क्रम वस्तुतत्त्व के ज्ञान के लिए अच्छा है किन्तु 
बौद्ध ग्रन्थों में विज्ञानस्कन्ध को दूसरा स्थान न देकर पाँचवाँ स्थान दिया गया 
है । वसुबन्धु ने अभिधर्मेकोश में इसके लिए कारणों की मीमांसा की है। उनके 
विचार से क्रम स्थूल से सुक्ष्म की ओर गया है। संस्कार की अपेक्षा विज्ञान 
gen है और सुगम नहीं है । ये स्कन्ध चित्त और उसके विकारों से संबद्ध हैं । 
इनमें विज्ञानस्कन्ध चित्त है तथा अन्य स्कन्ध उसके विकार स्वरूप हैं। चेत्तके 
बाद चित्त का वणन संभव भी है I 

विज्ञान दो प्रकार के हैं--आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान । 'अहम्‌' के 
आकार वाले आलयविज्ञान का प्रवाह ही आत्मा है। 'इदम्‌' के आकार में 
प्रवृत्तिविज्ञान है। विषयों के आकार में आने पर यह ख्पस्कन्ध कहलाता है । 
इसमें इन्द्रिया भी हैं जो भौतिक नहीं, चैत्त ( Mental) ही हैं। 
जब विज्ञानस्कन्ध ( चित्त ) रूपस्कन्ध ( विषय + इन्द्रिय ) के साथ मिलता 2 
तब सुख-दुःख की अनुभूति होती है- यही वेदनास्कन्थ है। सुख-दुःख चकि चित्त 
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के “परिणाम. हैं इसलिए भौतिक नहीं हैं। घट, -पट आदि नाम संज्ञास्कन्ध 
( Symbolical world ) है। ये केवल संकेत हैं जो अवयबों के आधार 
पर दिये जाते हैं। इस विषय में सुविख्यात मिलिन्दप्रश्न का नागसेन-मिलिन्द- 
संवाद देखने योग्य है । घटादि में नाम-रूप ( Name and’ Form ) दो भाग 
हैं। रूप भौतिक है किन्तु नाम चित्त की एक विशेष विक्कति के कारण अमूत 
है। राग, द्वेषादि ga हैं, मान-मद-मोहादि उपङ्केश, धर्म-अधर्म--ये. संस्कार 
स्कन्ध है। ये भी चेत्त है। स्मरणीय है कि इन स्कन्धो के पुरणं विनाश के बाद 
निर्वाण की प्राप्ति होती है । 


(२८. चार आयं सत्य--दुःख, ससुदाय,' निरोध, मार्ग ) 


तन्निरोधोपायं तत्वज्ञानं संपादयेत्‌ । अत एवोक्तम--दुःखसमु- 
दायनिरोधमागाश्चत्वार आर्यबुद्धस्याभितानि तस्वानि। तत्र 
दुःखं प्रसिद्धम्‌ ॥ 

तो यह समूचा संसार दुःख है, दुःख का घर है और दुःख का साधन है 
:( यहीं से दुःख मिलता है )--यह ध्यान करके, उससे बचने के उपाय--तच्व- 
ज्ञान--को प्राप्त करना चाहिए । इसीलिए कहा है-( १ ) दुःख ( Suffer- 
ing ), (२) समुदाय ( Cause of Suffering ),(३) निरोध ( Cessa- 
tion of Suffering ) तथा मार्ग ( Way to Cessation )— ये चार 
तत्त्व आयं-बुद्ध के द्वारा सम्मत हैं। इनमें दुःख तो प्रसिद्ध है ( संसार में दुःख 
-को सत्ता अनिवार्यरूप से है--देलिये इसी दर्शन का विगत अंश )। 
विशेष--आश्चय॑ है कि दुःख, समुदाय, fade और मार्ग--ये चार तत्त्व 
प्रसिद्ध होने पर भी गफ ने अपने अंग्रेजो-अनुबाद में इन्हें द्वन्द्र-समास में न लेकर 
षष्ठी तत्पुरुष में लिया है और लिखा है--दुःख के समूह को रोकने के चार 
आओ (e+ are to the saints the four methods of supp- 
ressing the aggregate of pain. p. 30. )। माना कि ad वही 
है पर ये निरोध के चार मार्ग कौन-कौन हैं ? गिना तो दें सही । भगवान्‌ बुद्ध के 
मूल उपदेश ये ही चार आयं सत्य हैं। वस्तुतः दर्शन शास्त्र मात्र के ही ये चार 
व्यूह या पहलू ( Aspects) हैँ । जिस प्रकार चिकित्साशास्त्र में चार age 


( às लोग 'समुदय' ( दुःखकारुण ) कहते हैं किन्तु adding 
में इसे समुदाय कहा गया है। सम्भव है दुःख के कारणों को 'ंखला- रदश 
'निदानों-को' देखकर समूहवाचक समुदाय नाम दिया गया हो । 


तदिदं सवं दुःखं gamad दुःखसाधनं चेति भावयित्वा - 


१ y 
। 
बु 


पे ae 
| हैं--रोग, रोग का कारण, आरोग्य और मैषज्य,- उसी प्रकार यहाँ भी संसार, 
. संसार का कारण मोक्ष, और मोक्ष का उपाय--ये चार पहलू हैं (द्रष्टव्य, 
व्यास भाष्य २१५) । वैद्यक-शास्त्र को इसी समता के कारण बुद्ध को महा- 
भिषक्‌ कहा गया है। 

बुद्ध ने दार्शनिक प्रश्नों का विवेचन न करके सीघे आयंसत्यों का ही उपदेश 
दिया । सारनाथ में दिया गया उनका प्रथम उपदेश द्रष्टघ्य है ( धम्मचककप्प- 
वत्तण-सुत्त ) । उनका कथ्य था कि संसार में. लोग दारणा व्यथा से :संततत ža 
उन्हें बचाने का उपाय न करके दार्शनिक गृत्थियों जजैसे- आत्मा, ईश्वर, कार्ये, 
कारण आदि को सुलझाना मूर्खता है। किसी को बाण लग जाय तो निकाल कर 
मरहम-पट्टी करनी चाहिए, न कि यह पता लगाते फिरें कि किसने बाण फेंका ? 
क्षत्रिय ने, ब्राह्मण ने"? वह किधर बैठा था? वह किस रंगका था? 
आदि-आदि । अन्य प्रश्नों पर बुद्ध मौन ही हो जाते थे । किन्तु उनके शिष्यों ने 
मौन का पुरा लाभ उठाया और वे दर्शन के geg दलदल में धेस गये । फल 
zag था कि अपनी-अपनी बुद्धि लोगों ने दौड़ाई तथा वैभाषिक-सौत्रान्तिक 
आदि सम्प्रदाय बन गये । बुढ ने वास्तंव में दर्शन ( Philosophy ) नहीं 
दिया, उनका बस नीतिशास्त् ( Ethics ) है। amaai में सिद्धान्त और 
व्यवहार का अनुपम समन्वय gi 

सञ्नुदायो दुःखकारणम्‌ । तद्‌ द्विविध॑--प्रत्ययोपनिवन्धनो 
हेतूपनिबन्धनश्व । तत्र ्रत्ययोपनिबन्धनस्य संग्राहकं अत्रम्‌ 
दूं प्रत्ययफलम! इति । इदं कार्य ये अन्ये हेतवः ग्रत्ययन्ति- 
गच्छन्ति, तेषामवमानानां Raat भावः प्रत्ययत्वं कारणसम- 
बायः, तन्मात्रस्य फळं, न चेतनस्य कस्यचिदिति aati: | 
समुदाय का अर्थ है दुःख का कारण । वह ( कारण ) दो प्रकार का है— 
( १) प्रत्यय पर आधारित और ( २) कारण (हेतु) पर आधारित | इनमें 
प्रत्यय पर आधारित ( दुःखकारण ) को समझाने वाला सूत्र है--'यह 
( कायंसमूह ) प्रत्यप ( कारणसमवाय ) का ही परिणाम है ।' इस कार्य [के 
उत्पादन ] की ओर जो. दूसरे हेतु जाते हैं ( कार्य उत्पन्न करते हैं-- कार्य प्रति 
अयन्ति); उन जाने वाले ( दूसरे कारणों के साथ मिलने वाले) कारणों का 
भाव ही प्रत्यय है जिसे कारण-समवाय भी कह सकते हैं । [ कार्य ] उन प्रत्ययो 
का ही फ़ल है किसी चेतन का नहीं-यही सूत्र का अर्थे है। [ आशय यह 
कि कारणों के समूह के स्वभाव से ही कार्य की उत्पत्ति होना--प्रत्ययोपनिबन्धन 


zo सर्वेदशनसंग्रहे-- 


समुदाय है । अंकुर को उत्पन्न करने में मिट्टी, जल, बीज आदि कारण हैं कोई 
चेतन सत्ता ( “अहम्‌ करोमि’ के रूप में ) इन पदाथों में नहीं है। न तो मिट्टी 
ही चेतन है न अंकुर ही । चेतन सत्ता के अभाव में केवल कारणों से कार्य होता 
है । हेतूपनिबन्धन में क्रमिक कायं होता है--अंकुर से काण्ड, काण्ड से नाल, 
नाल से गर्भ “आदि । यहाँ भी चेतन-सत्ता नहीं रहती । न तो अंकुर ही 
समझता है कि मैं उत्पन्न कर रहा हूँ और न काण्ड ही अपने को उत्पादित समझता। } 


यथा बीजहेतुरडुरो धातूनां पण्णां समवायाज्ञायते । तत्र 
परथिवीधातुरङ्करस्य काठिन्यं गन्धं च जनयति | अब्धातुः Be 
रसं च जनयति । तेजोधात्‌ रूपमोष्ण्यं च। वायुधातुः स्पशनं 
चलन च । आकाशधातुरवकाश शब्द च । ऋतुघातुयंथायोगं 
प्रथिव्यादिकम्‌ । 
उदाहरण के लिए बीज-हेतु वाला अंकुर छह धातुओं ( मूल कारणों ) के 
समवाय ( मेल ) से उत्पन्न होता है (न तो काये ही चेतन है और न कारण, 


यह भी नहीं कि कोई दूसरी चेतनशक्ति इनकी सहायता कर रही है । इसलिए 
फल निकलता है कि अंकुरादि कार्य केवल कारणों के मेल से ही बनते हैं )। 


इनमें पृथिबी-घातु (the element ofearth) अंकुर में कठोरता 
और गन्ध उत्पन्न करता है। जल-धातु चिकनाहट और रस ( स्वाद ) उत्पन्न 
करता है । तेज ( अमि )-धातु रूप और उष्णता, वायुधातु स्पर्शं और गति देता 
है, आक्राश-धातु शब्द और स्थान की पूर्ति करता है। ऋतु-बातु योग्यता (या 
आवश्यकता ) के अनुसार पृथिबी-आदि तत्त्वो को प्रदान करता है। (जिस 
ऋतु में पदार्थ होता है उसकी विशेषतायें लिए हुए रहता है। उसके अनुसार 
पृथिवी-आदि तत्वों में न्युनाधिकता पर प्रभाव पड़ता है)। 
( २८ क. हेतूपनिबन्धन समुदाय का स्वरूप ) 
हेतूपनिबन्धनस्य च संग्राहकं सत्रमू--_'उत्पादाद्वा तथागता- 
नामनुत्पादाद्वा स्थितेवेषां धमाणां धर्मता धर्मस्थितिता धमनियाम- 
कता च प्रतीत्यसमुत्पादानुलोमता तथागतानां बुद्धाना 
५ iy : e c 
मते घर्माणां कायकारणरूपाणां या धमता कारयकारणभावरूपा, एषा 
उत्पादादचुत्पादाद्वा स्थिता | यस्मिन्सति यदुत्पद्यते, यस्मिन्नसति 
AARTI तत्तस्य कारणस्य कायेम्‌--इति । धमता’ इत्यस्य 
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विवरणं c ७ 
बिवरण घमेस्थितितेत्यादि। धर्मस्य कार्यस्य कारणानतिक्रमेण 
स्थितिः । स्वार्थिकः तल प्रत्ययः । धर्मस्य कारणस्य कार्य प्रति 
नियामकता । 

हेतूपनिबन्धन समुदाय का quia करने वाला सूत्र यह है--तिथागर्तो के 
मत से इन धर्मों ( कार्यकारण ) की धर्मता ( कार्य-कारण होना ) उत्पत्ति 
( अन्वय ) तथा अनुत्पत्ति ( व्यतिरेक ) से सिद्ध ही हो जाती है; इसमें घर्म 
(कायं) की स्थिति, धर्म (कारण ) की नियन्त्रशशक्ति, तथा प्रतीत्य-समुत्पाद 
( कारण पाकर कार्य होना ) की अनुकूलता भी है । 

[ इसका यह अर्थ है-- ] तथागतों अर्थात्‌ gal ( निर्वाणप्राप्त लोगों ) के 
मत से कार्यकारण के रूप में जो धर्म हूँ उनकी धर्मता प्रकृति ( nature ) 
कार्य-कारण के भाव के रूप में है। यह उत्पाद ( अन्वय-विधि ) और अनुत्पाद 
( व्यतिरेक-विधि ) से सिद्ध हो गई है । जिसके रहने पर जिसकी उत्पत्ति होती 
है ( उत्पाद ) और जिसके न रहने पर जो उत्पन्न नहीं होता ( अनुत्पाद ) वह 
उस कारण का काये है। 'बर्मेता? शब्द की “धर्मस्थितिता” इत्यादि शब्दो के 
द्वारा व्याख्या की गई है । ( धमंस्थितिता = ) घमं अर्थात्‌ कार्य का कारण का 
saga न करके स्थित रहना । 'स्थितिता' में तलू ( ता ) प्रत्यय उसी अर्थ का 
बोधक है ( .'. निरथंक है ) । ( चर्मनियामकता = ) धर्म अर्थात्‌ कारण का 
कार्य के प्रति नियामक होना । ( इसलिए धर्मता का अर्थे है कार्यं का कारण के 
बिना न रहना? और 'कारण का कार्य पर नियन्त्रण रखना! । ) 


ai कार्यकारणभावश्रेतनमन्तरेण न संभवतीत्यत 
उक्तम्‌-- प्रतीत्येति । कारणे सति तत्प्रतीत्य प्राप्य सपुत्पा- ` 
द्ेऽनुलोमता अनुसारिता > cs 
देडनुलोमता = अनुस या, सेव धमतोत्पादादलुत्पादाढी 
gaint स्थिता । न चात्र कश्रिच्चेतनोऽधिष्टातोपलम्यतञ 
A © 
इति सूत्रार्थः ॥ 
यहाँ पर कोई पूछ सकता है कि कार्य कारण का सम्बन्ध किसी चेतन 
सत्ता के [ हस्तक्षेप किये ] बिना संभव नहीं है, इसीलिए [ उनकी शंका के 
निराकरण के लिए ] कहा है-प्रतीत्यसमुत्पाद की अनुकूलता । कारण के 
रहने पर उसे पाकर ( प्रतीत्य ) उत्पत्ति ( समुत्पाद ) होने पर अनुलोम होना 
अर्थात्‌ अनुसरण ( वीछे-पीछे रहना )-यही घमंता ( कार्यकारण भाव ) 
उत्पत्तिनियम और अनुत्पत्ति नियम से धर्मो के विषय में सिद्ध होती है ( कायं 


६२ सवेदशेनसंग्रहे' ar ति E 
कारणा का सम्बन्ध सिद्ध होता है )। इसमें कोई भी aaa अधिष्ठाता ( संबन्ध 
) नहीं मिलता--यही सूत्र का अथं है। l 

विशेष--चेतन के खंडन में बौद्धो का विशेष लक्ष्य नैयायिकों पर है क्योंकि 
वे ही ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने के लिए ऐसे अनुमान का आश्रय लेते है- 
पृथ्वी अंकुरादि सकतृंक हैं, क्योंकि ये कार्य हैं घटवत्‌ । बौद्धो का राद्धान्त है कि 
न तो बीज को अपने कारणत्व का ज्ञान है और न अंकुर को ही अपने कार्य॑त्व 
का । कारण तो अपने कार्थ के आगे सदा रहता है । चेतन कहाँ है? जिनमें 
कार्यकारण भाव है उनमें चेतन्य नहीं पाते और जिन ईश्वरादि में चैतन्य है वे 
कार्य करते नहीं दिखालाई पड़ते । 

अ्तीत्यसम्मुत्पाद्स्य हेतृपनिबन्धनो यथा--बीजादडुरः, 
अङ्करात्काण्डं, काण्डान्नालः, नालाद्वरभः, ततः शूकं, ततः पुष्पं, 
ततः फलम्‌ । न चात्र बाह्ये समुदाये माळा बीजादि कार्यमडु- 
A चेतयते ७ Ly ७ 

रादि बा चेतयते - Seng निर्वतयामि, अहं बीजेन निर्व- 
तित इति । एवमाध्यात्मिकेष्वपि कारणद्वयमवगन्तव्यम्‌ | 
“पुरःस्थिते प्रमेयाब्धौ ग्रन्थविस्तरभीरुभिः” इति न्यायेनोपरम्यते l 

प्रतीत्यसमुत्पाद' का हेतूपनिबन्धन कारणा इस प्रकार होता है--बीजसे 
अंकुर, अंकुर से ग्रन्थि, प्रन्थि से डंठल, डंठल से कली, कली से हूँड़, उससे फूल 
और तब फल ( इस प्रकार एक कारण का दुसरे. कारण को उत्पन्न करते 
जाना ) । यहाँ बाह्य समुदायों ( कारणों के समूहों ) के होने पर,-बीजादि कारण 
या अंकुरादि काये यह नहीं समझते कि मैं अंकुर बना रहा हूँ या मैं बोज से 
बना हूँ। इसी तरह आध्यात्मिक पदार्थों में भी दो कारणों ( प्रत्यय, हेतु ) को 
समझ लें । यहाँ पर उस लोकोक्ति के अनुसार छोड़ देते हैं कि--'जानने योग्य 
वस्तुओं का समुद्र ही सामने में है,अरन्य के बड़ा हो जाने के भय से [ विस्तार 
को छोड़कर केवल दिशामात्र दिखला दें ] ।२ 

विशेष--आध्यात्मिक वस्तुओं का प्रत्ययोपनिबन्धन जेसे--काय की उत्पत्ति 


१--माध्यमिक-वृत्ति (go ९ )--अस्मिन सति इदं भवति, अस्योत्पादांद- 
समुत्पद्यत इति इदंप्रत्यया्थ: प्रतीत्यसमुत्पादार्थ: । 
( हेतुप्रत्ययसापेक्षो भावानामुत्पादः प्रतीत्यसमुत्पादाये: । ) 
२--पुरःस्थिते प्रमेयाब्धौ ग्रन्थविस्तरभीरुभि: । 
विस्तारं संपरित्यज्य दिङमात्रमुपदश्यंताम्‌ ti 
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पृथिवी, जल, afa, वायु, आकाश और विज्ञान, इन छह धातुओं के समवाय से 
होती है । पृथिवी-धातु से काय में कठोरता, जल-घातु से खिग्धता, अभिघातु से 
aul और परिपाक, वायु-धातु से श्वासादि, आकाशधातु से विस्तार तथा विज्ञान- 
घातु से नाम-रूप प्राप्त होता है । 

आध्यात्मिक वस्तुओं का हेतुपनिबन्धन कारण ही भवचक्र कहलाता है। 
इसे ही विशेषतया प्रतीत्यसमुत्पाद समझते हैं। इसमें १२ कारणों की श्वुंखला 
प्रदर्शित की गई है। बौद्ध लोग इन्हें ही दुःख का कारण समझते हैं-क्षणिक 
वस्तुओं को स्थिर समझना या तत्त्वों को न जानना अविद्या है । इसी के कारण 
पूर्वजन्म में भला-बुरा कर्म करने का संस्कार होता हे । ये दोनों कारण 
पूर्वजन्म से संबद्ध हैं। संस्कार के कारण ही इस जन्म में प्राणी गर्भ में आता है 
तथा विज्ञान या चैतन्य पाता है। इसके फलस्वरूप शारीरिक और मानसिक 
aae ( नामरूप ) उसे मिलती हैं। ताम-रूप के कारण ही षडायतन 
( छह इन्द्रियों का समूह ) मिलता है जिसके कारण बालक बाह्य पदार्थों का 
स्पशे करता है । स्पर्श करने पर उसे सुख, दुःख तथा उदासीनता की त्रिविध 
वेदना ( Sensatison ) होती है जिससे पदार्थों की तृष्णा उत्पन्न हो जाती 
है। तृष्णा से विषयों की आसक्ति या उपादान होता है और उसी से भव 
अर्थात्‌ नया जन्म होता है जो पूर्वजन्म के संस्कार के समान ही है। यहाँ तक 
आठ कारणा वर्तमान जीवन से संबद्ध हैं। अब भव के कारणा भविष्य में जाति 
(जन्म ) लेना अनिवाय॑ है। फिर ज़रामरण को कौन रोकेगा ? यही दुःख के 
कारणों की ear है जिस पर समूचा बौद्धदर्शन अवलंबित है । 

( २९. सोत्रान्तिक-मंत का उपसंहार ) 
तदुभयनिरोधः । तदनन्तरं विमलज्ञानोदयों वा ate: | 

तन्निरोधोपायो मार्ग: स च तखज्ञानम्‌। तच प्राचीनभावना- 
बलाड्भवतीति परमं रहस्यम्‌ । स्रत्रस्यान्तं पृच्छतां कथितं 
क्षवन्तश्व सत्रस्वान्त पृष्टवन्तः, सौत्रान्तिका भवन्तु’ इति । 
भगवताडमिहिततया सोत्रान्तिकसंज्ञा संजातेति ॥ 

* तो, इन दोनों का ( दुःख के दोनों कारणों का, अथवा इख और दुःख 
कारण का ) निरोध होता है। उसके बाद विमलज्ञान का उदय होने से मुक्ति 
होती है। दुःख को रोकने का उपाय ही मागं है। वह ( मागं ) है तच्वो को 
जानना | वह तत्त्वज्ञान प्राचीन भावनाओं के ही कारण होता है--यही सबसे 
बड़ा रहस्य है। सूत्र के अंतिम सिद्धान्त पूछने वालों को [ बुद्ध ने ] कहा-''' 
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और आप लोग सूत्र के अंत ( गूढ़ रहस्य ) को पूछते हैं, इसलिए सौत्रान्तिक 
हों ।' भगवान्‌ ( बुद्ध ) के कहने से इनका नाम सौत्रान्तिक पड़ गया ।* 
विशेष--दुःलनिरोध के आठ क्रमिक मार्ग बुद्ध ने बतलाये हैं। वे हैं-- 
सम्यक्‌ दृष्टि ( ज्ञान ), सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वचन, कर्मान्त ( पंचशील, दश- 
शील ), सम्यक्‌ आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति, तथा सम्यक्‌ समोवि। 
इन्हें अष्टांग मार्ग कहते हैं। सम्यक्‌ का अर्थ है मध्यम-मार्ग, दोनों अतियों 
( Extremes ) का परित्याग । न अधिक भोग न अधिक तपस्या । इसके 
काव्यमय वर्णान के लिए बुद्ध की निर्वाण प्राप्ति पर हिन्दी में लिखे गये मेरे 
निरंजना-खंडकाव्य को देखें । 
सौत्रान्तिक नाम पड़ने का कारण है, सूत्रान्तों को मानना । ये अभिधम्म- 
पिटक को नहीं मानते क्योंकि बुद्धवचन न होने से श्रान्त है । बुद्ध के आध्यात्मिक 
उपदेश सुत्त-पिटक में ही संनिविष्ट हैं । इसलिए ये उसे ही प्रामाणिक मानते हैं । 
यशोमित्र अपनी स्फुटार्था में कहते हैँ--कः सौत्रान्तिकार्थः ? ये सूत्रप्रामाणिका, न 
तु श्ात्रप्रामाणिकास्ते सौत्रान्तिकाः ।' शत्र = अभिधर्म । इस सम्प्रदाय के प्रमुख 
आचार्यं ये हैं-कुमारलात ( २०० fo, तक्षशिलावासी ग्रन्थ-कल्पनामंडतिका 
श्रीलाभ (कुमार के शिष्य, सौत्रान्तिक विभाषा की रचना ), घर्मत्रात 
और बुद्धदेच (agaa द्वारा उल्लिखित ), यशोमित्र ( अभिधमंकोष की 
टीका स्फुटार्था ) । 
( ३०. वैभाषिक-मत--बाह्याथेप्रत्यक्षत्वबाद ) 
केचन dA गन्धादिष्वान्तरेषु रूपादिस्कन्धेषु 
सत्स्वपि, तत्रानास्थाश्चुत्पादयितुं सवं शून्यमिति प्राथमिकान्वि- 
नेयान्‌ अचकथद्भगवान्‌ , द्वितीयाँस्तु विज्ञानमात्रग्रहाविष्टान्वि- 
aaa © an तृती . सत्यमित्यास्थितान्बिज्ञेयमजुः 
ज्ञानमेवक सदिति, तृतीयानुभयं सत्यमित्यास्थितान्बिज्ञेयमचु- 
मेयमिति, सेयं विरुद्धा भाषेति वणेयन्तः--वैभाषिकाख्यया 
ख्याताः | 


कुछ बौद्ध वेभाषिक के नाम से प्रसिद्ध हैं क्योंकि ये इन ( तीनों सम्प्रदायों ) 
की बात को विरुद्ध भाषा ( विभाषा ) कहकर मानते हैं-यद्यपि गन्धादि बाह्य 
पदार्थों और ख्पादि स्कन्ध के आन्तरिक पदार्थों की सत्ता है फिर भी भगवान्‌ बुद्ध 
ने ( १) पहले सिष्यों में अविश्वास उत्पन्न करने के लिये 'सब कुछ शून्य है” ऐसा 


ˆ १--सृत्रान्तं फृच्छति इति सोत्रान्तिकः । 'पृच्छतो सुज्ातादिभ्यः? इति ठक्‌। 
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कहा । (२) दूसरे क्षिष्यो को जो विज्ञान रूपी ग्रहों से ग्रस्त थे, यह कहा कि 
विज्ञान ही एकमात्र सत्‌ है। (३) तीसरे शिष्यों को जो दोनों ( बाह्य आन्तर ) 
की सत्ता में आस्था रखे हुए थे, यह कहा कि विज्ञेय ( बाह्य ) पदार्थ अनुमान 
का विषय है । 

विशेष--वैभाषिकों का पुराना नाम सर्वास्तिवादी है क्योंकि ये सबों की 
सत्ता स्वीकार करते हैं । बाद में जब कनिष्क के समय बौद्धो की चतुर्थ संगीति 
हुई तो उसमें इस सम्प्रदाय के मूलग्रन्य आये कात्यायनीपुत्र के द्वारा रचित 
'ज्ञानप्रस्थानशास्त्र' पर एक विराट्‌ टीका बनी जो 'विभाषा' कहलाई । इसी 
ग्रन्थ को सबसे अधिक मान्य मानने के कारण सम्प्रदाय का नाम बेभाषिक पड़ 
गया । यशोमित्र ने स्फुटार्था में लिखा है--विभाषया दिव्यन्ति चरन्ति वा वैभा- 
बिका: । विभाषां वा बदन्ति वैभाषिकाः | उस्थादिप्रक्षेपात्‌ ठक्‌ (१० १२ ya 

अशोक के समय जब द्वितीय संगीति हुई थी उसी समय सर्वास्तिवाद अपने 
प्रिय सिद्धान्तों की रक्षा के लिए स्थविरवाद ( थेरबाद ) से पृथक्‌ हो गया था । 
कनिष्क के समय तक सर्वास्तिवादी फिर विभक्त हो गये-एक गन्धार के सर्वा- 
स्तिवादी, दूसरे कश्मीर के । लेकिन चतुर्थ संगीति में ये एक कर दिये गये जिसका 
नाम “काश्मीर देभाषिक' पड़ा | सर्वास्तिवादियों का मूल साहित्य संस्कृत में 
था परन्तु आज वे ग्रन्थ लुप्त हैं, केवल चीनी और तिब्बती अनुवादों पर a 
सन्तोष करना पड़ता है । डा० TAFT ने इनका विस्तृत परिचय दिया है। 

सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद में सूत्र ( सुत्तपिटक ) और विनय ( विनय- 
face ) में विशेष अन्तर नहीं । उनका अन्तर अभिधर्म को लेकर है। सूत्र में 
वैभाषिकों के ग्रन्थ हैं -दीर्घागम ( तुल० स्थविरवादी-दीर्घेनिकाय ), मध्यमागम 
( मञ्झिमनिकाय ), संयुक्तागम ( संजुत्त निकाय ), अङ्गोत्तरागम ( अंगुत्तरनि- 
काय ) और क्षुद्रकागम ( खुद्दकनिकाय ) । इस प्रकार नाम-क्रम में तो समता 
है ही विषयवस्तु भी दोनों के समान ही हैं। इनके विनय पाँच हैं जो स्थविरवा- 
Feat के विनयपिटक से तुलनीय हैं-- 

सर्वास्तिवादी ( तिब्बती )--स्थबिरबादी (पालि) 

१. विनय-वस्तु महावग्ग ( विनयपिटक ) 

२. प्रातिमोक्षसूत्र पातिमोक्ख x 

३. विनय विभाग सुत्त fang 

४. विनय क्षुद्रक वस्तु gaani छः 

५. विनय उत्तर ग्रन्थ परिवार ” 

इन ग्रन्थों का मूल संस्कृत से तिब्बती अनुवाद कई शताब्दियो में हुआ है। 
यही दशा अन्य wal के तिब्बती और चीनी अनुवादो की है। 
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इनका अभिधम चीन में आज भी अपना मस्तक उठाये हुए है । ये ग्रन्थ 
सात हैं--( १ ) आयं कात्यायनीपुत्र रचित ज्ञान-प्रस्थान ( १८३ ई० go ), 
(२) महाकौष्ठल ( यशोमित्र के अनुसार ) या शारिपुत्र (चीनी अनुवादों के 
अनुसार ) रचित संगीति पर्याय, ( ३ ) वसुमित्र का प्रकरणवाद ( १८३ ई७ 
go ), ( ४ ) देवशर्मा का विज्ञानकाय, (५ ) पूर्ण या वसुमित्र लिखित धातु- 
कांय, ( ६ ) शारिपुत्र या मौद्गल्यायन रचित धमंस्कन्ध तथा (७ ) मौद्गल्यायन 
रचित प्रज्ञप्तिशासत्र । ऊपर कहा जा चुका है कि ज्ञानप्रस्थान पर चतुर्थ संगीति 
में विभाषा टीका लिखी गई । इसमें वसुमित्र और अश्वघोष का बड़ा हाथ था । 
इसकी भी तीन टीकायें हुई जिनमें “महाविभाषा? सबसे बड़ी है । हुएनसांग ने 
इसका अनुवाद चार वर्षों में ( ६५६-५९ ई० ) पूरा किया। अनुवाद चार 
हजार पृष्ठो में है। 

इस सम्प्रदाय के अन्य आचाय है--वसुबन्धु ( ४थी शताब्दी ), कृतियाँ- 
परमार्थसप्तति, adara, वादविधि और अभिधर्मकोश, अभिधर्मकोश की टीका- 
सम्पत्ति विपुल है, वसुबन्धु के काय सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय में भी हुए हैं) संघभद्र 
(विशुद्ध वैभाषिक, वसुबन्धु के विरोधी, कृतियाँ--अभिधर्म न्यायानुसार या 
कोशकरका, अभिधमंसमयदीपिका, हुएनसांग द्वारा दोनों का अनुवाद, १० 
१७५१ और ७४९ ) । इसके अलावे अन्य आचार्यं भी हैं जिनके चीनी अनुवादों 
में नाम बचे हैं । 

एषा हि तेपां परिभाषा समुन्मिषति । विज्ञेयालुमेयत्ववादे 
प्रात्यक्षिकस्य कस्यचिदप्यथेस्याभावेन, व्याप्तिसंवेदनस्थाना- 
भवेन अनुमानंप्रवृत््यनुपपत्तिः, सकललोकानुभवविरोधश्च । ` 
ततश्चाथों द्विविधः--ग्राह्मोऽध्यवसेयश्च । तत्र ग्रहणं निर्वि- 

कर्पकरूपं प्रमाणम्‌ | कल्पनापोठत्वात्‌ | अध्यवसायः सविकल्पः 
करूपोऽप्रमाणम्‌ । कल्पनाज्ञानत्वात्‌ | 

उनकी पारिभाषिक शब्दावली इस प्रकार निकलती है--'विज्ञेय ( बाह्य 
पदार्थों ) को अनुमान' का विषय जो लोग मानते हैं ( = सौत्रान्तिक ) वे प्रत्यक्षतः 
किसी भी अर्थ की सत्ता को स्वीकार नहीं करते । फल यह होता है कि व्यापत 
के ज्ञान के स्थान की भी सत्ता नहीं रहेगी, फिर [ व्याप्तिज्ञान के अभाव में ] 
अनुमान की ही प्रवृत्ति. नहीं होगी । ( आशय यह है--'जहाँ घुम है वहाँ अमि 
है? इस व्याप्ति का ज्ञान कैसे होता है ? हम रसोईधर ar उदाहरण देंगे, जहाँ 
घुम और अभि की व्यापत प्रत्यक्षज्ञान से प्राप्त होती है। इसलिये रसोईघर को 


= ६७ 
व्याप्ति के संवेदन का स्थान कहेंगे । जब सौत्रान्तिक लोग किसो भी पदार्थ का 
प्रत्यक्षज्ञान नहीं मानते तो रसोईघर भी नहीं बच सकेगा । इसलिए उनके यहाँ 
प्रत्यक्ष के अभाव में व्याप्तिज्ञात का कोई उपाय नहीं । जिस अनुमान से वे 
विषयों का ज्ञान करते हैं, क्या व्यासिज्ञान के अभाव में वह ठहर सकेगा ? 
इसलिए बाह्यार्थे को प्रत्यक्षगम्य मानना परम आवश्यक है । ) दूसरे, समूचे 
संसार के अनुभव के भी [ वह सिद्धान्त ] विरोध में है ( सभी लोग वस्तुओं को 
देखकर जानते हैं कि अनुमान करके ) । 

इसके बांद अर्थ दो प्रकार के होते हैं-ग्राह्म ( Sensible ) तथा अध्यव- 
सेय (ज्ञेय Knowable ) । [ इन्द्रियों के साथ वस्तुओं का संयोग होते ही जब 
निविकल्पक ( Non-disoriminative ) ज्ञान होता है कि यह कोई चीज है, 
तो इस ज्ञान का विषय देवदत्तादि पदार्थ ग्राह्य कहलाते हैं । ma = निविकहपक 
ज्ञान जिसका हो वैसो वस्तु। बाद में जब जाति, गुण आदि बिशेषों का 
प्रत्यक्षीकरण होता है तब “यह ब्राह्मण हे, श्याम है' इत्यादि सविकल्पक ज्ञान के 
विषय को अध्यवसेय कहते हैं । अध्यवसेय = सविकल्पक ज्ञान का विषय । ] 
तब उनमें निविकल्पक के रूप में जो ग्रहण (ब्राह्म का ज्ञान=निविकल्पक ज्ञान) 
होता है वही प्रमाण है क्योंकि उसमें कल्पना बिल्कुल नहीं रहती (अपोढ =रहित) । 
सविकल्पक के रूप में जो अध्यवसाय होता है वह अप्रमाण है क्योंकि उसमें 
[वस्तु का ज्ञान नहीं, ] कल्पना का ज्ञान होता है । [ हम जानते हैं कि ज्ञान के 
विशेष हैं--जाति (Class), ya( Quality ) क्रिया (Action) और द्रव्य 
(Name) । वस्तुतः सीपी रहनेपर भी 'यह चाँदी हे' इस प्रकार का ज्ञान चूँकि 
कल्पित-रजतत्व से युक्त है अतः प्रमाण नहीं है। उसी प्रकार ज्ञान के ये चारों 
विशेष कल्पित अर्थात्‌ कल्पनाप्रसूत हैं इसलिए प्रमाण नहीं होते । बौद्ध लोग 
मानते हैं कि कल्पना से ही कोई वस्तु असत्य सिद्ध होती है। जाति तो 
वस्तुनिष्ठ है नहीं, उसे तो अपोह से जानतेहें जैसे--घट जाति-घट भिन्न-भिन्न या 
चटेतर भिन्न । यह भी काल्पनिक ही है । संज्ञायें जो वस्तुओ को दी जाती हैं 


१ निविकल्पक और सविकल्पक ज्ञान का बड़ा सुन्दर निदर्शन शिशुपाल- 
वध की इन पंक्तियों ( १।२-३) में हुआ है जहाँ नारद को आकाश से 
उतरते देखकर जनता में प्रतिक्रियायें होती है-- 
निविकल्यक--गत॑ तिरश्वीनमनूरुसा रथेः प्रसिद्धमूष्वंजलनं हविर्भुज: | 

पतत्यघो धाम विसारि सर्वतः किमेत दित्याकुलमीक्षितं जनैः॥ २ ॥ 
सविकल्पक--चयस्त्विषामित्यवधारितं पुरा ततः शरीरीति विभांविताक्कतम्‌ | 
विभुविभक्तावयवं पुमानिति क्रमादमुं नारद इत्यबोधि सः ॥३॥ 


७ स० सं० 


ध्द सवेदशेनसंग्रहे- 


पुरुष ही देते हैं अतः वे भी कल्पना पर ही आधारित हैं। गुण और क्रिया को 
- अपने आश्रय से बराबर संबंध है हो नहीं-ये भी वस्तुनिष्ठ न होकर कल्पित 
हैं। सविकल्पक ज्ञान में मानसिक-दशा का प्रक्षेप वस्तु पर होता है अतः 
अध्यवसेय ज्ञान प्रमाण नहीं हो सकता । जमन-दाशनिक काँट ( Kant ) 
ने भी gamang ( Phenomenon ) और सत्य-जगत्‌ ( Noumena ) 
का अन्तर दिखलाते हुए कहा था कि मूल सत्य को हम नहीं जान सकते 
क्योंकि जब ज्ञान करने जाते हैं तब वस्तु पर बुद्धि का आरोपण हो जाता है 
( Mind colours everything and as such we cannot know 
the noumena or Reality. What we are capable to 
know is only Appearance as interpreted in terms of 
the mental colouring of the real nature of things— 
of the so-called things-in-themselves. ) इस प्रकार प्रत्यक्ष 
भो कभी कभी अप्रमाण माना जाता है। 


(३१. निर्विकल्पक प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ) 
तदुक्तम्‌ 
२४. कल्पनापोढमश्रन्तंग्रत्यक्षं निर्विकल्पकम्‌ | 
विकल्पो वस्तुनिर्भासादसंवादादुपष्ठवः ॥ इति 
२५, ग्राह्य वस्तु प्रमाणं हि ग्रहणं यदितोऽन्यथा । 
न तइस्तु न तन्मानं शब्दलिङ्गेन्द्रियादिजम्‌॥ इति च। 
जैसा कि कहा गपा है--'निविकल्पक प्रत्यक्ष वह है जो कल्पना से रहित है 
तथा भ्रान्त ( मिथ्या ज्ञान ) भी नहीं है ( आन्त नहीं होने से यह सत्य ज्ञान है 
और प्रमाणा है )। विकल्प-प्रत्यक्ष ( = सविकल्पक प्रत्यक्ष ) में बस्तुओं की 
अतोति (निर्भास, appearance) होती है, एकमति से ज्ञान न होने के कारण 
यह भ्रम ( उपप्लव ) है ( सविकल्पक ज्ञान भिन्न-भिन्न पुरुषों का विभिन्न 
प्रकार से होता है, सभी लोग एक ही दृष्टि से वस्तुओं को नहीं जानते इसलिए. 
adi की एकमति नहीं । लेकिन प्रमाणा वही है जो एकात्मक-ज्ञान हो )।' 
मौर भो--'प्राह्म ( निविकल्पक प्रत्यक्ष का विषय ) वस्तु ही [ सत्य है ] 
क्योंकि प्रमाण केवल ग्रहण ( निविकल्पक प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान ) ही है। इसके 
अतिरिक्त जो कुछ है वह वस्तु नहीं है, शब्द, लिग और इन्द्रियादि से उत्पन्न 
होने के कारण वह प्रमाण भी नहीं ।' 
विशेष--ज्ञान की उत्पत्ति. के साधन ये हैं--शब्द ( शब्द-प्रमाण ), 


a rs 


लिग ( अनुमान प्रमाण ), इद्धिय ( सविकल्पक प्रत्यक्ष मात्र )। आदि = 
उपमानादि । ये सभी ज्ञान काल्पनिक हैं, वस्तुनिष्ठ नहीं। शाब्द--यदि कोई 
कहे कि कलकत्ते में कल रात खूब पानी बरसा, तो श्रोता अपने पहले देखे 
हुए नगर के समान कलकत्ते की कल्पना करता है, फिर बीती हुई रात की 
कल्पना करता है, फिर कभी देखी हुई वर्षा की कल्पना करता है--इस 
प्रकार क्रम से ज्ञान करता : हुआ शब्द ज्ञान से परिस्थिति को कल्पना का विषय 
बनाता है इसलिए यह प्रमाण नहीं । लिग--जो अज्ञात वस्तु का ज्ञान करावे 
( लीनमर्थ गमयति ) वही लिंग है जैसे-धुमादि । पहाड़ पर घुम देखकर 
रसोई घर-आदि जगहों में पहले देखे गये अभि के सदृश अग्नि की कल्पना 
अनुमाता करता है। यहाँ भी पहले की तरह कल्पना है अतः लिंग से उत्पन्न 
ज्ञान ( अनुमान ) भी प्रमाण नहीं । इन्द्रिय--इससे उत्पन्न प्रत्यक्ष ज्ञान at 
प्रकार का है--निविकल्पक जो प्रमाण है तथा सविकल्पक जो प्रमाण नहीं । 
उपमानादि में भी गो के सदृश गवय कहने पर qieg गो को कल्पना की 
जाती है अतः वह भी प्रमाण नहीं है । इस प्रकार वस्तुओं का ज्ञान निविकल्पक 
प्रत्यक्ष द्वारा ही संभव है । 
ag सविकल्पकस्याप्रामाण्ये कथं ततः प्रवृत्तस्याथेप्राप्िः 

संवादश्रोपपद्येयातामिति चेत्‌--न तद्‌ भद्रम्‌ । मणिप्रभाविषय- 
मणिविकल्पन्यायेन पारंपयेंणार्थप्रतिलम्भसंभवेन तदुपपत्तेः । 
अवशिष्ट॑ सौत्रान्तिकप्रस्ताबे प्रपञ्चितमिति नेह प्रतन्यते । 

यदि कोई यह शंका करे कि जब आप सविकल्पक को अप्रमाण मानते हैं 
तब इसी ज्ञान को पाकर, जो व्यक्ति प्रस्तुत होकर, वस्तु की प्राप्ति करता है, 
जिससे सभी सहमत हैं( कोई बिवाद नहीं )-इसकी सिद्धि कैसे होगी ? 
( माना कि सीपी को चाँदी समझ “इदं रजतम्‌' कहना ज्रान्त है क्योंकि वहाँ 
अर्थ या वस्तु की प्राप्ति नहीं होती लेकिन सत्य रजत की स्थिति में तो अर्थ प्राप्त 
होती है । इसे आप कसे अप्रमाण कह सकते हैं ? इसमें किसी का विवाद भी 
नहीं कि यह चाँदी नहीं है। सच्ची चीज को कौन नहीं मानेगा ? इसलिये 
आपको सविकल्पक की प्रामाणिकता स्वीकार करनी पड़ेगी ) । 

उत्तर है कि शंका ठीक नहीं । मणि की प्रभा रूपी विषय से जिस प्रकार 
मणि की कल्पना की जाती है उसी तरह परंपरा (क्रम ) से इस प्रकार की 
वस्तुओं का ज्ञान संभव है, यह सिद्ध होता है। ( मणि की प्रभा को देख कर 
कोई भ्रम से ‘ae मणि है'.यह सोचकर जाय तो उसे प्रभा के द्वारा ही 
मणि की प्राप्ति होती है । वैसे ही सत्यरजत के स्थान पर “यह रजत है' इस 


१०० सबेदशनसंग्रहे- 


| प्रकारं सविकल्पक भ्रम ज्ञान से कोई जाय तो उसे उसी रजत को प्राप्ति होती 
| है । अभिप्राय है कि भ्रम ज्ञान से ही क्रमशः सत्यज्ञान होता है ।? ) शेष बातें 
॥ | सौत्रान्तिको की प्रस्तावना करते समय ही कह दी गई हैं, यहाँ पर नहीं 
| बढ़ाई जा रही हैं । 


(३२. तस्व की अभिन्नता-मार्मों में भेद ) 


न च विनेयाशयानुरोधेनोपदेशभेदः सांप्रदायिको न भवतीति 
भणितव्यम्‌ | यतो भणितं बोधिचित्तविवरणे- 


| | २६, देशना लोकनाथानां संच्चाशयवशालुगाः । 

| भिद्यन्ते बहुधा लोक उपामैबेहुभिः पुनः ॥ 

| | २७, गम्मीरोत्तानभैदेन कचिच्चोभयलक्षणा । 

||, भिन्ना हि देशनाभिन्ना शून्यताइयलक्षणा ॥ इति | 

| | | और ऐसा भी नहीं कहना चाहिए कि शिष्यों ( विनेय ) के अभिप्रायों के 
कारण उपदेशों में भेद होना साम्प्रदायिक नहीं है। ( शिष्यो की विभिन्न बुद्धि 
के कारणा गुरु का उपदेश एक होने पर भी सम्प्रदाय — different schools— 
|| के चलते उपदेशों में भेद होता है। बुद्ध का उपदेश एकात्मक ही था । ) ऐसा 
| बोधिचित्त के विवरण ( टिप्पणी के रूप में छोटी टीका ) में कहा गया है-- 
'सम्मार्ग-प्रदर्शकों ( लोक के स्वामियों, आचायों ) के उपदेश, समझने वाले लोगों 
के अभिप्रायों के चपेटे में पड़कर, संसार में विभिन्न मार्गों ( उपायों ) के कारणा, 
प्रायः भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं। उनके उपदेश कहीं गम्भीर हैं, कही स्पष्ट 
( उत्तान ) कहीं पर दोनों प्रकार के लक्षणों ( गम्भीरता और स्पष्टता ) से युक्त 
हैं- इसलिए भेद के कारण उपदेश भिन्न लगते हैं, किन्तु तत्त्व एक मांत्र शून्य 
है जो अद्वय ( non-dual) और अभिन्न हैं । ( उपदेश के भेद से तत्त्व में 
भेद नहीं पड़ता; भेद होता है तो मार्ग या सम्प्रदाय में qaaa का वर्णन 
सभी करते हैं परन्तु अपनी बुद्धि के अनुसार ही । हीनबुदधिवाले शिष्य एक शब्द 
में शून्यता को समझ न सके तो सर्वास्तित्ववाद के माध्यम से समझे । मध्यम- 
बुद्धिवाले ज्ञान मात्र का अस्तित्व मान कर समझ सके, तो प्रकृष्ठबुद्धिवाले शिष्य 
साक्षात्‌ रूप से शून्यता को समझ गये । ) 
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१--तुलना करें---वाक्यपदीय--उपाया: शिक्ष्यमाणानां बालानामुपलालना: । 
असत्ये वत्म॑नि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 


त १०१ 
(३३. द्वादश आयतनो की पूजा ) 
द्वादशायतनपूजा श्रेयस्करीति बौद्धनये प्रसिद्धम्‌ 
© 

२८. अथोलुपाञ्ये बहुशो द्वादशायतनानि a 
परितः पूजनीयानि किमन्यैरिह पूजितेः ॥ 
२९, ज्ञानेन्द्रियाणि पञ्चैव तथा कमैन्द्रियाणि च । 
मनोबुद्धिरिति प्रोक्त द्वादशायतन बुधैः ॥ इति | 
बौद्धो के सिद्धान्त में प्रसिद्ध है कि बारह आयतनों ( अन्तःस्थानों ) की 
gar मोक्ष देने वाली है--'बहुत सा धन उपाजित करके ढोदश आयतनों की 
gar करनी चाहिए । यहाँ दूसरी पूजाओं से क्या लाभ 22 विद्वानों ते कहा है 
कि पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ( चर्म, नेत, कर्ण, रसना और नासिका ), पाँच कर्मेन्द्रियाँ 
( हाथ, पैर, मुँह, जननेन्द्रिय तथा गुदा ), मत और बुद्धि--ये ही दवादश आयतन 
हैं। ( = इतसे सम्यक्‌ कर्म करना चाहिए | ) 


( ३७. बौद्ध-मत का संग्रह ) 
विवेकविलासे बौद्धमतमित्यमभ्यधायि-- 
३०. बौद्धानां सुगतो देवो विश्वं च क्षणभहुरस्‌ | 
आयेसत्याख्यया तत्वचतुष्टयमिदं क्रमात्‌ ॥ 
३१. दुःखमायतनं चेव ततः agza मतः। 
मार्गश्रेत्यस्य च व्याख्या क्रमेण श्रृयतामतः ॥ 
विवेक-विलास में बौद्ध-मत का इस प्रकार वर्णान किया गया है-“बौदों 
के देवता सुगत ( बुद्ध ) हैं, संसार क्षण में नष्ट हो जाता है। आयंसत्य 
नाम के चार तत्वों को क्रमशः [ जानना चाहिए ]। दुःख, दुःख का स्थान, 
तब समुदयं तथा मार्ग ( ये सुप्रसिद्ध आयंसत्य नहीं हैं. क्योंकि वे है-- दुःख, 
समुदय, निरोध और मार्ग )--अब इनको व्याख्या क्रमशः सुने । 
३२. दुःखं संसारिणः स्कन्धास्ते च पञ्च प्रकीतिताः । 
विज्ञानं वेदना संज्ञा संस्कारो रूपमेव च ॥ 
३३, पञ्चेन्द्रियाणि शब्दाद्या विषयाः पञ्च मानसम्‌ । 
धमीयतनमेतानि  द्वादशायतानि तु) 


SS 


३४. रागादीनां गणो यस्मात्समुदेति नृणां हृदि। 
आत्मात्मीयस्वभावाख्यः स स्यात्समुदयः पुनः ॥ 
ga का अर्थ है संसार में रहने वाले प्राणी के स्कन्ध, जो पाँच कहे गये 
हैं--विज्ञान, वेदना, संज्ञा, संस्कार और रूप । 
द्वादश आयतन ये हैं--पाँच इन्द्रियाँ ( ज्ञान की ), शब्दादि पाँच विषय 
( दूसरे मत में पाँच कमं की इन्द्रियाँ ), मन तथा धर्म का आयतन ( = निवास 


स्थान अर्थात्‌ बुद्धि ) | 
जिससे रागादि का समूह मनुष्यों के - हृदय में उत्पन्न होता है, आत्मा के 


अपने स्वभाव के नाम से जो विद्यमान है- वही समुद्य है । 


३५, क्षणिकाः सर्वसंस्कारा इति या वासना स्थिरा । 
स मार्ग इति विज्ञेयः स च मोक्षोऽभिधीयते ॥ 
३६, प्रत्यक्षमनुमानं च प्रमाणद्वितयं तथा । 
चतुष्प्रस्थानिका बोद्धाः ख्याता वेभापिकादयः ॥ 
'सभी संस्कार क्षणिक हैं” यह जो स्थिर वासना ( विचार) है, इसे ही 


मार्ग जानें । इसे मोक्ष भी कहते हैं । 
प्रत्यक्ष और अनुमान--ये केवल दो प्रमाण हैं । वेभाषिक-आदि बौद्धों 


के चार प्रस्थान ( schools ) प्रसिद्ध हैं । 
३७. अर्थो ज्ञानाचितो वैभाषिकेण बहु Aad | 
सौत्रान्तिकेन प्रत्यक्षग्रह्योख्यों न RAT: ॥ 
३८. आकारसहिता बुद्वि्योगाचारस्य संमता। 
केवलां संविदं स्वस्था मन्यन्ते मध्यमाः पुनः ॥' 
वैभाषिक लोग अर्थ को ज्ञान से युक्त ( प्रत्यक्षगम्य ) मानते हैं, 


सौ चान्तिक बाह्य अर्थ को प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहणीय नहीं लेते ( अनुमेय मानते 
हैं ) । योगाचार के मत से बुद्धि ही आकार के साथ है (बुद्धि में ही बाह्यार्थे 


१--अन्यत्राप्युक्तमु--मुख्यो माध्यमिको विवर्तमखिले शून्यस्य मेने जगत्‌, 
योगाचारमते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तो$खिल: । 

अर्थोऽस्ति क्षणिकस्त्वसावनुमितो बुद्ध्येति सौत्रान्तिकः, 

प्रत्यक्षं क्षणभङ्गुरं च सकलं वेभाषिको भाषते ॥ 


= १०३ 
चले आते हैं--भेद-भाव नहीं )। माध्यमिक केवल ज्ञान को ही अपने में 
स्थित मानते हैं । 
३९, रागादिज्ञानसंतानवासनोच्छेद्संभवा \ 
A * क्तिरेषा 
चतुणीमपि बौद्वाना मा प्रकीतिता ॥ 
४०, कृत्तिः कमण्डलुमोण्डचं चीरं पूवौहभोजनम्‌ | 
सङ्घो रक्ताम्बरत्वं च शिश्रिये बौद्धभिक्षुमिः ॥ 

(वि० वि० ५२६५-७५ ) इति । 
इति श्रीमत्सायणमाधत्रीये सर्वदर्शनसंग्रदे बौद्धदशनम्‌ ॥ 
रागादि-ज्ञान की परम्परा रूपी वासना के नष्ट हो जाने से उत्पन्न मुक्ति 
चारों प्रकार के बौद्धो के लिए कही गई है । चमं, TATED, मुण्डन, चीर 
(वस्न ), पूर्वाह्न में [ एक बार ] भोजन, संघ में रहना और लाल ( कषाय ) 
बस्तर धारण करना- बौद्ध fag इन्हें ही स्वीकार करते हँ" ( विवेक-विलास, 
८।२६५-७५ ) । 
इसप्रकार श्रीमान्‌ साया माधव के सवंदशंनसंग्रह में बौद्धदर्शन [समाप्त हुआ]। 


॥ इति बालकविनोमाशङ्करेण रचितायां सवं द्शेनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां बौद्दर्णनमवसितम्‌ ॥ 


sea 


= ९ s 
( ३ ) आहंत-दशनम्‌ 
जीबादितत्त्वनिच्यं समुपादिशद्यो | 
ज्ञानप्रपत्बमखिलं सरलं तथेब | 
संदिश्य दर्शनमथापि चरित्रमेबं 
जैनो भवेत्पथिनिदर्शक एष वीरः ॥--ऋषि: 
( १. क्षणिक-भावना का खण्डन ) 
तदित्थं gassa मतमसहमाना विवसनाः कथंचि- 
त्स्थायित्वमास्थाय क्षणिकत्वपक्षं प्रतिक्षिपन्ति । यद्यात्मा कथि- 


ज्ञास्थीयेत स्थायी, तदेहलोकिकपारलोकिकफलसाधनसंपादनं 
विफलं भवेत्‌ । 
ata ( पिछुआ, धोती के अगले भाग की छोर, कच्छ) को खुला रखने वाले 
( = बौद्ध ) लोगों के इस क्षणिकत्व-मत को sada ( जैन ) लोग सहन 
नहीं कर पाते तथा किसी प्रकार [सत्ता का ] स्थायित्व स्वोकार करके 
क्षणिकत्व-मत का खण्डन करते हैं। यदि कोई स्थायी आत्मा नहीं मानी जाय 
तो इहलोक ( संसार ) और परलोंक--दोनों की फलतप्राप्ति के साधनों ( व्रत, 
उपवास, दान, पुण्य आदि ) का संपादन व्यर्थं हो जायगा । 
विशेष-माधवाचार्य बौद्धो और जैनों के साथ व्यंग्य करते हैं। बौद्ध 
लोग काँछ नहीं बांधते तो जेन लोग उनके भी चाचा हैं कि वज्र ही नहीं 
पहनते | स्पष्टतः यह संकेत दिगम्बर जेनियों पर है। आश्चयं है कि काँछ न 
बाँधनेवाले के मत को वस्त्रहीन लोग दोषपूर्ण मानें, पर यही तो संसार का 
नियम है। जैनियों की आपत्ति है कि यदि सभी पदार्थ क्षण-क्षण बदलते जा 
रहे हैं तब सभी कर्म बदल जायेंगे। काम करने वाले फल पाने के समय नहीं 
रहेंगे । काम करे दूसरा, फल मिले दूसरे को । कोई काम करने की जरूरत ही 
फिर क्या है? इसे ही बाद में स्पष्ट करेंगे । 


a _ेतत्संभवत्यन्यः करोत्यन्यो BE इति । तस्माद्योऽहं 
WE कमे अकरवं सोऽहं संप्रति तत्फलं Ba इति पूवोपरकाला- 
जुयायिनः स्थायिनस्तस्य स्पष्टप्रमाणावसिततया पूवीपरभागवि- 
कलकालकलावस्थितिलक्षणक्षणिकता परीक्षकेरहेद्धिने परिग्रहाही॥ 


आहेत-दर्शनम्‌ १०४ 


यह कभी संभव नहीं है कि एक व्यक्ति काम करे और दूसरा उसका फल 
ले ले। इसलिए, “जिस व्यक्ति ने ( मैंने ) पहले काम किया था, वहीं व्यक्ति 
(मैं) इस समय उसका फल-भोग कर रहा है'- इस प्रकार स्पष्ट ( प्रत्यक्ष ) 
प्रमाण से माळूम होता है कि पूर्व ( पहले ) और अपर ( बाद में ) काल में 
होनेवाला कायं या भाव स्थायी ( अ-क्षणिक ) है । यही कारण है कि सत्य 
का अनुसंधान  करनेबाले जेन लोग ( aga) उस क्षणिकता को ग्रहण करने 
में असमर्थ हैं जिसमें पूर्वापर के क्रम से रहित, काल के एक छोटे अंश ( कला ) 
तक हो [ किसी पदार्थ की ] स्थिति स्वीकार की जाती है । [ स्थायी पदार्थ 
में पूर्व और अपर का क्रम रहता हे । दिन स्थायी है, उसका पूव-माग और 
अपर-माग हो सकता है, लेकिन एक क्षण का न तो पूर्वभाग होता न अपरभाग | 
चूँकि उदाहरणों से स्पष्ट किया जाता है कि किसी भी सत्ता के पूर्व और 
अपर--दो खंड होते हैं इसलिए सत्ता स्थायी ही होगी क्योंकि क्षणिक में पूर्वापर 
नहीं होता । ] 
(२. क्षणिक-पक्ष मै बौद्धों की युक्ति ) 
अथ मन्येथाः-- 
प्रमाणबच्वादायातः प्रवाहः केन वारयते ! 
इति न्यायेन “यत्सत्तरक्षणिकम्‌' इत्यादिना प्रमाणेन 
क्षणिकतायाः प्रमिततया, तदचुसारेण समानसंतानवर्तिनामेव 
प्राचीनः प्रत्ययः SABA, तदुत्तर: प्रत्ययः फलभोक्ता | 
आप लोग यह कह सकते हैं--'प्रमाणों से सिद्ध होकर निकला हुआ 
[ क्षणिक-सत्ता का ] यह प्रवाह कौन रोक सकता है?” इस नियम से, 'जो 
कुछ सत्‌ ( स्थित existent ) हे, क्षणिक है! इस प्रकार के प्रमाण से 
क्षणिकता मालूम होती है। इसके अनुसार, एक ही संतान अर्थात्‌ परम्परा में 
रहनेवाले [ ज्ञानों में ] पहले का प्रत्यय ( ज्ञान ) काम करनेवाला है, उसके 
बाद का ज्ञान फल भोगनेवाला होगा । [ आशय यह है कि आपाततः अनुचित 
लगने वाली बात भी यदि प्रमाणों से सिद्ध हो जाय तो उसे मान लेना चाहिए । 
इसलिए ‘aq aq, तत्‌ क्षणिकम्‌’ इस अनुमान से सिद्ध क्षणिकत्व को हमें मान 
लेना ही पड़ेगा, भले ही अनुभव ऐसा करने को नहीं कह रहा हो। हर व्यक्ति 
की अपनी ज्ञान-परम्परा ( या. प्रत्यय-संतान ) होती है । उस परम्परा में पूर्वक्षण 
और अपरक्षण तो रहेंगे ही! मान लिया कि राम के प्रत्यय-संतान में पूर्वक्षण 
में वर्तमान किसी आत्मा या प्रत्यय ने काम किया तो फल का भोग भी उसी 


सर्वदशनसंम्रहे- 
संतान में विद्यमान उसके बाद के क्षण की आत्मा करेगी । इसमें कोई असंगति 
की बात नहीं है । ] 


न चातिप्रसङ्ग: । कार्यकारणभावस्य नियामकत्वात्‌ । यथा 
मधुररसभावितानामाम्रबीजानां परिकर्षितायां भूमाबुप्तानामङ्कः 
रकाण्डस्कन्धशाखापह्लवादिषु तद्द्वारा ` परंपरया फले माधुयं- 
नियमः । यथा वा लाक्षारसावसिक्तानां कार्पासबीजादीनामडु- 
रादिपारंपर्येण कार्पासादौ रक्तिमनियमः । 


इसमें अतिप्रसंग ( प्रस्तुत विषय के अलावे दुसरे को भी समेट लेना) की 
शंका नहीं हो सकती, क्योंकि इसके पीछे कार्यकारण का नियम ( The Law 
of Causation ) भी नियंत्रण करने के लिए लगा हुआ है। [ आशय यह 
है--समान संतान में पूर्वक्षण और अपरक्षण का कोई नियंत्रण नहीं है । एक के 
किये हुए कर्म का फल दूसरे संतान में बिद्यमान व्यक्ति को भी मिल सकता है। 
राम के किए हुए काम का फल श्याम को भी मिल सकता है। इसे ही अतिप्रसंग 
कहते हैं। लेकिन ऐसा होना संभव नहीं है, क्योंकि क्षणों में कार्यकारण का 
नियम तो रहता है? एक ही संतान में विद्यमान पूर्वक्षण कारण है उत्तर क्षण 
कार्य । अतः ऐसा कभी नहीं हो सकता है कि असमर्थ कारण किसी कार्ये को 
उत्पन्न करे । एक ही संतान के क्षणों में पूर्वापरता के अनुसार कार्यकारण-भाव 
हो सकता है; एक संतान का क्षण न तो दूसरे संतान क्षण का कारणा हो सकता 
है और न अपने ही संतान में कई क्षणों के बाद के क्षण का कारण बन सकता 
है। अतः यह सोचना निरर्थंक है कि एक व्यक्ति के किये काम का फल दूसरा 
व्यक्ति ले लेगा । ] 

जैसे मधुर-रस में डुबाये गये ( संस्कृत किये गये ) आम के बीजों को जुती 
हुई भूमि में डाल देने से क्रमशः उसके द्वारा अंकुर, काण्ड ( ग्रंथि-संधियाँ ) 
स्कन्ध ( तना ), शाखा, पत्ते आदि से होती हुई मधुरता फल में चली आती है। 
अथवा, लाह के रस से सींचे गये कपास के बीजों से लाली क्रमशः अंकुरादि में 
होती हुई कपास में चली आती है [ उसी प्रकार कम का फल भी परम्परा से 
उसी संतान में स्थित व्यक्ति को मिलता है, दूसरे को नहीं ] । 


यथोक्तम्‌ 
यस्मिन्ने संताने A ¢ 
१. व हि संताने आहिता कमवासना | 
क A 
फलं तत्रेव बध्नाति कार्पासे रक्तता यथा ॥ 


आहत-दशेनम्‌ १०७ 


| २, कुसुमे बरीजपूरादेर्येछाक्षाद्यवसिच्यते | 
शक्तिराधीयते तत्र काचित्तां किं न पझ्यसि १ ॥ इति ! 
जिस संतान या परंपरा में कर्म की वासना ( छाप impression ) लगा 
दी जाती है, फल भी उसो परंपरा में मिलता है जैसे कपास में लाली होती है 
[ यदि लाली बीज में दी गई है तो वह उसी के फल--रुई-में पहुंचेगी, आम 
में या लीची में नहीं ]। बीजपूर (faster) नींबू के फूल में जब साक्षा 
( लाह ) आदि छिड़की जाती है तब एक विशेष शक्ति ( लाली ) भा जाती है, 
उसे क्या तुम नहीं देखते हो [ कि ऐसी अनर्गल बाते करते हो]? 
विशेष--यहाँ बौद्धो की युक्ति का पूर्वपक्ष समाप्त हुआ । अब जैन इसका 
खंडन करेंगे । उपर्युक्त उदाहरण में कपास आदि की विचित्र बातें अभी तक 
वैज्ञानिक असत्य हैं। संभव है, भविष्य में फलों, फूलों पर प्रयोग ऐसे हों कि 
उन्हें मनोनुकूज बना ले । 
(२. Sat द्वारा उपयुक्त-मत का खंडन ) 
तदपि काशकुशावलम्बनकल्पम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ । जल- 
घरादौ दृष्टान्ते क्षणिकत्वमनेन प्रमाणेन प्रमितं, प्रमाणान्तरेण 
वा । नाद्यः । भवदभिमतस्य क्षणिकत्वस्य ककचिदप्यदष्टचरत्वेन 


A 


दृश्टन्तासिद्धावस्यानुमानस्यालुत्थानातू। न दवितीयः । तेनेव 
न्यायेन सरत्रक्षणिकत्वसिद्धौ सत्तवानुमानवेफल्यापत्तेः । añ- 
क्रियाकारित्व॑ सच्चमित्यड्डीकारे मिथ्यासर्पदंशादेरप्यर्थक्रिया- 
कारित्वेन सच्चापादनाच्च । अत एवोक्तम्‌- -उत्पादव्ययश्रौव्य- 
युक्त सदिति | 

Agi को यह युक्ति काश ( एक उजले फूलवाली घास जो मीठी होती है 
तथा शरद्‌ में फूलती है) और कुश का सहारा लेना भर है, ( इसमें कोई तथ्य 
नहीं ) । [ इबता हुआ ब्यक्ति यदि तिनक। पकड़ ले तो बंचाव नहीं हो सकता, 
उसी प्रकार दोष-नदी में ये बौद्ध हब रहे हैं, उपर्युक्त युक्ति एक तिनके के समान s 
है, इससे रक्षा क्या होगी ? हाँ, थोड़ी देर के लिए मानसिक शान्ति मिल पाती 
है कि मैंने उत्तर दे दिया। अभिप्राय है कि ausaz चल नहीं सकता । 
इसमें कारण है। ] 

[ उपर्युक्त युक्ति में दो विकल्प हो सकते हैं और ] दोनों का खण्डन हो जाता 
है। वे दोनों हैं--जलधर इत्यादि का दृष्टान्त जो ऊपर दिया गया है (यत्‌ सत्‌ 


OO 


सर्वेदशनसंग्रहे- 
तत्‌ क्षणिकं यथा जलधरः सन्तश्च भावा अमी ) उसमें क्षणिकत्व की सिद्धि इसी 


प्रमाण ( = अनुमान ) से होती है या किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता पड़ती 
है ? ( दूसरा प्रमाणा = प्रत्यक्ष, शब्द आदि ) । : ; 
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पहला विकल्प ठीक नहीं, क्योंकि आपके मत के अनुसार जो क्षणिकत्व 2 
चह कहीं भी दिखलाई नहीं पड़ता, इसलिए दृष्टान्त ही ठीक नहीं ( जलधर को 
सभी व्यक्ति स्थायी रूप से देखते हैं, न कि क्षण-क्षण में परिवर्तित ), तो 
उपर्युक्त अनुमान नहीं किया जा सकता है। [ आशय यह है--यों तो सभी 
लोग संसार को क्षणभंगुर मानते हैं किन्तु AA का क्षण कुछ दुसरा 
ही है। सामान्य दृष्टि से क्षण का अर्थ है थोड़ी देर, इसलिए क्षण-भंगुर = 
थोड़ी देर तक ठहरने वाला । न्यायशास्त्र में क्षण का अर्थ है तीन क्षण तक 
ठहरना क्योंकि पहले क्षण में उत्पत्ति, दूसरे में स्थिति और तीसरे में विनाश । 
लेकिन सभी वस्तुएँ वहाँ भी क्षणिक नहीं हैं । बौद्धो का क्षण तो एक क्षण का 
ही है। लेकिन ऐसी कोई चीज नहीं है जो एक क्षण भर ठहरे। क्षण = ऐसा 
कालांश जिससे genar और कोई काल न हो, सूक्ष्मतम कालांशा | निमेष तक 
तो हम अनुभव कर सकते हैं किन्तु क्षण का नहीं । निमेष को ही लीजिए-- 
इसमें चार क्षणा हैं, पलक चलाना, इसके पूर्वेस्थान का विभाजन, पूर्वसंयोगनाश, 
उत्तरसंयोग की उत्पत्ति । क्षण का अनुभव नहीं कर पाने से ही हम चारों को 
एक साथ समझ लेते हैं । क्षण के रूप में काल का विभाजन करना कठिन है । 
जलधर यद्यपि क्षण-क्षण बदलता है पर यहाँ क्षण का अर्थ है निमेष ( पलक 
गिरने का समय ), न कि बौद्धो का क्षण । क्षण निमेष से भी छोटा है अतः कोई 
उसे आक नहीं सकता । जब दृष्टान्त ही ठीक नहीं तो अनुभव केसे होगा ? 
इसलिए अनुमान से उक्त अनुमान सिद्ध नहीं हो सकता ] । 


दूसरा विकल्प ( दूसरे प्रमाण से इसे सिद्ध करना ) भी ठीक नहीं ही है 


क्योंकि उसी प्रकार से क्षणिकत्व की सिद्धि ada हो जायगी तो फिर सत्ता को * 


[ क्षणिक मानने के लिए ] कोई भी अनुमान करना व्यर्थं हो जायगा । [ यदि 
प्रत्यक्ष से ही यह सिद्ध है कि सत्ता क्षणिक है तो घट, पट इत्यादि को क्षणिक 
सिद्ध करने के लिए अनुमान की क्या आवश्यकता है ? यदि बुद्ध के उपदेश या 
शब्द-प्रमाण से ही यह सिद्ध है तो भी घट, पट आदि सिद्ध हो जायेगे । फिर 
क्षणिकत्व की सत्ता सिद्ध करने के लिए अनुमान क्यों ? ] 

फिर भी यदि आप कहें कि कुछ कार्य उत्पन्न करने वाले ( अर्थक्रियाकारी ) 
को सत्‌ कहते हैं तो भूठ-मुठ के साँप कःटने को भी सत्‌ मानना पड़ेगा क्योंकि 
इससे भी तो कुछ कायं ( नेसे भय, शंकाजनित मृत्यु आदि) उत्पन्न होते gt 
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अतः यह कहा गया है कि सत्ता वह है जिसमें उत्पत्ति, विनाश ( व्यय ) और 
स्थिति ( etter) हो । [ यह जैनों का मत है ]। 

विशेष--ऊपर के पहले विवेचन में आम के बीज, कपास आदि दृष्टान्त 
देकर सत्ता को क्षणिक और संतानयुक्त सिद्ध करने की चेष्टा की गई थी । वहाँ 
बीजादि कारण हैं और फल-फूल कार्य, जिनमें परंपरा से मधुरता या लाली 
का संक्रमण एक दूसरे तक होता है। लेकिन वास्तव में यह बात नहीं है । 
मधुरता या लालीनहीं चली जाती है । जाते हैं तो मधुर या लाल बीज के अंश । 
उन्हीं का संक्रमण होता है। कारण वह है जो कार्य से सीधा लगाव रखे 
( कार्यान्वयि कारणम्‌ ) । जैसा कार्य, वेसा कारण । अंकुरादि कार्यों से संबद्ध 
बीज का अंश ही कारण स्वरूप है, पूरा बीज कारण नहीं । यह तो लाक्षणिक 
प्रयोग है कि बीज अंकुर का कारण है । तो जो बीजांश मधुर रस में संस्कृत हैं, 
लाक्षा-रस से सींचे हुए हैं वे ही. कार्य से संबद्ध होने पर मधुर या लाल 
दिखलाई देंगे । अतः अन्यत्र उत्पन्न संस्कार का फल अन्यत्र होगा--इस विषय में 
कोई दृष्टान्त नहीं मिलता है। 


(४. क्षणिकवाद के खंडन की दूसरी विधि ) 
अथोच्यते -सामथ्यौसामर्थ्यलक्षणविरुद्धधमोध्यासात्तत्सि- 
RRA, तदसाधु । स्याद्वादिनामनेकान्ततावादस्येष्टतया 
विरोधासिद्ेः । यदुक्तं का्पासादिदष्टान्त इति, तदुक्तिमात्रम्‌ । 
युक्तेरलुक्तेः । तत्रापि निरन्वयनाशस्यानङ्गीकाराच । 


इसके उत्तर में बौद्ध लोग यह कह सकते हैं कि क्षणिकवाद की सिद्धि इस 
तथ्य से हो सकती है कि [ ऐसा न मानकर सत्ता को स्थायी मानने से | एक 
ही पदार्थ में दो विरुद्ध घर्मो--सामथ्ये और असामर्थ्य--की स्थिति एक साथ 
होने लगेगी । [ उदाहरण के लिए--कोठी में रखा और जमीत में बोया बीज 
यदि एक ही है तो उसमें अंकुर उत्पन्न करने की सामर्थ्य है कि नहीं? यदि है 
तो कोठी का बीज अंकुरोत्पादन कर सकता है। सहकारी भावों को बौद्ध-दर्शन 
की विवेचना में काटा जा चुका है ( दे० go ४३ और आगे )। यदि बीजों में 
अंकुरोत्पादन की सामर्थ्ये नहीं है तो भूमि में बोये बीजों से भी अंकुर नहीं 
निकलेंगे । ऐसा भी नहीं कह सकते कि सामर्थ्यं भी है, असामश्यं भी । दोनों 
परस्पर विरोधी हैं । अतः अन्त में आप क्षणिकवाद को ही स्वीक्रार करेंगें । ] 

बौद्धों का यह तर्क भी ठीक नहीं है। स्याद्वाद के सिद्धान्त को धारण 
करनेवाले ( जैन ) लोग अनेकान्तता ( अनिश्चय) के सिद्धान्त को मानते हैं 


११० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


इसलिए कोई भी विरोध उनके लिए असिद्ध है। [ जेन-दर्शन के अनुसार प्रत्येक 
परामश के पहले उसे सीमित और सापेक्ष बनाने के लिए 'स्थात्‌” = 'शायद'-- 
अव्यय का जोड़ना आवश्यक है। अभी हम घट को सत्ता का अनुभव करते 
हैं, किन्तु हमारी यह अनुभूति काल और देश पर अवलंबित है, त्रेकालिक 
सत्य यह सत्ता नहीं है और न ही सावँदेशिक। यह सापेक्ष सत्ता है, जिसके 
विषय में निश्चित रूप से हमारा ज्ञान नहीं हो सकता--अधिक-से-अधिक हम 
'स्यादस्ति’ ( शायद या किसी तरह है) कह सकते हैं । इसलिए जैनदर्शन में 
प्रत्येक परामर्श के पूर्व 'स्यात्‌’ लगाते हैं । इसी सिद्धान्त को स्याद्वाद्‌ कहते हैं । 
इसका दूसरा नाम अनेकान्तवाद है क्‍योंकि किसी ज्ञान का निश्चय या एकान्त 
इसमें नहीं हो सकता । इसके अनुसार दो विरुद्ध पदाथों--जैसे साम्य + 
असामर्थ्यं, अस्ति + नास्ति--में कभी भी विरोध नहीं हो सकता, क्योंकि घट 
का अस्तित्व और नास्तित्व दोनों ही इसके आधार पर सिद्ध हो सकता है। 
बौद्धों का यह कहना कि असामर्थ्यं और साम्यं एक ही स्थान में नहीं रह 
सकती, जेन-दशंन के लिए आसान है, दोनों साथ-साथ भी हो सकती हैं। 
क्षणिकत्व सिद्ध करने की यह युक्ति भी खंडित हो गई । अब दूसरी युक्ति लें । ] 

बौद्ध लोग यह जो कहते हैं कि इसकी सिद्धि के लिए कपास इत्यादि दृष्टान्त 
देते हैं, वह केवल कहने भर को है, कोई युक्ति तो उसमें नहीं देते । [ केवल 
दृष्टान्त देने से अनुमान की सिद्धि नहीं होती । रसोईघर में ga और अग्नि देखने 
पर भी शंका हो सकती है कि धूमवान्‌ पदार्थ में अभि का होना क्या जरूरी है? 
इस अवस्था में हमें दोनों के बीच कायेकारण-भाव के रूप में युक्ति देनी पड़ेगी । 
तभी शंका हट सकती है, तभी पर्वत में घुम देखकर अग्नि का अनुमानं कर सकते 
हैं, यों ही नहीं । कपास में भी क्या कोई युक्ति हैं? इस दृष्टान्त में भी वे लोग 
निरस्वय = संबंधहीन नाश ही चाहते हैं, ] वहाँ भी नाश को निरन्वय रूप से 
हम लोग अंगीकार नहीं कर सकते । 

विशेष--बौद्ध किसी वस्तु के नाश को संबंधहीन मानते हैं क्योंकि क्षण 
में वस्तु नष्ट होती जाती है, किसी से किसी का कोई संबंध नहीं है। लेकिन 
वस्तुस्थिति इसके विपरीत है, नाश जब होता है तो सान्वय ही । घडा नष्ट होने 
पर टुकड़े रहेंगे, कपड़ा नष्ट होने पर राख बचेगी और यहाँ तक की गर्म लोहे पर 
पड़ा हुआ जल भी नष्ट होने पर समुद्र में चला जाता है। पदार्थं नित्य है, नष्ट 
होने पर भी किसी-न-किसी रूप में रहेगा ही । 

ठीक इसी प्रकार कपास के बीजावयवों में भी, जो कायं से संबद्ध होने 
योग्य हैं, लाह के रस का सेचन होता है। उन्हीं के अवयवों में फल निकलने 
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तक संबंध होते-होते लाली आ जाती है। परम्परा से-तो कुछ होगा ही नहीं । 
संस्कार ( लाक्षारसावसेक ) कहीं और जगह हो तथा उसका फल (लाली ) 


कहीं और जगह-यह केसे हो सकता है ? कारण वाली आत्मा में ( एक ही 


संतान और परम्परा में ) कर्म हो और कार्यात्मा में उसके फल का उपभोग-- 


Agi का यह सिद्धान्त सिद्ध नहीं हो सकता । 
न च संतानिव्यतिरेकेण संतानः ग्रमाणपदवीमुपारोटुमहँति। 
तदुक्तम्‌ 


३, सजातीयाः क्रमोत्पन्नाः प्रत्यासन्नाः परस्परम्‌ । 
व्यक्तयस्तासु संतानः स चेक इति गीयते ॥ इति । 
न च कार्यकारणभावनियमोऽतिम्रसङ्गं भडक्तुमहेति । तथा 
A स्मरेत्ततपचितकमफ y 
द्युपाध्यायबुद्धयनुभूतस्य शिष्यबुद्धिः दुपाचतकमफल- 
मनुभवेद्वा ॥ 
दूसरे, संतान या परंपरा तबतक प्रामाणिक नहीं मानी जा सकती जबतक 
इसे परस्पर मिलाने वाली वस्तु ( संतानी = dani को संयुक्त करनेवाला ) न 
हो। [ बौद्धों का कहना है कि एक ही परंपरा में उत्पन्न पूर्वक्षण की वस्तु 
कर्मकर्ता है और उत्तरक्षण की वस्तु फलभोक्ता, अर्थात्‌ एक ही परंपरा या 
संतान (series ) काम करनेवाली और फल भोगनेवाली, दोनों ही è— 
लेकिन उन क्षणों में परस्पर संबंध कंसे होता है? उनका संतानी या संयोजक 
कहाँहै ? ये कोई फूल की माला तो नहीं कि तागे से परस्पर मिले हों ! इसलिए 
संतानी के बिना संतान को सिद्ध करना टेढी खीर है। ] 
ऐसा ही कहा भी है--व्यक्ति (पृथक्‌-पृथक्‌ वस्तुएँ particular 
things ) यदि एक ही जाति या प्रकार के हों, क्रमशः ( एक के बाद दूसरा ) 
उत्पन्न हुए हों और आपस में यदि मिले हुए हों तो उन वस्तुओं को एक ही संतान 
( परंपरा series ) मानी जाती है। 


आप लोग अतिप्रसंग को रोकने के लिए कार्य-कारण-भाव को नियामक के 
रूप में उपस्थित करते हैं ( दे” परि २) लेकिन इससे अतिप्रसंग रुक नहीं 
सकता | ऐसा होने पर अध्यापक की बुद्धि में अनुभूत वस्तु का स्मरण शिष्य की 
बुद्धि के द्वारा हो सकता है अथवा उनके द्वारा उपाजित कर्मो के फल का अनुभव 
भी शिष्य की बुद्धि कर लेगी । [ आशय यह है कि उपाध्याय की बुद्धि-संतान 
में बहुत सी क्षणिक बुद्धियाँ हैं। शिष्य को समझाते समय जो उपाध्याय को 
क्षणिक बुद्धि है उसके साथ दो बुद्धियाँ उत्पन्न होंगी, एक उपाध्याय में, दूसरी 


११२ सबेदशनसंग्रहे- 


शिष्य में । यह तो मानना होगा कि अपने अनुभूत विषय को अध्यापक इसलिए 
याद करता है कि बह उसी संतान में है, उसी तरह उसी संतान में होने के 
कारण उपदेश के पूर्वकाल में जो उपाध्याय की बुद्धि थो, उसका स्मरणा शिष्य कर 
ही लेगा । इस तरह उपदेश के पहले की अध्यांपक-बुद्धि दो संतानें उत्पन्न करती 
है--उपदेश के बाद की उपाध्याय-बुद्धि तथा उपदेश के बाद की शिष्य-बुद्धि । 
अतः अध्यापक का अनुभव शिष्य स्मरण करेगा । दोनों में कार्थ-कारण का 
संबंध है ही । फिर अतिप्रसंग रुका कहाँ ? एक के किये अनुभव या कार्य का 
स्मरणा अथवा फल तो दूसरे ने ले ही लिया । यही तो अतिप्रसंग है। कार्य 
कारण-भाव मानने पर भी अतिप्रसंग का कुछ नहीं बिगड़ेगा । क्षशिकवाद 
सिद्धान्त ही ऐसा है जिसमें अतिप्रसंग होता ही है। ] 


तथा च कृतप्रणाशाकृताभ्यागमप्रसङ्गः । तदुक्तं सिद्धसेन- 
वाक्यकारेण 
४. कृतप्रणाशाकृतकर्म भोग-- 
भवग्रमोक्षस्म्रतिभङ्गदोषान्‌ । 
उपेक्ष साक्षातक्षणभङ्गमिच्छ-- 
नहो महासाइसिकः परोऽसौ ॥ (वी ०स्तु० १८) इति। 


इसी प्रकार किये गये कर्म का नाश तथा नहीं किये गये कर्म को फल-प्राप्ति 
का प्रसंग हो जायगा । [ उपर्युक्त उदाहरण में उपाध्याय के किये गये कर्म का 
फल उपाध्याय को नहीं मिलता यह कमं-प्रणाश हुआ 4 दूसरी ओर, शिष्य को, 
जिसने कमे भी नहीं किया केवल उपाध्याय से क्षणिक सम्पर्क मात्र किया, 
फल भोगना पड़ता है । ] इसे सिद्धसेन के [ सिद्धान्तो के ] वातिककार ने यों 
लिखा है--'( १ ) किये गये कर्म का नाश, (२) नहीं किये हुए कर्म का. फल 
भोगना, ( ३ ) संसार का विनाश, ( ४ ) मोक्ष का विनाश तथा ( ५ ) स्मरण- 
शक्ति का भंग हो जाना--इन दोषों की साक्षात्‌ उपेक्षा करके जो क्षशिकवाद 
को मानने की इच्छा करता है, वह विपक्षी वास्तव में बड़ा साहसी है !' 
[ हेमचन्द्र लिखित वीतरागस्तुति नाम के ग्रन्थ में यह श्लोक है। इस ग्रन्थ 
की टीका का ही नाम स्याद्वादमंजरी है। | 


विशेष--बौद्धों के क्षणिकवाद का खंडन कुमारिल ने इलोकबातिक 
(go २१७-२३) में, शंकराचाय ने ब्रह्मसूत्र २।२।१८ के भाष्य में, जयन्तभट्ट 
ने न्यायमंजरी ( भाग २, Jo १६-३९ ) में तथा afta ने स्याद्वादमंजरी 
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(go १२२-२६ ) में किया है। ये सभी उपयुक्त पांचों तको का आश्रय लेते 
हैं(१) क्ृतप्रणाश--बस्तुओं के क्षणिक होने के कारण कोई भी वस्तु 
बिना फल का उत्पादन किये ही भूतकाल के गर्भ में विलीन हो जाती है। जो 
काम करने वाला व्यक्ति है उसे फल नहीं मिलता क्योंकि फल मिलने के समय 
तक तो कार्य रहा ही नहीं और न वह व्यक्ति ही रहा जिससे काम किया गया 4. 
क्षण-क्षण में चीजें बदलंती जा रही हैं। इसे ही 'कृतप्रणाश' या “किये गये कर्म 
का ata’ कहते हैं। (२) अक्रतकर्मेमोग- सरी ओर, फल का भोग at 
करना पड़ेगा जिसने काम नहीं किया; दूसरे के द्वारा काम किया गया था 
फिर भी क्षणिकवाद ने उसे फलभोग करने को बाध्य ही कर दिया | देवदत्त कृत 
कर्म का फल भोगता है यज्ञदत्त ? इस प्रकार दूसरा दोष भी इस वाद में है + 
(३) भवमंग-इसका अर्थ है संसार का विनाश । संसार में प्राणियों का 
जन्म इसलिए होता है कि वे अपने पूर्वजन्म में किये हुए कर्म का फल भोग लें । 
इसीसे संसार चलता है। किन्तु जब सत्ता क्षणिक 2 तब प्राणियों में अपने 
कर्मफल को भोगने के प्रति उत्तरदायित्व रहेगा ही नहीं, फिर वे क्यों जन्म 
लेंगे। दूसरे के कर्म का फल तो दूसरा भोग ही लेगा । जो प्राणी गया, सो 
गया । इस प्रकार संसार की उत्पत्ति असंभव है। (४) मोक्षमंग--मोक्ष 
उसे कहते हैं जिसमें प्राणी कर्मफल के बन्धन से मुक्त होकर फिर जम्म न ले ॥ 
बौद्ध लोग आत्मा को क्षणिक मानते हैं तो मृत्यु के बाद सुखी होने के लिए 
प्रयक्षवाच्‌ कौन होगा ? आत्मा की कोई संतान या परंपरा भी वास्तव में नहीं 
चलती । यदि वास्त्व में हो भी तो क्षणिकवाद सिद्धान्त को बाधा पहुँचेगी । 
अष्टांगमार्ग आदि जो मोक्ष के साधन बौद्धों के सम्मत हैं वे कर्मफल के क्षणिक 
होने के कारण स्वयं क्षणिक हैं--उनसे मोक्ष पाना बिल्कुल असंभव 24 अतएव 
मोक्ष के सिद्धान्त की हानि होती है। (५ ) स्खृतिभंग- अनुभव करनेवाले 
व्यक्ति का तुरत विनाश हो जाता है इसलिए स्मृति (memory ) नाम की; 
कोई चीज तहीं रहती । सभी लोग मानते हैं कि अनुभव करनेवाला और स्मरण 
करने वाला व्यक्ति एक ही है लेकिन क्षणिकवाद के अनुसार ये दो व्यक्ति हैं $ 
भले ही ये उसी संतान में हों, पर हैं दो व्यक्ति--इसमें संदेह नहीं । इसी तरह 
प्रत्यभिज्ञा ( Recognition ) भी असिद्ध हो जाती है। कोई किसी को 
पूर्वानुभव के आधार पर पहचान नहीं सकता। इसीलिए बौद्धों को ये महा- 
साहसिक कहते हैं। साहसिक = सहसा बिना विचारे हुए काम करनेवाला | 
जयन्तभट्ट ने क्षणिकादि वासनाओं में बौद्धो का दम्भ माना 2— 


नास्त्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेत्यार्चनं, 
संस्काराः क्षणिका युगस्थितिभ्रुतङ्चैते विहाराः कृताः । 


go qo 


gy सर्बदशनसंग्रहे- 
coved gafe वसूनि गुरवे देहीति चादिइयते, ` 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियतो दम्भस्य भूमिः परा-॥ 
( न्यायमज्ञरी, Jo ३९ ) 
एक और बौद्ध लोग मानते हैं कि आत्मा की सत्ता नहीं केवल फल का 
भोग मात्र होता है, दूसरी ओर eat की प्राप्ति के लिए चैत्य ( पवित्र मन्दिर 
और मृति) की अर्चना भी करते हैं । सभी संस्कार क्षणिक हैं, और दूसरी ओर 
युगों तक स्थित रहने वाले विहारो को (मठों का) निर्माण हो रहा है । एक ओर 
सब कुछ शून्य है” का उद्घोष चल रहा है, दूसरी ओर गुरु को धन देने का 
आदेश भी मिल रहा है । इससे अधिक बौद्धो का चरित्र और क्या होगा ? वह 
तो ढोंग की पराकाष्ठा है । व्यवहार क्या है और सिद्धान्त क्या ? 


(५. क्षणिकत्व-पक्ष मै ग्राह्म-प्राहक-भाव न होना ) 


किं च क्षणिकत्वपक्षे ज्ञानकाले ज्ञेयस्यासच्वेन, ज्ञेयकाले 
ज्ञानस्यासस्वेन च ग्राद्यय्राहकभावानुपपत्तो सकललोकयात्रा- 
स्तमियात्‌ । न च समसमयवरतिता शङ्कनीया | सव्येतरविषाण- 
बत्का्यकारणभावासंभवेनाग्राह्मस्यालम्बनम्रत्ययत्वानुपपत्तेः । 
इसके, अलावे, यदि क्षरिणकवाद को मानते हैं तो ज्ञान के समयं ज्ञेय पदार्थ 
की सत्ता नहीं रहेगी, उसो प्रकार ज्ञेय-पदार्थं के समय ज्ञान की सत्ता नहीं 
रहेगी । ( ज्ञेय पदार्थं कारणा है और ज्ञान कार्ये है । पहले ज्ञेय होगा तब ज्ञान, 
दोनों एक साथ रहेंगे ही नहीं क्योंकि वे पूर्वापर के , क्रम से होते हैं। ) इसलिए 
ग्राह्म और ग्राहक के सम्बन्ध की सिद्धि नहीं होगी और संसार के सारे काम 
अस्त हो जायेंगे। [न तो कोई ग्राहक रहेगा और न कोई प्राह्म- क्योंकि 
सभी पदार्थं क्षण-क्षण में बदलते जा रहे हैं। ] 
आप यह भी नहीं सोच सकते कि दोनों ( ग्राह्म-ग्राहक ) एक ही समय में 
रहेंगे ऐसा होने से ( Hara और ग्राहकं को समसामयिक मान लेने पर ), 
बायीं और दायीं सींग की तरह, उनमें कायं-कारण भाव ( Causal rela- 
tion ) नहीं हो सकता और इसीलिए जो वस्तु ग्राह्य नहीं है ( =अग्राह्म है) 
उसे आलंबन-प्रत्यय ( विषय object ) के रूप में नहीं लिया जा सकता । 
विशेष--अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार दोनों सींगे एक दूसरे का कारणा 
कार्यं नहीं, उसी प्रकार समकालिक हो जाने पर ग्राह्म-प्राहक में भी कार्य-कारण 
नहीं हो सकेगा । 'आलंबन” एक प्रकार का प्रत्ययं ( कारण ) है जिसे 
सौत्रान्तिक-मत की प्रस्तावना में हम स्पष्ट कर चुके (go ७५ ) । आलंबन 


आहँत-दशैनम्‌ ११४ 
वास्तव में 'नील', 'घट”, 'पट” आदि विषयों को कहते हैं--तत्र ज्ञानपदवेदनी- 
यस्य नीलाद्यवभासस्य चित्तस्य नीलादालम्बनप्रत्ययान्नीलाकारता भवति । 
आलम्बन-प्रत्यय केवल ग्राह्य का हो सकता है। जिसमें कार्य-कारण-भाव हो 
सके बही ग्राह्य है। यहाँ पर यदि ग्राह्या-ग्राहक या ज्ञेय-ज्ञान को समसामयिक 
मान लेंगे तो कार्य-कारण भाव रहेगा ही नहीं और उस अवस्था में ये अग्राह्य 
हो जायेंगे । फलतः आलम्बन-प्रत्यय ये नहीं होंगे । इस प्रकार अपने ही अस्त्र 
से अपना सिद्धान्त खण्डित होगा । 


aaa प्रस्तावित करते हैं कि 'अग्राह्मस्य” के स्थान में ग्राद्यस्य' रखा 
जाय और वे अनुवाद भी वेसाः ही करते हैं। यह भी ठीक है ma ही विषय 
है, उसका आलम्बन नहीं होगा । 


५ (६. ज्ञान का साकार होना और दोष ) 
अथ भिन्नकालस्यापि तस्याकारार्पकत्वेन ग्राह्मत्वमू-- 
; ९ 
तदप्यपेशलम्‌ | क्षणिकस्य ज्ञानस्याकारार्पेकंताश्रयताया दुर्वचः 
त्वेन साकारज्ञानवादग्रत्यादेशात्‌ । 
निराकारज्ञानवादेऽपि योग्यतावशेन प्रतिकमंव्यवस्थायाः 
स्थितत्वात्‌ । तथा हि प्रत्यक्षेण विषयाकाररहितमेव ज्ञानं 
A ` S$ 
घटादिग्राहकमनुभूयते, न तु दपणा- 
दिवत्प्रतिबिम्बाक्रान्तम्‌ । . 
अब यदि कहा जाय कि [ वस्तु ज्ञान से: ] भिन्न काल में भी हो तो भी 
अपने आकार की छाप उस पर दे देने के कारण ग्राह्म ( Perceptible ) ही 
रहेगी, यह कहना भी ठीक नहीं है। ( आशय यह है कि घट, पट आदि विषय 
यद्यपि क्षणिक हैं तथापि नष्ट होने के पूर्व अपने आकार के सदृश आकार 
छोड़ जाते हैं। इसलिए ज्ञान के क्षण में वस्तु की सत्ता न होने पर भी वस्तु 
aana कहलाती है। आकार की छाप छोड़ना ही ग्राह्य होना है। इस 
प्रकार क्षणिकवाद के पक्ष में तरक देकर उसे सिद्ध करने का प्रयास किया गया 
है । अब जैन इसका खंडन करते हुए कहते हैं कि यह तकं ठीक नहीं । ) 
इसका कारण यह है- क्षणिक पदार्थ ( जैंसे घट, पटादि ), ज्ञान पर 
अपने आकार की छाप छोड़ेगा, इसका आश्रय लेना ( = यह्‌ कहना ) ही 
असंभव है और इसलिए ‘ara साकार है' इस सिद्धान्त ( वाद ) का ही खण्डन 
हो जायगा । [ घटाद़िबिषय क्षणिक हैं। ये ज्ञान पर अपनी छाप छोड़ते हैं। 


११६ सबेदशोनसंग्रहे- 


जब पूर्वक्षण में विद्यमान, आकार की छाप छोड़ने वाला विषय स्थित है तो 
आकार की छाप ग्रहण करने वाला, उत्तरक्षणिक ज्ञान ही नहीं है। [जब आकार 
ग्राहक उत्तर क्षण वाला ज्ञान है, तब पूर्वक्षणिक आकार समर्पक ज्ञेय ( विषय ) 
ही नहीं रहता । इस प्रकार यह कहना कठिन है कि कोई किसी को अपना 
आकार देता है. या कोई आकार ग्रहण करता है। इसलिए साकार ज्ञान का 


सिद्धान्त बौद्धो के मत से खणिडत हो जाता है। बौद्धो के अनुसार ज्ञान की 
साकारता सिद्ध ही नहीं हो सकती । ] 


ज्ञान को निराकार मानने का सिद्धान्त रखने पर भी [ अव्यवस्था हटाने 
के लिए ] योग्यता के अनुकूल सभी विषयों की व्यवस्था माननी ही पड़ेगी । 
[ निराकार ज्ञान मानने में एक बड़ा दोष यह होता है सभी प्रकार के ज्ञान-- 
चाक्षुष, aia, रासन, श्रावण आदि--एक समान हो जाते हैं और चाक्षुष 
का विषय रूप है, स्पार्शंन का eae, रासन का रस, श्रावण का शब्द इत्यादि 
नियत विषयों की व्यवस्था नहीं हो सकती है। इसलिए विश्वृंखलता दूर करने 
के लिए नियामक ( Controller ) के रूप में “योग्यता” की शरण लेनी 
पड़ती है । योग्यता के ही कारण रसनेन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान रस का ग्राहक 
होता है--ऐसी व्यवस्था संभव है । ज्ञान को साकार मानने पर भी चक्षुरिन्द्रिय 
से उत्पन्न ज्ञान रूप का आकार ग्रहण करता है ऐसी व्यवस्था होतो है। ] 

[ अब निराकार ज्ञान के सिद्धान्त में प्रत्यक्ष अनुभव देते हैं-- ] जैसे, 
प्रत्यक्ष के द्वारा विषय और आकार से रहित [ भावात्मक Abstract ] 
ज्ञान, जो घटादि का ग्राहक है, प्रत्येक व्यक्ति को व्यक्तिगत रूप से ( अहमह- 
मिका से ) अनुभूत होता है; दपंणादि के समान यह ज्ञान केवल प्रतिबिम्ब 
( परछाई ) ग्रहणा नहीं करता । ( समस्या यह है कि ऊपर कहे गये तथ्यों के 
अनुसार, वस्तु ज्ञान को अपने आकार का यदि समर्पण कर देता है तो दपण 
की तरह ही वस्तु का प्रतिबिम्ब ज्ञान ले लेता होगा तथा उसके द्वारा आन्तर 
प्रत्यक्ष से अनुभूत होता होगा। किन्तु आन्तर प्रत्यक्ष केवल सुख, दुःख, 
इच्छादि आन्तर भावों के ही लिए सुरक्षित है न कि बाह्य-विषयों-घट, पटादि-- 
के प्रत्यक्षीकरण के लिए। इनका ज्ञान तो बाह्य-प्रत्यक्ष से होता है। घटादि 
का ग्राहक ज्ञान ( मैं घट देखता हूँ” ) प्रत्येक व्यक्ति को विषय और आकार 
से पृथक्‌ रूप में ही होता है-इसलिए ज्ञान की निराकारता ही सिद्ध होती है। ) 


विषयाकारथारित्वे च ज्ञानस्यार्थे दूरनिकटादिव्यवहाराय 
जलाज्जलिवितीर्येत | न चेदमिष्टापादानमेष्टव्यम्‌ । दवीयान्मही- 
घरो नेदीयान्दी्ों वाहुरिति व्यवहारस्य निराबाधं जागरुकत्वात्‌। 


ea दर्शनम्‌ ११७ 
न चाकाराधायकस्य तस्य दवीयस्त्वादिशालितया तथा 
दर्षणादी 
व्यवहार इति कथनीयम्‌ | दर्पणादौ तथालुपलम्भात्‌ | 


[ साकारज्ञानवाद में दूसरा दोष-- ] यदि ज्ञान का प्रयोजन विषय के 
आकार को धारण कर लेता भर है तो इसमें दूर, निकट आदि व्यवहार के 
ज्ञब्दो को तिलांजलि दे दी जायगी ( छोड़ देना पड़ेगा )। [ दूर, निकट आदि 
शब्दों का सम्बन्ध ज्ञाता के साथ है, न कि ज्ञान के साथ । अम्यंकर जी के 
शब्दों में--छायाचित्र लेने वाले दर्पण में बड़े-बड़े पहाड़, छोटे दर्पण में आने 
योग्य अपने ही सहंश छोटे आकार के द्वारा प्रवेश करते हैं, उसी प्रकार साकार 
ज्ञानवादी बौद्धो के मत से पर्वतादि के प्रत्यक्ष ज्ञान के समय बड़ा होने पर 
भी ये पहाड़, ज्ञानमय चित्त में आने के योग्य आकारों को धारण करके उसमें 
प्रवेश करते हैं। तो, ज्ञानमय चित्त में प्रविष्ट छोटे पर्वंतादि ही विषयीभूत 
अर्थ हैं, न कि उस प्रकार के आकार को समपित करने बाले, बाह्य-जगतु मेँ 
विद्यमान बड़े-बड़े पहाड़ । इसलिए, विषय बने हुए पदार्थ दूर में, नजदीक में 
या बड़े है--इस तरह के व्यवहारों की असिद्धि हो जायगी । ] इस इष्ट वस्तु 
के प्रतिपादन को खोजने की जरूरत भी नहीं है। 'यह पहाड़ कुछ अधिक दूर 
( Farther ) है', ‘ag बड़ी ate नजदीक ( Nearer ) है!--ऐसा व्यवहार 
बिना रोक-टोक के सदा चलता रहता है। [ जब दूर और निकट के व्यवहार 
चलते हैं और उन्हें ज्ञानमय चित्त में (ज्ञान को साकार मान कर ) सिद्ध 
करना कठिन है तब तो यह “विषम उपन्यास” हो जायगा और दोनों में से 

किसी एक को हंढाना पड़ेगा । व्यवहार को रोक नहीं सकते, सकेगा तो साकार 
ज्ञानवाद हीं । अतएव बह दोषपूर्ण है । ] 

उत्तर में आप यह नहीं कह सकते कि आकार को समर्पण करने वाले 
उस ( पर्वतादि ) में ही दूरत्वादि गुण हैं और इसीलिये ऐसा व्यवहार होता है 
( अर्थात्‌ चूँकि पर्वत दूरत्व से विशिष्ट है इसलिये ज्ञान के द्वारा उस आकार ï 
ग्रहण होने पर दूरत्व अनुमान से ही उस व्यवहार का संचालन होता है। यह 
AA का उत्तर है, जो ठीक नहीं ) क्योंकि दर्पण आदि में ऐसी बाते नहीं पायी 
जातीं । ( दर्पण में दूर की वस्तुओं का आकार दूर पर ग्रहण नहीं होता, सभी 
वस्तुओं का आकार अल्प ही होता है जितना दर्पण में आ सके । इसलिये 
साकार ज्ञानवाद में किसी प्रकार दूरत्वादि का अनुमान नहीं हो सकता । ) 


कि चाथीदुपजायमानं ज्ञानं यथा तस्य नीलाकारतामचुः 
करोति तथा यदि जडतामपि) तदि अर्थवचदपि जडं स्यात्‌ । 
तथा च बृद्धिमिश्वतों मूलमपि ते नष्टं स्यादिति महत्कश्मा पभसू t 


११८ सबेदशोनसंग्रहे- 


अथेतद्दोषपरिजिहीपेया ज्ञानं जडतां नाबुकरोति- इति 
अपे, हन्त, तहिं तस्या ग्रहणं न स्यादित्येकमचुसंघित्सतोऽपरं 
प्रच्यवत इति न्यायापातः | 


इसके अलावे भी [ दोष होगा कि ] वस्तुओं से उत्पन्न ज्ञान जिस प्रकार 
उस वस्तु ( उदाहरण के लिये नील या घट को लें ) के आकार को ग्रहणा करता 
है, उसी प्रकार यदि [ पदार्थं के | जडत्व को भी ग्रहण कर ले तब तो अर्थ 
(वस्तु ) की ही तरह वह (ज्ञान) भी जड ही हो जायगा ( और ऐसी दशा 
में ज्ञान के स्वरूप की ही हानि हो जायगी। जड का अर्थ है प्रकाशरूप न 
होना । ज्ञान का अर्थ है स्वप्रकाशक और परप्रकाशक होना । यदि ज्ञान जड हो 
जाय तब तो घट का आकार प्रकाशित करता तो दूर रहा, अपने स्वरूप का 
भी प्रकाशन उससे न हो सकेगा | । इस प्रकार, जहाँ आप वृद्धि की चाह कर 
रहे थे, आपका. मूल भी नष्ट हो गया--इस तरह बडा भारी कष्ट आ गया । 
( कोई व्याज की इच्छा से दूसरे को द्रव्य दे, किन्तु व्याज तो दूर, मूल भी नष्ट 
हो जायगा । चौबे गये छब्बे होने, दूबे बनकर आये । ) 

अब यदि इस दोष से बचने की कामना से कहें कि ज्ञान जडता का ग्रहण 
नहीं करता, तब और मजा है ! उस ( जडता ) का ग्रहण नहीं होगा और वैसी 
दशा हो जायगी कि एक वस्तु का अनुसंधान करते-करते दूसरी वस्तु भी भूल 
जाय । ( धटादि का ज्ञान क्या होगा, घट जड है--यही ज्ञान नहीं होगा । ) 


ag मा भूजडताया ग्रहणम्‌ । कि नरिछज्नम्‌ १ तदग्रह- 
णेऽपि नीलाकारग्रहणे तयोर्भेदोऽनेकान्तो वा भवेत्‌ । नीलाकार- 
ग्रहणे चाग्रहीता जडता कथं तस्य स्वरूपं स्यात्‌ ? ARA 
गृहीतस्य स्तम्भस्याग्रहीत॑ त्रैलोक्यमपि रूपं भवेत्‌ । तदेतत्‌ 
प्रमेयजातं प्रभाचन्द्प्रमृतिभिरहन्मतानुसारिभिः प्रमेयकमलमा- 
तेण्डादौ प्रबन्धे प्रपञ्चितमिति ग्रन्थ भूयस्त्वमयान्नोपन्यस्तम्‌ ॥ 


अच्छी बात है, जडता का ही ग्रहण नहीं होगा, हमारी क्या हानि है? 
[उत्तर यह है कि ] जडता का ग्रहण न होने पर भी, जब नील ( या घट ) के 
आकार का ग्रहणा होता है उस समय दोनों में ( जडता और पदार्थं में ) भेद 
होता है ( जैसा कि घट और पट में है ) या अनेकान्त होता है ( जिसके चलते 
वे घुम और अभि की तरह कभी-कभी ही--व्यभिचरित होकर--मिलते है) 
[ आशय यह है कि घटाकार और जडता में या तो भेद'होगा या व्यभिचार 


= ge 


सम्बन्ध होगा । 'घढ जड है” ऐसा कहने पर भी जड 'और घट भिन्न हैं, इसमें 
कोई विश्वास नहीं करेगा । अतः जडता घट का स्वरूप ही है। फिर भी यदि घट 
ग्रहण होने पर भी जडता का ग्रहण नहीं हो, तो वे दोनों भिन्न हैं, ऐसा सन्देह 
हो जायगा और अभेद का निश्चय भी नहीं होगा । ] नीलाकार का ग्रहण हो 
जाने पर भी जिस जड़ता का ग्रहण होता है. बह उसका स्वल्प कंसे होगा ? 
अन्यथा ( यदि अगृहीत गुण भी गृहीत वस्तु का स्वरूप हो, तब ) गृहीत 
स्तम्भ का रूप अगृहीत त्रैलोक्य हो हो जायगा। [ यंदि आप कहते हैं कि 
अवयव न भी देखा जाय और अवयवी देखा जाय, कोई हानि नहीं, तो मैं कहता 
हूँ कि acter अवयव है और खम्भा अवयवी | | 

इन सभी विषयों का प्रतिपादन प्रभाचन्द्र इत्यादि अहत्‌ ( जेन ) मत को 
मानने वाले विद्वानों के द्वारा प्रमेयकमलमातेण्ड इत्यादि प्रन्थो में. हुआ है 
इसलिये ग्रंथ बड़ा हो जाने के भय से यहाँ नहीं दे रहे हैं। 

विश्शेष--माघवाचायं की यह स्वभावोक्ति है--प्रन्थ बढ़ जाने के भय से 
अब विराम करें ।'कई जगह ऐसा प्रयोग है जैन ग्रन्थकारो में प्रभाचन्द्र बहुत 
से हुए हैं । प्रमेयकमलमातंरड के tafar प्रभाचन्द्र 5२५ ई० में विद्यमान 
थे। विद्यानन्दो ( ८००.६० ) ने आत्तपरीक्षा नामक पन्य लिखा जिसकी ठीका 
माणिक्यनन्दी ( ८०० ई० ) ने परीक्षामुख नाम से की। प्रमेयकमल* 
मार्तण्ड इसी परीक्षामुख की टीका है। 


(७, अददेत्‌-मत की सुगमता, अहत्‌ का स्वरूप ) 
तस्मात्पुरुषा्थो भिलाषुकेः पुरुपः सौगती गतिनोनुगन्तव्या+ 
अपि तु आहेती एवाहेणीया । अहेत्स्वरूपं च हेमचन्द्रसरिमिराप- 
निश्चयालंकारें frrzig— i 
५. aaa जितरागादिदोपखरेलोक्यपूजितः | 
यथास्थितार्थवादी च देवोञहेन्परमेश्वरः ॥ इति । 


इसलिये पुरुषार्थ ( मोक्ष ) की इच्छा करने वाले लोगों को बुद्ध की पद्धति 
Lagat नहीं करना चाहिये, बल्कि ada ( जिन ) की सरणि का. पूजन 
करना चाहिये । अहत ( Sai के ईश्वर ) का. स्वरूप TATE सूरि ने aq 
आपनिश्चयालंकार नामक ग्रंथ में इस प्रकार दिया है--'जो सब कुछ जानता 
हो, राग ( आसक्ति ) आदि दोषों को जीत चुका हो, तीन लोकों में पूजित हो, 
वस्तु. जैसी हैं उन्हें वैसी ही कहता हो, वही परमेश्वर अत्‌ देव है । 


का 
| 


Ro सबेद्शेनसंगहे?- 

O व्रिशेष--हेमचन्द्र ( १०८८-११७१ fo) अपने समय के. सबसे बड़े 
विद्वान्‌ थे जिन्होंने काव्य, व्याकरण, दर्शन आदि. अनेक- शास्त्रों में ग्रन्थ-रचना 
की । प्रमाणमीमांसा तथा शब्दानुशासन इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ है. । सर्वागीण 
श्रतिभा के कारण ही इन्हें 'कलिकालसर्वज्ञ' की उपाधि मिली थी । 


` (८. अहेत्‌ के विषय मै विरोधियों की शंकां ) 
` ` ननु न कश्रित्पुरुषविशेषः सर्वज्ञपदवेदनीयः प्रमाणपद्धति- 
मध्यास्ते | तत्सङ्कावग्राहकस्य प्रमाणपश्चकस्य तत्राचुपलम्भात्‌। 
तथा चोक्तं तौतातितेः- 
` ६. सर्वज्ञो दझ्यते तावन्नेदानीमस्मदादिभिः। 
इष्टो न चेकदेशोऽस्ति लिङ्गं वा योञ्नुमापयेत्‌ ॥ 
७, न चागमविधिः कश्रिन्नित्यसवज्ञगोधकः । 
न च तत्रार्थवादानां तात्पर्यमपि कल्प्यते ॥ 


कोई शंका कर सकता है--कोई विशेष पुरुष, ‘ada’ शब्द के द्वारा 
जोधनीय नहीं है जो प्रमाण की पदवी पा सकता है। उस ( ada, ada ) 
की सत्ता को सिद्ध करनेवाले पांचों प्रमाणों की प्राप्ति वहाँ नहीं है। ( पाँच 
प्रमाण = प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति । इनमें किसी से अहत्‌ 
की सिद्धि नहीं होती । ) जेसा कि तौतातित ( कुमारिलभट्ट )* ने कहा है-- 

(६) क. प्रत्यक्षःप्रमाण से असिद्धि-'इस समय ada ( ईश्वर ) 
इमलोगों को दिखलाई नहीं पड़ता ।' 

ख. अनुमान-प्रमाण से असिद्धि--'और न: उस ( सर्वज्ञ ) का कोई 
आग ही दिखलाई पड़ता कि लिंग ( हेतु Middle term ) बनकर वह aaa 
के अनुमान में सहायता करे ।' 


(७) शब्द-प्रमाण से असिद्धि-'न तो आगम ( वेद-शब्द ) की कोई 


विधि ( आज्ञां ) ही ऐसी है जिससे नित्य और सर्वज्ञ ( अहँत्‌ ) का बोध हो । 
अर्थेवाद्‌-वाक्यो का भी तात्पर्यं ( अर्थं ) यहाँ पर नहीं लगता V 


१; तोतातित = अभ्यंकर ने इसका अर्थ. ‘ale’ दिया हैं जब कि कॉवेल 
कुमारिल भट्ट का इसे पर्याय समझते हें । आगे दिये गये शछोक वास्तव में 
कुमारिल के हैं जो जेनों के विरोध में कहे गये हैं ।- इसके अलावे प्रमाणपञ्चक 
की स्वीकृति ( प्रभाकर मत के अनुसार) तथा विधि ada का उल्लेख 
बतलाता है कि शंका मीमांसकों की ओर से है, बौद्धों से नहीं ॥. . 


= १२१ 
विशेष--मीमांसक लोग शब्द-प्रमाण के अन्तर्गत वेदों का ग्रहण करते 
हैं जो नित्य और अपौरुषेय हैं । वेद के विषयों के इनके अनुसार पाँच भेद 
।हैं :--( १ ) विधि--अंज्ञात ज्ञापक वाक्य जो प्रेरणा प्रदान करे जैसे 'स्वर्ग- 
कामो यजेत” । इसके भी चार भेद हैं--कर्म के स्वरूपमात्र को बतलाने' वाली 
उत्पत्ति-विधि, अंग और प्रधान अनुष्ठान का सम्बन्ध बतानेवाली विनियोग-विधि, 
कर्म से उत्पन्न फल कां स्वामित्व बतलानेबाली अधिकार-विधि तथा प्रयोग की 
चीघ्रता का बोधक, प्रयोगविधि । विधि पर मीमांसा-दर्शन बहुत जोर देता 
है और विंध्यर्थ के निर्णय के लिए श्रुति, लिंग, वाकय, प्रकरणा, स्थान तथा 
समाख्या नामक छह प्रमाण भी स्वीकृत हैं। (२) मन्त्र- अनुष्ठान के अर्था 
का स्मरणा दिलानेबाले वाक्य। (३) नामधेय--यज्ञों के नाम। (४) 
निपेध- अनुचित कार्यों से हटानेवाले वाक्य । (५ ) अर्थवादू--लक्षणा 
के द्वारा स्तुति या निन्दापरक वाक्यों का कथन, जैसे--'अमिहिमस्य भेषजम्‌' 
यहाँ afa को हिमनाशक कहा गया है, अभि औषधि नहीं है। इसके भी तीन 
भेद हैं-गुणवाद, अनुवाद, भूतार्थवाद । कहा गया है— 
विरोधे गुणवादः स्यादनुवादोऽवधारिते । 

'भृतार्थवादस्त द्वानावर्थवादस्रिधा मतः ॥ 


इसके विशेष विवेचन के लिए अर्थसंग्रह, मीमांसान्यायप्रकाश या मीमांसा- 
परिभाषा देखें । सायण ने अपने ऋग्वेदभाष्य की भूमिका में भी विधि और 
अर्थवाद का सुन्दर विवेचन किया है । वहाँ ब्राह्मण-माग के दो भेद हैं--विधि 
और अर्थवाद । दोनों एक दूसरे के पूरक है । अर्थवाद वाक्यों से किसी विधि 
की ओर प्रवृत्ति होती है । 

मीमांसकों के दो भेद हैँ- भाट्ट-मते ( कुमारिलभट्ट का सम्प्रदाय ) तथा 
गुरुमत ( प्रभाकर गुरु का सम्प्रदाय )। दोनों विद्वानों ने मीमांसा-ूत्रों पर 
लिखे गये शबर-भाष्य की टीकायें कीं । अन्य भेदों के अलावे दोनों में एक यह 
भी भेद है कि कुमारिल छह प्रमाण मानते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ( अभाव ) जब कि प्रभाकर अभाव को प्रमाण 
नहीं मानते । ज्ञात होता है कि कुमारिल के ही ,अनुसार प्रमाणों को लेकर 
“अभाव? को विवादग्रस्त जानकर इसे छोड़ दिया ग्रया है और पाँच प्रमाणों 
से भी काम चला लिया गया है। 

स्याद्वादरलाकर और प्रमेयकमलमातंणड. में अन्तिम शछोक का पाठ यों हैं-- 

न च मन्त्रा्थवादानां तात्पयंमवकल्पते । 

इसके बाद मीमांसकों के अनुसार शब्दादि प्रमाणों से ada की असिद्धि 

दिखलाई जायगी । 


॥. । 
lii 4) 
M 
t | 
। 
ie 
|| ॥। 
||| | 
$ | 
| 
| 
[| 
hel | 
| Ir | 
| || 
| 
| 


१२२ लाक 


८. न चान्यार्थप्रधानैस्तेस्तदस्तित्वं विधीयते।  : ` 

न चानुवदितुं शक्यः पू्वमन्यैरवोधितः ॥ 
8. अनादेरागमस्याथों न च सर्वज्ञ आदिमान्‌ । 
कुत्रिमेण त्वसत्येन स कथं प्रतिपाद्यते ? ॥ 
१०. अथ तद्वचनेनैव aisi प्रतीयते । 
प्रकल्प्येत कथं सिद्विरन्योन्याश्रययोस्तयोः ॥ 

( ८ ) ‘gat तात्पय वाले अ्थंवाद वाक्यों से भी उसकी सत्ता नहीं सिद्ध 

होती । चूँकि पहले किसी ने नहीं कहा इसलिए इसका अनुवाद ( पुनः कथन ) 


भो नहीं हो सकता ।' ( अनुवाद किसी निश्चित उक्ति को कहते हैं जो पुनः कही 
गयी हो । 'अनुवादोऽवघारिते' । ) 

( ९ ) ‘ada ( जैनियों का ईश्वर ) सादि--आदि से युक्त- है, वह अनादि 
आगम का विषय नहीं हो सकता । .[ वेद अनादि है, उसमें सादि सर्वज्ञ का 
वर्णन मिलना असम्भव है; दूसरी ओर यदि आगम ( वेद॑ ) को सादि मान a 
तो वह कृत्रिम ( artificial, human-made ) हो जायगा और असत्य 
विषयों का प्रतिपादन करने लगेगा । ] तो, कृत्रिम तथा असत्य विषयों के द्वारा 
उस ( सर्वज्ञ ) का प्रतिपादन केसे हो सकता है? 

( १०.) 'अबे यदि उस ( सर्वज्ञ मुनि ) के वचन से ही सर्वज्ञ का ज्ञान 
(प्रतीति ) लोग ( मूलं लोग ) करें तो उन दोनों की ही सिद्धि कैसे हो सकती 
है क्योंकि वे एक दूसरे पर आश्रित हैं ? ( इसलिए अन्योन्याश्रय-दोष उत्पन्न हो 
जायगा । इसकी व्याख्या आगे की जां रही है। ) 
११. सर्वज्ञोक्ततया वाक्यं सत्यं तेन तदस्तिता | 
कथं ` तदुभयं  सिध्येस्सिद्वमूलान्तरादते ॥ . 
१२. असरवैज्ञप्रणीतातु वचनान्सूलव्ितात्‌। 
सर्वज्ञमवगच्छन्तः स्ववाक्यास्कि न जानते १ ॥ 


१३. सर्वज्ञसच्श॑ कञ्चिद्यदि पञ्येम सम्प्रति । 
उपमानेन सर्वज्ञं जानीयाम ततो वयम्‌ ॥ 
१४, उपदेशोऽपि बुद्धस्य घमोधमोदिगोचरः । 
अन्यथा नोपपद्येत सावेझ्यं यदि नाभवत्‌ ॥ 


= १२३ 
१५, एवमर्थापत्तिरपि प्रमाण नात्र युज्यते । 
उपदेशस्य सत्यत्वं यतो नाध्य्षमीक्ष्यते ॥ इत्यादि | 

(११) ( आप कहते हैं कि ] सर्वज्ञ के द्वारा कहे जाने के कारण वाक्य 
सत्य हैं और इसी से उनका अस्तित्व सिद्ध होता है, [ तो उत्तर है कि ] दोनों 
( ada और उनके वाक्य ) की fafa ही केसे होगी जब कि. सिद्ध किया हुआ 
मूल ही नहीं है। (= सर्वज्ञ की ही जब सत्ता नहीं तो उनके वाक्य कहाँ से 
सिद्ध होगे ) ? 

(१२) ‘aaa से भिन्न किसी व्यक्ति के द्वारा कहे गये, मूलहीन वचन से, 
यदि सर्वज्ञं का ज्ञान लोग करते हैं. तो अपने ही वाक्य से क्यों नहीं जान लेते ? 
(सामान्य जेनलेखकों की बात पर विश्वास करके सर्वज्ञ को जानने से अच्छा t 
अपने ही मन से कपोलकल्पना करके उन्हें जानना । ) 

( १३ ) उपमान-ग्रमाण से असिद्धि--'सर्वज्ञ के समान यदि किसी 
व्यक्ति को हम इस समय देखें तभी तो उपमान-प्रमाण के द्वारा उन्हें 
जान सकते हैं ? 


( १४) अर्थापत्ति-प्रमाण से असिद्धि-- बुद्ध (या जिन ) का उपदेश, 
जो घर्म-अधर्मादि का बोधक है, दूसरी तरह से सिद्ध नहीं हो सकता यदि उन्हें 
सर्वज्ञ नहीं मानेते । 

(१५) 'इस प्रकार की अर्थापत्ति भी प्रमाण के रूप में यहाँ ठीक नहीं 
बैठती क्योंकि उपदेश की सत्यता ही अध्यक्ष ( controller) $ रूप में 
नहीं देखी जाती ।'* 


विशेष--कुमारिलभट्ट यहाँ पर सिद्ध करना चाहते हैं. कि अर्थापत्ति के 
द्वारा भी संज्ञ की सिद्धि नहीं हो सकती । जैन कहते हैं कि यदि अहंत्‌ ada 
नहीं होते तो उनके वचन सत्य और आमन नहीं होते । किन्तु वचन चूँकि सत्य 
और आप्त हैं, इसलिए वे अहंत्‌ सर्वज्ञ हैं। यह तक॑-बुद्ध के विषय में दिया गया 
'है किन्तु जैन लोग उन्हीं की ओट में अपना . मतलब साधते हैं। लेकिन जिस 
हेतु को लेकर यह अर्थापत्ति होती है ( अर्थात्‌ 'वचन सत्य हैं? ), वही गलत है। 
अतएव अर्थापत्ति के द्वारा भी ada की सत्ता सिद्ध नहीं होती 


१, तुलना करें 
बुद्धादयो ह्यवेदज्ञास्तेषां वेदादसंभवः | 
उपदेशः . कृतोऽतस्तेरव्यामोहादेव केवलात्‌ ॥ 


१२४ 


नाकले 


अभाव-प्रमाण न देने का कारण यह है कि यह प्रमाण अभावातंमंक 
( negative ) है जिसकी आवश्यकता ही नहीं । इस प्रकार भाहूँ-मीमांसा के 
छहों प्रमाणों से सर्वज्ञ की सिद्धि नहीं होती । 


(९. अहत्‌ पर मीमांसकौ की शङ्का का समाधान ) 
अत्र प्रतिविधीयते । यदमभ्यधायि त्सद्भावग्राहकस्य 

प्रमाणपश्चकस्य तत्रानुपलम्भात्‌! इति तदयुक्तम्‌। TAFA- 
वेदकस्याबुमानादेः सद्भावात्‌ | तथा हि कश्चिदात्मा सकलपदार्थ- 
साक्षात्कारी, तद्वहणस्वभावत्वे सति ग्रक्षीणग्रतिबन्धग्रत्यय- 
त्वात्‌ । यद्यदूग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययं, 
तत्तत्साक्षात्कारि; यथा--अपगततिमिरादिम्रतिबरन्धं लोचनविज्ञानं 
रूपसाक्षात्कारि । 

अब इसका उत्तर दिया जाता है-आपने जो यह कहा कि “उसकी सत्ता 
को सिद्ध करनेवाले पाँचों प्रमाणों में कोई वहाँ प्राप्त नहीं है'- यह ठीक नहीं 
कारण यह है कि उस ( सर्वज्ञ ) की सत्ता सिद्ध करनेवाले अनुमान आदि की 
सत्ता वास्तव में है। 

स्पष्टीकरण-- कोई आत्मा (= अहेत, सर्वज्ञ मुनि) सभी पदार्थो का 
साक्षात्कार कर सकती है यदि, सभी पदार्थों को ग्रहण करने का इसका स्वभाब 
होने पर, इस प्रकार के ज्ञान को रोकनेवाले तत्व नष्ट हो जायें । Prat (व्यक्ति) 
में जिस (वस्तु) को ग्रहण करने का स्वभाव (योग्यता ) है, ज्ञान के 
प्रतिबन्धक प्रत्ययों के नष्ट हो जाने पर, वह (व्यक्ति) उस (वस्तु) का 
साक्षात्कार करेगा ही । उदाहरणा के लिए, तिमिर ( अन्धकार ) आदि रुकावढों 
के नष्ट हो जाने पर, दृष्टि-विज्ञान ( इन्द्रिय ) रूप का साक्षात्कार करता है । 


तदग्रहणस्व भावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययश् कश्चिदात्मा | 
तस्मात्सकलपदाथेसाक्षात्कारीति । न तावदशेषाथग्रहणस्वभाव- 
त्वमात्मनोऽसिद्धम्‌ । 
सभी पदार्थों को ग्रहण करने का स्वभाव उसमें है तथा उसका प्रतिबन्ध 
डालनेवाले प्रत्यय नष्ट हो चुके हैं, इसलिए एक आत्मा ऐसी ( सर्वज्ञ के रूप में ) 


है। इसलिए सभी पदार्थों का साक्षात्कार करने वाली [ वह आत्मा ] है। 
इसमें आत्मा का सभी वस्तुओं को ग्रहण करनेवाला स्वभाव असिद्ध नहीं होता । 


E 

| आहंत-दर्शनम्‌ १२४ 
र विशेष--सर्वज्ञ को सिद्ध करने के लिए अनुमान यों दिया गया-- 
ls ( १ ) कश्चिदात्मा सकलपदार्थसाक्षात्कारी--अतिज्ञा । 
| ( २ ) तद्ग्रहणस्वमाबस्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययत्वात्‌- हेतु | 
(ajagu een रूपसाक्षात्कारि--उदाहरण | 
h ( ४ ) तद्ग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययश्व कश्चिदात्मा — 
f उपनय | 


(५ ) तस्मात्सकलपदार्थसाक्षात्कारी ( आत्मा aga ) -निगमन | 
इस प्रकार पॉच अवयवों का यह परार्थानुमान है जिससे aima की सिद्धि 
भली भाँति हो जाती है । 
अब उपर्युक्त हेतु--अशेषार्थ को ग्रहण करते की प्रकृति में स्वरूपासिद्ध 
हेत्वाभास देखने की चेष्टा की जाती है । चक्षु आदि इन्द्रियाँ रूप, रस आदि विषयों 
को ग्रहण करती हैं। यह उनका स्वभाव है। मन और आत्मा का कोई ऐसा 
स्वभाव नहीं कि वे अमुक विषय को ही ग्रहण करेंगे। प्रत्यक्ष ज्ञान में उनका 
विषय इन्द्रियों से सम्बद्ध रहता है, अनुमान में तो उससे भी पुनः सम्बद्ध 
( «इन्द्रिय सम्बद्ध सम्बद्ध) विषय होता है । इस प्रकार सभी वस्तुओं को ग्रहण 
करने का आत्मा का स्वभाव तो असिद्ध है, इसे स्वरूपासिद्ध कहेंगे । इसी के उत्तर 
में कहा गया है कि आत्मा का स्वभाव असिद्ध नहीं इसके लिये कारण अब 
देंगे और मीमांसको को आड़े हाथों लिया जायगा । 
चोदनाबलानिखिलाथेज्ञानोत्पत्त्यन्यथानुपपृत्त्या, सर्वेमनेका- 
त्तात्मकं स्वादिति व्याप्तिज्ञानोत्पत्तेश । “चोदना हि भूतं 
भवन्तं भविष्यन्तं aed व्यवहितं विप्रकृष्टमित्येवंजातीयकमर्थे- 
मवगमयति' ( मी० Fo १।१।२ शबरभाष्य ) इत्येवंजातीय- 
कैरध्वरमीमांसागुरुभिर्विधिप्रतिपेधविचारणानिवन्थनं सकलाथे- 
+ q 
विषयज्ञानं प्रतिपद्यमानेः सकळार्थग्रहणस्वभाबकत्वमात्मनोऽ- 


स्युपगतम्‌ ॥ 
यदि [ adaa सिद्ध करने का हेतु 'अशेषार्थ ग्रहण करने की प्रकृति” ] 
नहीं रखें तो चोदना या विधि ( Injunction ) के बल से सभी विषयों के 
ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हो सकेगी ( अन्यथा अनुपपच्या ) । दूसरे, निम्नोक्त व्याप्त 
, ज्ञान की उत्पत्ति भी [ नहीं हो सकेगी ]- सभी वस्तुएँ अनेकास्तात्मक 
( अनिश्चित ( Indeterminate ) हैं क्योंकि उनकी सत्ता है (हेतु). 
[ इस प्रकार अर्थापत्ति से उपयुक्त स्वरूपासिडध दोष का खंडन हो जाता है + 


= 


2 E a 


SI 


ES सर्वेदशनसंग्रहेः> 
एक तो विधि areal की सर्वाथंगामिनी प्राप्ति हमें बाध्य करती है कि विधि के 
. विधायकों ( जैसे अहन्मुनि:) का स्वभाव सभी विषयों का ज्ञान करने वाला 
मानना होगा । दूसरी ओर, सभी विषयों को अनेकान्त मानने वाली व्याप्ति भी 
बाध्य करती है कि हम उपर्युक्त स्वभाव को स्वीकार करें । फिर कहाँ रहा 
स्वरूपासिद्ध दोष ? प्रत्युत उस हेतु के बिना काम ही नहीं चलता । अब चोदना 
या विधि की सर्व व्यापकता सुने । ] i 

चोदना ( विधि ) बीते हुए विषयों को ( जैसे अर्थवाद में ) वर्तमान विषयों 
को ( जैसे यागादि को ), भविष्य में होने वाले विषयों को ( जैसे स्वग सुख प्राप्ति 
आदि ) सूक्ष्म वस्तुओं को ( जैसे शरीर धारण के पूर्व जीव), व्यवहित 
( Obstructed जैसे शरीरादि के द्वारा व्यवधान पाने पर जीव ) या दूर की 
वस्तुओं को ( जेसे स्वर्गादि ) बतलाती है ( = इन सभी प्रकार के विषयों का 
निर्देश विधियों में है जिससे वे विधियाँ मीमांसकों के ही अनुसार fafaa 
बोधक हैं । इसी प्रकार की चोदना अहंन्मुनि के बनाये हुये आगम में भी देखी 
जाती है तो क्या ae आगम सर्वार्थप्रकाशक नहीं होगा?) ( मीमांसा सूत्र 
१।१।२ पर शबर स्वामी का भाष्य )--इस प्रकार के अध्वरमीमांसा ( यज्ञमी- 
मांसा, कर्ममीमांसा )' के गुरुगण विधि (Injunctions) और प्रतिषेध 
( Prohibitions ) के विचार पर आश्रित सभी वस्तुओं के ज्ञान का प्रति- 
पादन करते हुए, आत्मा ( अहन्मुनि ) के सकलाथंग्रहण-रूपी स्वभाव को 
मानते हैं । 


विशेष--घोदना के प्रणेता अहँन्मुनि में निखिल वस्तुओं का ज्ञान होना 
आवश्यक है। यदि उनका स्वभाव निखिल विषयों का ग्रहण करना नहीं होता, 
तो यह सम्भव नहीं था । इसलिये अर्थापत्ति के द्वारा इसकी सिद्धि होती है। 
इसके अलावे अर्हन्मुनि ने यह अनुमान भी कहा है--'सब कुछ अनेकान्त 
( अनिश्चयात्मक ) है क्योंकि उसकी सत्ता है यह अनुमान बिना व्याप्ति के 
ज्ञान के सम्भव नहीं है । अतः अहंन्मुनि को यह होना ही चाहिये--सभी वस्तुओं 
के विषय में व्याप्ति होनी परमावश्यक है । इसके लिये 'निखिलाथंग्रहणास्वभाव” 
होना ही पड़ेगा । 


१. वेद के अध्वर-भाग या कर्मकाण्ड पर जोर देते के कारण जैमिनीय 
दर्शन का नाम कर्म-मीमांसा या पूर्वमीमांसा भी है जब कि वेदान्त को जिसमें 


. ज्ञानकाण्ड का वणन है उत्तरमीमांसा या ज्ञानमीमांसा भी कहते हैं । बाद में 


वेदान्त नाम पड़ जाने पर पहले को केवल मीमांसा भी कहने लगे! 


E आहत-दशेनम्‌ १२७ 


न चाखिलार्थप्रतिबन्धकावरणप्रक्षयालुपपत्तिः । सम्यग्दशे- 
नादित्रयलश्षणस्यावरणप्रक्षयहेतुभूतस्य सामग्रीविशेषस्य प्रतीत- 
त्वात्‌ । अनया मुद्रयापि क्षुद्रोपद्रवा विद्राव्याः | 

[हेतु में जो विशेष्य = प्रक्षीणप्रतिबन्वप्रत्ययत्व--लगा है, उसमें दोष प्राप्त 
होने की शंका करते हैं-- | ऐसा न समझें कि अखिल वस्तुओं के [ प्रकाशन 
या ज्ञान में ] रुकावट डालने बाले आवरणा (aqa Covering ) के विनाश 
की सिद्धि नहीं होगी । ( अर्थात्‌ अर्हुन्मुनि अखिल वस्तुओं का ज्ञान रखते हैं 
उसमें कहीं भी कोई रुकावट नहीं डाल सकता । ) इसका कारण यह 2 कि 
सम्यग्दर्शन आदि तीन ( zat) से युक्त तथा आवरण का विनाश करने वाले 
कुछ ऐसे विशिष्ट साधन ( सामग्री विशेष ) हैँ जिनकी प्रतीति होती है। 
| अभिप्राय यह्‌ है कि सभी वस्तुओं के ज्ञान में जो रुकावटै या आवरण हैं 
उनके नष्ट हो जाने पर अहन्मुनि का यह स्वभाव ही हो जायगा कि वे सभी 
वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करें और फिर सर्वज्ञत्व उनमें क्यों नहीं रहेगा ? लेकिन 
प्रश्‍न है कि इन आवरणों को नष्ट करने के उपाय भी हैं क्या ? हाँ, हैं-- सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक चारित्र, इन तीन zal के धारण से आवरण 
श्रक्षीण हो जाते हैं, मोक्ष का मागं खुल जाता है। fara का स्वरूप आगे 
चल कर बतलायेंगे । अभी तो शत्रुओं से युद्ध में फँसे हैं । ] 

इस रीति से भी दुष्टों ( जेनमत के आक्षेपकों ) के उपद्रव ( आक्षेप ) दबा 
दिये जायें । 


( १०. नेयायिकौ की शंका और उसका उत्तर ) 
नन्वावरणग्रक्षयवश्ञादशेषविषयं विज्ञानं विशदं मुख्यप्रत्यक्षं 
वतीत्युक्त सर्वज्ञस्यानादिमुक्तत्वेनावरण 

प्रभवतीत्युक्त, तदयुक्तम्‌ । तस्य सर्वज्ञस्यानादिमुक्तत्वेनावरण- 
स्यैवासंभवादिति चेत्‌-तन्न | अनादिुक्तत्वस्येवासिद्वेः । 
न सर्वज्ञोऽनादिश्ुक्तः । स॒क्तत्वादितरयुक्तवत्‌ | agian हि 

मुक्तव्यपदेशः | तद्रहिते चास्याप्यभावः स्यादाकाशवत्‌ ॥| 
[ नैयायिकों की शंका है-- ] आप (जैन ) लोग जो यह कहते हैं कि 
आवरण के अच्छी तरह ( प्रकर्षण ) नष्ट हो जाने पर, सभी पदार्थों के विषय 
में, विशुद्ध विज्ञान ( Pure intelligence ) उत्पन्न होता है जिसमें सबसे 
अधिक प्रत्यक्ष-शक्ति रहती है, तो. आप की यह बात ठीक नहीं है। कारण 
यह है कि ada तो अनादिः 'काल से मुक्त है, उसमें आवरण ( ज्ञान को ढँकने 


RS सर्बेदरनखंमहे= 


वाले तस्व ) की संभावना ही कहाँ से होगी ? [ हम उत्तर में कहते हैं कि ] यह 

शंका भी युत्तियुक्त नहीं है । आप 'अनादि काल से मुक्त ( सर्वज्ञ )',की ही सिद्धि. 
नहीं कर सकते । सर्वज्ञ अनादि काल से मुक्त नहीं है, क्योंकि वह भी अन्य मुक्त 

पुरुषों की तरह “मुक्त' होता है । 'मुक्त' शब्द ‘aa’ की अपेक्षा रखता है। (जो 

मुक्त होगा तो किसी बन्धन से ही; इसलिए मुक्त को पहले बद्ध होना आवश्यक 

है चाहे वह सर्बज्ञ क्यों न हो । ) यदि वह ( बद्ध ) नहीं रहेगा तो इस ( मुक्त ) 
का भी अभाव हो जायगा, जैसे--आकाश [ न तो बद्ध रहता है और न मुक्त + 

इसलिए या तो ag और मुक्त दोनों रखना पड़ेगा या दोनों में कोई नहीं । ] 


नन्वनादेः क्षित्यादिकार्यपरंपरायाः कतृत्वेन तत्सिद्धिः | 
तथा हि--क्षित्यादिकं सकतेकं कार्यत्वाद्‌ घटवत्‌ । तदप्यसमी- 
चीनम्‌ । कार्यत्वस्येवासिद्धेः । न च सावयवस्वेन तत्साधन- 
मित्यभिधातव्यम्‌ | यस्मादिदं विकरपजालमवतरति | 


[ नैयायिक लोग उत्तर दे सकते हैं कि ] पृथ्वी आदि अनादि काल से चली 
आने वाली कार्य-परंपरा को देखकर [ उन कार्यों के ] कर्ता के रूप में उस 
(सर्वज्ञ ईश्वर ) की सिद्धि हो जाती है। समझने के लिए यह अनुमान ले 
“ृध्वी आदि इसलिए migm ( Having a doer, i. e. God ) हैं किये 
(पदार्थ) कायं के खूप में हैं, जैसे कि घट।' (जिस प्रकार घट का कर्त्ता 
कुम्भकार है उसी प्रकार अनादि काल से चलने वाले पृथ्वी आदि पदार्थों के 
लिए भी एक अनादि कर्ता की आवश्यकता है। वही कर्ता ईश्वर है। यह 
नैयायिकों की तकंप्रणाली ईश्वर को सिद्ध करने में काम आती है। ) [ अब 
हमारा ( जैनियों का ) प्रत्युत्तर है-- ] यह कहना भी 'ठीक नहीं है क्योंकि 
इन वस्तुओं को हम कायं के रूप में ही स्वीकार नहीं कर सकते । 

आप यह नहीं कह सकते हैं कि [ पृथ्वी आदि पदार्थों के ] अवयव युक्त 
होने के कारण उस ( कार्येत्व ) की सिद्धि हो जायगी क्योंकि यह बिकल्प का 
समूह वहाँ पर आ जायगा । [ इसके बाद पाँच विकल्प देकर उनका खण्डन 
किया जायगा t ] 

विशेष--जैनों के प्रहार से बचने के लिए वीर नेयायिक बहुत-सी युक्तियाँ 
देते हैं। Sat का कहना है कि पृथ्वी कायं नहीं है तब नेयायिकों ने कहा कि 
जिनःजिन पदार्थो की रचना में टुकड़े या अवयव होते हैं वे पदार्थ कार्ये हैं । 
अब जैन लोग विकल्प का जाल फैलाकर यह सिद्ध करने की चेष्टा करेंगे कि 
सावयव होते से ही कोई पदार्थ कायं नहीं हो जायग्रा । 


जि १२६ 


( ११. सावयवत्व के पाँच विकल्प और उनका खण्डन ) 
सावयवत्वं किमवयवसंयोगित्वम्‌ , अवयवसमतायित्वम्‌ , 
अवयवजन्यत्वम्‌ , समवेतद्रव्यत्वम्‌ , सावयववुद्विविषयत्वं वा १ 
अनेकान्त्यात्‌ 
न प्रथमः | आकाशादौ अनेकान्त्यात्‌। न द्वितीयः । 
` A d 
सामान्यादौ व्यभिचारात्‌ । न तृतीयः । साध्याविशिष्टत्वात्‌ | 
“अवयवो के साथ होता” इसका अर्थ क्या है- १) अवयवों के साथ 
संयोग होना, या (२ ) अवयवों के साथ नित्यरूप से सम्बद्ध रहना, या ( ३) 
अवयवों से उत्पन्न होना, या ( ४) नित्य रूप से सम्बद्ध ( समवेत ) द्रव्य होना- 
अथवा ( ५ ) अवयवों [ के विचार ] से युक्त बुद्धि का हो विषय होना ? ( पंचम 
विकल्प का अर्थ है कि जिस बुद्धि से सावयव पदार्थ का ज्ञान होता है उस बुद्धि 
में ही 'अवयवों से संयुक्त होने” का प्रत्यय ( Concept ) छिपा हुआ हो। ) 


( १) पहला विकल्प [कि अवयवोंके साथ संयोग होता है,] ठीक नहीं क्योंकि 
आकाश आदि पदार्थों में व्यभिचार हो जायगा [ इसलिए अतिव्याप्ति हो जायगी । 
आहय यह है कि आकाश के जो अवयव या भाग हैं उनका संयोग आकाश में 
है। इस प्रकार प्रथम विकल्प के अनुसार ही, अवयवों के साथ संयुक्त सावय- 
qa यहाँ पर हेतु है जो कार्य अर्थात्‌ आकाश की सिद्धि में उपयुक्त हो सकता 
है। यदि सावयव होने का अर्थ है 'अवयवों के साथ संयुक्त होना' तब तो 
आकाश भी अवयवों से संयुक्त है फिर आकाश को नैयायिक लोग कार्य क्यों नहीं 
मानते ? नैयायिक लोग इस युक्ति में-- 

सभी सावयव ( अवयवसंयोगी ) पदार्थ कार्य हैं, 

चूँकि आकाश सावयव ( अवयव संयोगी ) है, 

इसलिये आकाश कायं है, 
साध्य (‘er’) को पक्ष (आकाश') से भिन्न मानते हैं, आकाश को 
कार्य नहीं मानते । इसके चलते “सावयव” हेतु व्यभिचारग्रस्त माना जायगा 
और वह व्यभिचार ( Wide application ) है कि यह हेतु साध्य के 
अभाव से युक्त ( साध्याभाववत्‌ ) स्थानों में भी अपनी वृत्ति रखता है ( साध्या- 
भाववदृवृत्तित्वरूपव्यभिचा रग्रस्तः सावयवत्वहेतुः )। निष्कर्ष यह निकला कि 
“अवयव संयोगी” वाले सावयवत्व को हेतु के रूप में ग्रहण करने से आकाश को 
भी समेट लेना पड़ेगा जो कार्य नहीं होते हुए भी कार्य के रूप में सिद्ध हो 
जायगा । इसलिये सावयव का अथे 'अवयवों के साथ संयुक्त रहना' नहीं होना 
चाहिये । आकाश में अवयव नहीं हैं, ऐसी शंका नहीं करनी चाहिये क्योंकि 


६ स० सं? 


१३० स्वेदशनसंग्रहे- 
अवयव नहीं रहने से वह व्यापक नहीं हो सकता। जिसके भाग हैं वही 
व्यापक होगा । ] * 

(२) दूसरा विकल्प [ कि अवयवों के साथ नित्य रूप से सम्बद्ध रहना ही | 
सायवय होना है ] भी ठीक नहीं, क्योंकि इससे सामान्य आदि में व्यभिचार } 
या अतिव्याप्ति हो जायगी । [ ठीक ऊपर जैसी दशा यहाँ भी है। सामान्य या 
जाति ( जैसे--द्रव्यत्व, घटत्व, गोत्व आदि ) अपने व्याप्य विषयों ( जेसे-- 
चट, पट, गो ) में तो है ही, उनके अवयवों में भी है । सामान्य का इनके साथ 
समवाय-सम्बन्ध (Inherent relation) है कि कभी न आरम्भ देखा 
गया और न अन्त ही । नित्य, निरन्तर का दोनों में सम्बन्ध है। तब तो यह 
निश्चित है कि सामान्य अवयवों के साथ समवेत है। अब वही अनुमान 
दुहरा दे-- 

सभी सावयव ( अवयव समवायी ) पदार्थ कायं हैं, 

चूँकि सामान्य भी सावयव ( अवयव समवायी ) है, 

इसलिये सामान्य कार्य है। 


फिर नैयायिकों के कान खडे हो गये । सामान्य को वे कारये मानते नहीं फिर 
यह सिद्ध कैसे हुआ ? जरूर कहीं दाल में काला है । इसलिये 'सावयव' का अर्थ 
“अवयवों से समवाय सम्बन्ध होना' लेंगे तो सामान्य को भो कार्यं मानना. 
पड़ेगा, अतिव्याप्ति हो जायगी। अतः 'सावयव' का यह अर्थ ठीक नहीं है । 
द्रव्यत्व का सम्बन्ध घट के अवयवो के साथ केसे ? दो उपाय हैं--एक तो घट 
के अवयव भी उसी प्रकार द्रव्य हैं जिस प्रकार घट, अतः उनसे भी द्रव्यत्व 
जाति नित्यरूप से सम्बद्ध है । दूसरे, द्रव्यत्व का सम्बन्ध घटत्व से है और 
चटत्व घट के प्रत्येक अवयव में है नहीं, तो वह घट ( पूर्ण ) को व्याप्त केसे 
करेगा ? हम ऐसा कह भी नहीं सकते कि अमुक खण्ड में घटत्व है, अमुक 
में wat] 


( ३) तीसरा विकल्प | कि सावयवत्व का अर्थं अवयवों से उत्पन्न होना 
है] भो दोषरहित नहीं क्‍योंकि यह हमारे साध्य ( 'कार्यत्व' ) से अभिन्न हो 
जायगा । [ अभी हम लोग कायंत्व को सिद्ध करना चाहते हैं क्योंकि वह संदिग्ध 
है । उसी प्रकार 'जन्यत्व' भी संदिग्ध है। इसे स्वयं ही सिद्ध करने की आवश्यकता 
है फिर यह कार्यत्व को क्या सिद्ध करेगा ? बात यह है कि कार्य और जन्य एक 
ही हैं। 'पट' कार्य को सिद्ध करने के लिए यह कहना अप्रामाणिक होगा कि 
एकत्र किये गये सुते ही पट हैं। अतः सावयवत्व का यह्‌ अर्थ भी व्यर्थ है । ] 


a चतुर्थः । विकल्पयुगलागेलग्रहगलत्वात्‌ । समवाय- 
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सम्बन्धमात्रवद्‌ द्रव्यत्व॑ समवेतद्रव्यत्वमन्यत्र समवेतद्रव्यत्वं 
वा विवक्षितं हेतूक्रियते ? 

आद्ये गगनादौ व्यभिचारः | तस्यापि गुणादिसमवायवत्व- 
द्रव्यत्वयोः सम्भवात्‌ । द्वितीये साध्याविशिष्टता। अन्यशब्दा- 
थेषु समवायकारणभूतेष्ववयवेषु समवायस्य साधनीयत्वात्‌ । 
अभ्युपगम्यतदभाणि । वस्तुतस्तु समवाय एव न समस्ति। 
अमाणाभावात्‌ । 


(४ ) चौथा विकल्प [ कि सावयव नित्यरूप से सम्बद्ध द्रव्य है, ] भी 
ठीक नहीं क्योंकि. इसकी गर्दन दो विकल्पों की अगंला ( किवाड़ बन्द करने की 
लकड़ी, बेड़ा ) से पकड़ ली जाती है। [ विकल्प इस प्रकार हैं ]आप 'समवेत 
द्रव्य होना” से क्या समझते हैं--( क ) क्या अपने-आप में नित्य रूप से 
( = समवाय ) सम्बन्ध रखने वाला द्रव्य समझते हैं, या ( ख ) अपने अभीष्ट 
कथन ( विवक्षित ) का हेतु देने के लिये ( = अपनी बात को सिद्ध करने के 
लिये ) किसी दूसरे पदार्थ से समवाय सम्बन्ध रखने वाले द्रव्य को 'समवेत 
meq’ समझते हैं ? [ प्रथम विकल्प का अर्थ है कि द्रव्य अपने-अपने रूप में ही 
समवाय सम्बन्ध रखते हैं, दूसरा विकल्प कहता है कि द्रव्य अपने से भिन्न किसी 
पदार्थ से समवाय सम्बन्ध रखते हैं । दोनों अवस्थायें दूषित की जायेंगी । प्रथम 
का उदाहरण है ( कल्पित )--प्रथिवी का समवाय सम्बन्ध गन्ध से है और द्रव्य 
भी है। लेकिन इसे दूषित करेंगे दूसरे का उदाहरण है--पट अपने से भिन्न 
तन्तुओ से समवाय सम्बन्ध रखता है तथा द्रव्य भी है। ] 

(क ) पहले विकल्प को रखने से आकाशादि (zeit) में भी इसको 
safn (Inclusion) हो जायगी, क्‍योंकि वह ( आकाश ) भी गुण 
( = शब्द ) आदि में समवाय रूप में सम्बद्ध है तथा द्रव्य भी है। [ आकाश में 
शब्द-गुण तथा द्रव्यत्व-जाति, जो उसी के रूप हैं, समवाय रूप से सम्बद्ध हैं 
इसलिये आकाश को भी तो पहली प्रतिज्ञा के अनुसार अवयवयुक्त मानना 
पड़ेगा । स्मरणीय है कि ये सारे विकल्प 'सावयवत्व” के हो हैं। आकाश 
वास्तव में सावयव किसी के मत से नहीं है। तकसंग्रहकार कहते हैं--शब्द 
गुणकमाकाशम्‌ | तच्चंकं fry नित्यं च ।' इसलिये पहला विकल्प नैयायिकों के 
अपने सिद्धान्त का ही खंडन करेगा । ] 

( ख ) दूसरा विकल्प लेने पर ( कि द्रव्य अपने से भिन्न किसी से समवाय 
सम्बन्ध रखता है ) साध्य ( the proposition to be proved ) से 


a सर्वदशेनसंग्रहे- 


कोई अन्तर ही नहीं रहेगा ( यह भी उतना ही few हो जायगा जितना साध्य 
है ) क्योंकि आपते 'अन्य' ( अपने से भिन्न ) शब्द का प्रयोग किया है, उसके 
अर्थ में आने वाले जो समवाय कारण के रूप में अवयव हैं (जैसे पट के अति- 
रिक्त इसका समवायिकारण तन्तु हैं जो पट के अवयव भी हैं ), उन्हीं में समवाय 
सम्बन्ध की सिद्धि करनी होगी । [ पट के अवयव और समवायिकारण तन्तु तो 
हैं, पर इन्हें पट से भिन्न” मानना कैसे होगा ? इसलिये दूसरे स्थान में (अन्यत्र) 
समवेत द्रव्य के रूप में सावयवत्व मानना हमारे साध्य-- सावयवत्व कार्यम 
की तरह ही सिद्धि को अपेक्षा रखता है। इस प्रकार चतुर्थ विकल्प-समवेत- 
द्रव्यत्वं साबयवत्वम्‌--भी खण्डित हो गया, वह चाहे "स्वस्मिन्‌ समवेतद्रेव्यत्वम्‌' 
या 'अन्यत्र''' हो। ] 
हमने यह सब कुछ आपकी [ शब्दावली का प्रयोग करके ] ही कहा है, 
नहीं तो वास्तव में [ हम जैनों के यहाँ ] समवाय ( Inherent relation ) 
है ही नहीं क्योंकि इसमें कोई प्रमाण नहीं है [ जो “समवाय? को सिद्ध करे ] । 
( वेदान्तियों की ही तरह जैन लोग भी समवाय को स्वीकार नहीं करते | ) 
नापि पञ्चमः । आत्मादिनानेकान्त्यात्‌ । तस्य सावयवः 
ुद्धिविषयत्वेऽपि कार्यत्वाभावात्‌ । न च निरवयवस्वेऽप्यस्य 
सावयवार्थेसम्बन्धेन सावयबबुद्धिविषयत्वमौपचारिकमित्येष्टव्यम्‌। 


Rana व्यापित्वविरोधात्परमाणुवत्‌ | 

(५ ) पाँचवाँ विकल्प [कि अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय होना 
ही सावयब' है] भी ठीक नहीं क्योंकि यह (लक्षण) आत्मा“आदि पदार्थों को भी 
व्याप्त कर लेगा । आत्मा भी अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय है फिर 
भी इसे कार्य के रूप में स्वीकार नहीं करते । [ इससे बचने के लिये | आप यह 
नहीं कह सकते कि आत्मा के अवयशहीन होने पर भी, अवयवयुक्त वस्तुओं 
( सावयव-अर्थं, जैसे शरीर आदि ) के साथ सम्बन्ध होने के कारण जो इसे 
(= आत्मा को ) 'अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय! कहते हैं, वह 
लाक्षणिक ( औपचारिक metaphorical ) भाषा में कहा जाता है ( इसलिये 
आत्मा आदि का व्यभिचार इस लक्षण के द्वारा नहीं होता--लेकिन यह रक्षक” 
तर्क ठीक नहीं ) । कारण यह है कि अवयवहीन पदार्थ और व्यापक-पदार्थे में, 
परमाणु की तरह ( परमाणु अवयवहीन है पर व्यापक नहीं ) ही, विरोध है। 

विशेष--आत्मा अवयवहीन है, किन्तु शरीरादि अवयवयुक्त वस्तुओं के 
साथ ( जैसे, में शरीरधारी हूँ ) इसका सम्बन्ध देखा जाता है इसलिये औपचारिक 
उयोग से इसे सावयव बुद्धि का विषय कहते हैं। औपचारिक प्रयोग मानने का 


Es १३३ 


कारणा यह है कि आत्मा में कार्यत्व (जो यहाँ साध्य है) का अत्यन्त अभाव 
है, उसमें 'सावयव बुद्धि का विषयत्व' इस हेतु का भी अभाव है । लेकिन यह 
तके भी ठीक नहीं है क्योंकि अवयवहीन पदार्थ व्यापक नहीं हो सकते, दोनों में 
परस्पर विरोध है । औपचारिक प्रयोग कुछ कर नहीं सकता । 


इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि पृथ्वी आदि कार्य नहीं हैं इसलियें इतके 
कर्ता के रूप में ईश्वर की सिद्धि नहीं हो सकती । अब कर्ता पर ही ara 
उठायी जाती हैं कि कर्ता एक है या अनेक । फिर ईश्वर को कर्ता मानने वालों. 
को ( नैयायिकादि को ) अच्छी फटकार दी जायगी | 


( १२. ईश्वर के कर्त्ता बनने पर आपत्ति ) 
किं च, किमेकः कत्ती साध्यते, कि वाडनेके ? प्रथमे 
प्रासादादौ व्यभिचारः । स्थपत्यादीनां बहनां पुरुषाणां तत्र 
कतृत्वोपलम्भात्‌। द्वितीये बहूनां विश्वनिमोतृत्वे तेषु मिथो 
यैमत्यसम्भावनाया अनिवार्यत्वादेकेकस्य वस्तुनोऽन्यान्यरूपतया 
सर्पैमसमञ्जसमापद्येत । सर्वेषां सामथ्यंसाम्येनेकेनेव सकलजग- 
ुत्पत्तिसिद्वौ इतरवैयथ्यं च । 
इसके अलावे, क्या आप एक कर्ता सिद्ध करते हैं या अनेक? यदि प्रथम 
विकल्प ( एक कत्ती होना ) लेते हैं तो प्रासाद ( महल ) आदि [ के कतृंत्व ] 
में विरोध हो जायगा । उसके निर्माण में कर्ता के रूप में स्थपति ( बढ़ई 
Carpenter ) आदि बहुत से पुरुष पाये जाते हैं [ यदि एक ही कर्ता मानेंगे 
तो प्रासादादि का निर्माण कैसे होगा? ] यदि दूसरा विकल्प लेते हैं fe 
बहुत-से कर्त्ता होते हैं ) तब तो बहुत से कर्ता मिलकर विश्व का निर्माण करेंगे, 
उनमें परस्पर मतभेद की भी सम्भावना अनिवार्य है। फल यह होगा कि 
एक-एक चीज के भिन्न-भिन्न रूप हो जायेंगे और सब कुछ असमंजस ( गड़बड़, 
Incoherent ) हो जायगा । दूसरी ओर, यदि सबों में समान शक्ति मानकर 


किसी एक के द्वारा समस्त संसार की उत्पत्ति सिद्ध करते हैं तो दूसरे कर्ता 
व्यर्थं हो जायेंगे । 


तदुक्तं वीतरागस्तुतो- 
१६, कत्तीस्ति कश्चिजगतः स चैकः 
स सवेगः स स्ववशः स नित्यः । 


१२४ सबंदशनसंग्रहदे- 
इमाः कुहेवाकंविडम्बनाः स्यु- 


स्तेषां न येषामनुशासकस्त्वम्‌ ॥ (बी० स्तु० ६) इति। 
अन्यत्रापि 


१७, कती न तावदिह कोऽपि यथेच्छया वा 
दष्टोऽन्यथा कटकृतावपि तत्प्रसङ्गः | 
कार्य किमत्रमवतापि च तक्षकाद्यै- 
राहत्य च त्रिभुवनं पुरुषः करोति ॥ इति । 
जैसा कि वीतरागस्तुति में कहा गया है--'इस जगत्‌ ( प्रत्यक्षादि प्रमाणों 
से ज्ञात चराचर) का कोई कर्ता है, वह एक है, वह सवंव्यापी है, वह स्वतन्त्र 
है, वह नित्य है--जिन ( नेयायिकों ) की इस प्रकार की दुराग्रह--( कु = 
असत्‌ , हेवाक = हठ ) रूपी विडम्बनाएँ ( मायाजाल ) हैं, [ हे जिनेन्द्र ! ] तुम 
उनके शिक्षक ( उपदेशक ) नहीं हो ।' 
दूसरे स्थान में भी ( कहा है )--'इस संसार में अपनी इच्छा से काम 
करनेवाला कोई देखा नहीं जाता, नहीं तो चटाई ( कट Mat) बनाने में भी 
उसकी प्रसक्ति (Inclusion ) हो जायगी । फिर आप श्रीमान्‌ तथा बढ़ई 
आदि के लिए कार्य ही क्या रह जायगा, जब कि वह पुरुष ( ईश्वर ) ही तीनों 
भवनों का संग्रह करके ( आ + ea = संकलन ) निर्माण करता है? 
विशेष--वीतरागस्तुति के इस ब्लोक में नेयायिकों के द्वारा ईश्वर के लिए 
प्रदत्त चार विशेषणों का प्रयोग हुआ है--एक, सवंग, स्ववश और नित्य । 
ईश्वर के एकत्व के विषय में तो ऊपर विचार हो चुका है कि एकत्व उसमें नहीं 
है। अब अगले विशेषणों का विचार करें । सवेग ( सर्वव्यापी )--यदि ईश्वर 
सवंव्यापी है तो उसी के शरीर से संसार अवच्छिन्न है, दूसरे किसी के द्वारा 
बनाई गई वस्तुओं के लिए फिर कोई आश्रय नहीं रहेगा । यही नहीं, नरक 
आदि स्थानों में भी ईश्वर की प्रसक्ति माननी पड़ेगी । इस प्रकार उसे सवंग सिद्ध 
नहीं कर सकते । स्ववश ( स्वतन्त्र )--यदि ईश्वर को स्वतन्त्र मानते हैं तो 
अपने कारुशिक-स्वभाव से प्राणियों को वह सुखी ही बनाता, दुःखी नहीं । यदि 
प्रत्येक प्राणी के द्वारा किये गये शुभाशुभ कर्म से प्रेरित होकर ही उसे दुःखी 
या सुखी बनाता है, तब स्वतन्त्रता कहाँ रही ? दूसरे यदि वह कर्म की अपेक्षा 
रखता है, तब सर्वेश्वरत्व भी उससे छिन गया क्योंकि ईश्वर अब कर्मों को तो 
नियन्त्रित नहीं कर सकता । वास्तव में कर्म ईश्वर का नियमन नहीं कर सकते | 
नित्य--संसार के कर्ता ईश्वर को नित्य भी नहीं कह सकते । अगर उसका 
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स्वभाव संसार का निर्माण करना है तब तो प्रलय नहीं हो सकेगी । यदि 
. संहार करना ही स्वभाव मानें तो संसार की उत्पत्ति और स्थिति असम्भव 
हो जायेगी। अगर दोनों को ही स्वभाव मानें तो विरोध पड़ेगा तथा 
असंगति होगी । काल के भेद से स्वभाव में भेद मानें तो अनित्यत्व ही होगा । 
( अम्यङ्कुर )। 
( १३. सर्वज्ञ की सिद्धि) 
तस्मात्मागुक्तकारणत्रितयबलादावरणप्रक्षये सावं युक्तम्‌ 
न चास्योषदेष्न्तराभावात्‌ सम्यग्दशेनादित्रितयानुपपत्तिरिति 
भणनीयम्‌ । पूवेसबज्ञप्रणीतागमप्रभवत्वादमुष्य ` अशेगर्थः 
ज्ञानस्य। न चान्योन्याश्रयादिदोषः । आगमसर्वज्ञपरम्पराया 
बीजाङ्गरवदनादित्वाङ्गीकारादित्यलम्‌ | 


इसलिए पूर्वोक्त तीनों कारणों ( सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान और चारित्र ) के बल 
से आवरण के क्षीण हो जाने पर ada कहना ( किसी को भी ) युक्तियुक्त 
है। ऐसा नहीं कहना चाहिए कि इस वाक्य के उपदेशक कोई दूसरे नहीं ( स्वयं 
ada ही हैं ), अतः सम्यक्‌ दर्शन आदि तीनों कारणों की असिद्धि हो जायगी । 
( चूंकि सम्यक्‌ दशंनादि को सर्वज्ञ बनने का कारण बतलानेवाला वाक्य स्वयं 
aaa का ही कहा हुआ है, इसलिए ada ही ada का कारण बतलावे, इसमें 
आत्माश्रय-दोष हुआ । किन्तु ऐसा कहना ठीक नहीं ) क्योंकि पहले के सर्वज्ञों 
के द्वारा बनाये गये आगमों से अशेष वस्तुओं का यह ज्ञान उत्पन्न होता है । 

उसके बाद, अन्योन्याश्रय आदि दोषों की भी कल्पना यहाँ नहीं करें क्योंकि 
आगम और सर्वज्ञ की परम्परा बीज और अंकुर की परम्परा के समान ही 
अनादि है । बस, इतना पर्याप्त है। 

विशेष--आगम में सर्वज्ञ को बात कही गई है और ada का बनाया 
हुआ आगम है, इससे दोनों में अन्योन्याश्रय-दोष तो हुआ ही । इसका उत्तर 
है कि इन दोनों--आगम और सर्वज्ञ में बीज और अंकुर का सम्बन्ध है। जिस 
बीज से कोई अंकुर निकला, वह अंकुर उसी बीज का कारण नहीं होता, किन्तु 
किसी दूसरे बीज को उत्पन्न करता है। इस प्रकार अन्योन्याथय का तो प्रसंग 
आता ही नहीं। फिर भी पहले बीज हुआ कि अंकुर, यह जानना कठिन है 
इसीलिए दोनों का संबंध अनादि मानते हैं। आगम भी जिस सर्वज्ञ की 
बात कहता है उस सर्वज्ञ के द्वारा प्रणीत नहीं, बल्कि उसके पहले के किसी 
ada के द्वारा बनाया गया है। 
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१३६ सबेदर्शनसंप्रहे- 
( १४. Breet का वर्णन--सम्यक्‌ दर्शन ) 

रक्त्रयपद्वेदनीयतया प्रसिद्ध सम्यग्दर्शनादित्रितयमहेत्पर- 
बचनसंग्रहपरे परमागमसारे प्ररूपितम--सम्यग्दशनज्ञानचारि- 
त्राणि Aami इति ( त० Fo ११ )। 

fad च योगदेवेन--'येन रुपेण जीवाद्यर्थो व्यवस्थि- 
तस्तेन रुपेण अहता प्रतिपादिते तत्तार्थे विपरीताभिनिवेशरहित- 
त्वाद्यपरपर्यायं aa सम्यग्दशैनम्‌ / तथा च TATE 
तत्तवार्थ(र्थ) श्रद्धानं सम्यग्दशनमिति | 


“तीन za’ शब्द से समझे जानेवाले सुप्रसिद्ध सम्यक्‌ दर्शन आदि तीनों का 
निरूपण “परमागमसार' ( नामक ग्रन्थ) में हुआ है जो ( ग्रन्थ ) अहंतों के 
saadi ( Teachings ) के संग्रह” के रूप में है--सम्यक्‌ ada ( Right 
faith ), सम्यक्‌ am ( Right knowledge ) और सम्यक्‌ चारित्र 
( Right conduct ) मोक्ष के मार्ग हैं ( तत्वार्थाधिगमसूत्र का प्रथम सूत्र; 
रचयिता--उमास्वाति, काल-५० Go ) ।' 

योगदेव ने इसका विवरण भी दिया है--'जिस रूप में जीव आदि पदार्थों 
की व्यवस्था [ संसार में ] है अहंत्‌ ने उसी रूप में उनके ताच्विक अर्थ का 
प्रतिपादन किया है, उन ( उत्तियों ) में श्रद्धा रखना, जिसका दूसरा नाम 
“विरुद्ध सिद्धास्तो में आस्था ( अभिनिवेश ) नही रखना” है, ही सम्यक्‌ दर्शन 
कहलाता है V उसी तरह तत्त्वाथंसूत्र में भी कहा गया है--तिच्वार्थ में श्रद्धा 
रखना ही सम्यक्‌ दर्शन कहलाता है! । 


विशेष--जैन-दर्शन का सम्पूर्ण आचारशा्न ( Ethics ) इन तीन waif 
पर ही अवलम्बित है। ये तीनों एक साथ मिलकर मोक्ष के मार्ग का निर्माण 
करते हैं। इसके लिए दण्डचक्रादिन्याय है । जैसे दण्ड, चक्र, सूत्र, मृत्तिका आदि 
सब मिलकर घट का निर्माण करते हैं न कि पृथक्‌-पृथक्‌ , उसी प्रकार ये सब 
मिलकर ही मोक्ष मार्ग बनाते हैं । तृणारणिमणिन्याय से ये काम नहीं करते । 
तृण अभि का कारण है, उसी प्रकार अरणि, उसी प्रकार मणि । तीनो भिन्न 
हैं। तीनों at का मिलना ही कारण नहीं है ( कारणतावच्छेदकं तु न 


१, विस्तरेणोपदिष्टानामर्थानां तत्वसिद्धये । 
समासेनाभिधानं यरसंग्रह तं विदुर्वृधाः ॥ 
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मिलितत्वम्‌ ), किन्तु तीनों में प्रत्येक की बृत्ति ( Action ) कारण का 
निर्माण करती है। 

ऊपरं परमागमसार और उसके टीकाकार योगदेव का नाम दिया गया है । 
आज दोनों ही अज्ञात हैं। हाँ, उढरणों की प्राप्ति उमास्वाति के तच्वार्थाधिगम- 
सूत्र ग्रन्थ में होती है। 

अन्यदपि 
१८, रुचिजिनोक्ततस्तेषु सम्यकश्रद्धानमुच्यते | 
जायते तन्निसर्गेण गुरोरधिगमेन वा ॥ इति । 
परोपदेशञनिरपेक्षमात्मस्वरूपं निसर्गः । व्याख्यानादि- 
रूपपरोपदेशजनितं ज्ञानमधिगमः | 

दूसरे स्थान में भी ( कहा है )'जिन-देव के द्वारा कहें गये तत्त्वो में 
रुचि होना सम्यक्‌ श्रद्धान ( = दर्शेन ) कहलाता है। वह या तो निसर्ग 
( स्वभाव ) से ही उत्पन्न होता है या गुरु के अधिगम ( शिक्षा ) से ।' दूसरों 
के उपदेश की अपेक्षा न रखने वाले आत्म-स्वरूप ( स्वभाव ) का नाम frat 
( Nature ) है। व्याख्यान आदि के रूप में दूसरों के उपदेश से उत्पन्न ज्ञान 
अधिगम ( Instruction ) कहलाता है । 

( १५. सम्यक्‌ ज्ञान और उसके पाँच रूप ) 
येन स्वभावेन जीवादयः पदार्था व्यवस्थितास्तेन स्वभावेन 
मोहसंशयरहितत्वेनावगमः सम्यग्ज्ञानम्‌ | यथोक्तम्‌ 
१६, यथावस्थिततस्ानां संक्षेपाद्विस्तरेण वा । 
योऽवबोधस्तमत्राहुः सम्यग्ज्ञानं मनीषिणः ॥ इति । 

“जिस स्वभाव से ( रूप में ) जीव आदि पदार्थ व्यवस्थित हैं उसी रूप में 
मोह ( भ्रम False knowledge ) तथा संशय से रहित होकर [ we ] 
जानना सम्यक ज्ञान है ।' जैसा कि कहा 2—aeal का, उनकी अवस्था 
के अनुरूप, संक्षेप या विस्तार से, जो बोध होता है, उसे हो विद्वान्‌ लोग 
सम्यक्‌ ज्ञान. कहते हैं ।” 

तज्ज्ञानं पञ्चविधं मतिश्रुतावधिमनःपर्यायकेवलभेदेन | 
तदुक्तम-- मति-श्रुतावधि-मनःपर्याय-केत्रलानि AR 
अस्यार्थ:--ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति इन्द्रियमनसी पुरस्कृत्य 


१३८ सबंदशेनसंग्रहे- 


व्यापृतः सन्यथार्थं मनुते सा मतिः। ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति 
_मतिजनित स्पष्ट ज्ञानं श्रुतम्‌ । सम्यग्दशनादिगुणजनितश्षयो- 
पश्मनिमित्तमवच्छिन्नविषयं ज्ञानमवधिः | देष्यान्तरायज्ञानावरण- 
क्षयोपशमे सति परमनोगतस्यार्थस्य स्फुटं परिच्छेदकं ज्ञानं 
मनःपर्यायः | तपःक्रियाविशेषान्यदर्थ सेवन्ते तपस्विनः तज्ज्ञान- 
मन्यज्ञानासंसृष्टं केवलम्‌ । 


वह ज्ञान--( १ ) मति, ( २ ) श्रुत ( ३) अवधि (४) मनःपर्याय और 
(५ ) केवल- इन भेदों के कारण पाँच प्रकार का है। यह कहा भी है--मति, 
श्रुत, अवधि, मनःपर्याय तथा केवल ये ज्ञान हैं । इसका अथं [ निम्नलिखित है ]- 


(१) मति (Sensuous cognition )--ज्ञा के आवरण 
( प्रतिबन्धक ) का क्षय ( बिल्कुल विनष्ट ) या उपशम ( थोड़ी देर के लिए 
नष्ट ) हो जाने पर इन्द्रिय और मन को आगे रखकर [ उनकी सहायता से ) युक्त 
होकर पदार्थ का यथार्थे ज्ञान प्राप्त करना मात? है। [ घटादि के प्रत्यक्ष होने ' 
के पूर्वं जो मननात्मक ज्ञान प्राप्त होता है, वही मति है। चक्षु आदि इन्द्रियों 
की सहायता के बिना स्मरणा के रूप में जो वस्तु का चितन करते हैं, उससे 
यह ज्ञान भिन्न है। उदाहरणा से समभें--जिस तरह नाटक देखने के समय पर्दा 
हटने के थोड़ी देर पहले--'कौन पात्र आवेगा” इस तरह को मानसिक वृत्ति के 
साथ दशक लोग पदें पर दृष्टि डाले रहते हैं। ठीक उसी तरह का यह ज्ञान है। 
बिना सोचे ही अकस्मात्‌ किसी वस्तु के देखने में भी मतिज्ञान ही है। बच्चे 
छह महीने तक अपनी दृष्टि स्थिर नहीं कर पाते इसलिए उन्हें मतिज्ञान नहीं 
होता । दृष्टि की स्थिरता ही मतिज्ञान का अनुमापक है। ] 

(२) श्रुत (Scriptural or verbal knowledge )-ज्ञान के 
आवरण का क्षय या उपशम हो जाने पर, मतिज्ञान से उत्पन्न, स्पष्ट ज्ञान को AAT’ 
कहते हैं। इसे ही नेयायिक लोग 'निविकल्पक” कहते हैं । इन्द्रियों से उत्पन्न होनें 


१. ज्ञान के आवरण तीन प्रकार के हैं--मनोगत ( mental ), इन्द्रियगत 
( Sensuous ) तथा बिषयगत ( Objective ) । हठ, मत्सरता, अभिमान 
आदि के कारण ज्ञान का आवृत होना मनोगत आवरण है। नेत्र रोगों या 
इन्द्रियों में किसी दोष के कारण ज्ञान का आवरण इन्द्रियगत है । सुक्ष्म होने 
या अन्धकार में छिपे होने के कारण वस्तु को नहीं देख सकना विषयगत 
आवरण है। 


न १३६ 
के कारण स्वयं प्रत्यक्ष होने पर भी .यह अतीन्द्रिय है = इन्द्रियजन्य ज्ञान का 
विषय नहीं है। ] 

(३) अवधि Definite knowledge )--जो ज्ञान सम्यक्‌ दर्शन 
आदि गुणों से उत्पन्न क्षय या उपशम का कारण हो तथा विषयों: (Objects) 
को व्याप्त करने वाला हो वह अवधि' है । [ जिससे विषयों को मर्यादित कर 
दिया जाय कि यह वस्तु ऐसी है, वह ऐसी--यही अवधिज्ञान है daa 
ऐसा होगा--अव समन्तात्‌ द्रव्यादिभिः परिमितत्वेन घीयते = ध्रियते विषयोऽ- 
नेंन। अथवा, अवधीयते = रव्यक्षेत्रकालभावैः परिच्छिद्यते विषयोऽनेन । 
अवधिज्ञान से विषयों का द्रव्य, स्थान, काल आदि जानते हैं। यही सविकल्पक 
ज्ञान है। देवता लोग इसी ज्ञान के कारण नीचे सातवें नरक तक देख पाते 
हैं लेकिन ऊपर अपने विमान के दण्ड तक ही देख सकते हैं इसलिए एक और 
मर्थ इसका है--अधस्तात्‌ बहुतरविषयग्रहणात्‌ अवधिः ( अभ्यंकर ) । ] 

(४) मनःपर्याय ( Extraordinary perception )--ज्ञान के 
आवरण के रूप में जो ईर्ष्या आदि विन्न ( अन्तराय ) हैं उनका क्षय या उपशम 
हो जाने पर दूसरे व्यक्तियों के मन की बात को स्पष्ट रूप से व्याप्त करने वाले 
ज्ञान को 'मनःपर्याय” कहते हैं । [ दूसरे व्यक्तियों के मन की बात को जानने 
के लिए ईर्ष्यादि मनोगत आवरण हटना आवश्यक है। वह सम्यक्‌ दर्शन 
से हटता है। इस प्रकार, मनः = मनोगत अर्थ का, पर्याय = वयंयरा = दूसरे 
के मन में ada: ( परि) गमन होता है । इसे अलौकिक प्रत्यक्ष से दूसरे 
लोग जानते हैं । ] 

( ५ ) केवल ( Pure knowledge )--जिसके लिए तपस्वी लोग 
विशेष प्रकार की तपस्याये करते हैं तथा जो अन्य किसी प्रकार के भो ज्ञान से 
पृथक्‌ ( असंमृष्ट Unalloyed ) है वही केवल ज्ञान” है। ( सम्यक्‌ चारित्र 
के द्वारा ज्ञान के सभी आवरणों का सर्वथा विनाश हो जाने पर ही मोक्ष देने 
वाला यह ज्ञान उत्पन्न होता है। इसे तत्वज्ञान भो कहते हैं। अन्य किसी भी 
ज्ञान से पृथक्‌ होने के कारणा इसे केवल” कहते हैं।) 

विशेष--इस पांचों भेदों में प्रथम को परोक्ष और दूसरों को यहाँ प्रत्यक्ष 
कहते हैं. पर जैन लेखकों ने एक स्वर से मति औ९ श्रुव--दोनों को ही परोक्ष 
माना है।१ जब प्रत्यक्ष का वर्गीकरण इन्द्रियप्रत्यक्ष और अनिन्दरियप्रत्यक्ष के 


J, Vide, Studies in Jaina Philosophy. P. 30, — The Jaina 
thinkers are unanimous in ascribing the status of paroksa ( indirect 
knowledge ) to the mati ( sensuous cognition ) and the Sruta-jnana 


(scriptural knowledge ), 


१४० सर्बेदशेनसंग्रहे- 


रूप में होता है तब अवधि, मनःपर्याय और केवल को अनिन्द्रियप्रत्यक्ष में 
रखते हैं तथा किसी भी इन्द्रिय से समुत्पन्न ज्ञान इन्द्रिय प्रत्यक्ष में आता है। 

तत्राद्य परोक्ष, प्रत्यक्षमन्यत्‌ | तदुक्तम्‌ 
२०, विज्ञानं त्वपराभासि प्रमाणं बाधवर्जितम्‌ । 

प्रत्यक्ष च परोक्षं च द्विधा ्ञेयविनिश्चयात्‌ ॥ इति । 

अन्तर्गणिकमेदस्तु सविस्तरः तत्रैवागमेऽवगन्तव्यः । 

उन [पाचों Ral] में पहला परोक्ष है, दूसरा प्रत्यक्ष है। यही कहा भी है 
“विज्ञान अपना तथा दूसरों का प्रकाशक [ दीप के समान ] है, किसी भी बाधा 
से मुक्त होने पर यह प्रमाण माना जाता है । ज्ञेय (knowable ) वस्तुओं का 
विनिश्चय [ इूँकि दो प्रकार से होता है इसलिए विज्ञान भी] दो तरह का है-- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष ।' किन्तु इन सबों का विस्तारपूर्वक अवान्तर (aaia ) 
भेद वहीं आगमों से ही समझना चाहिए | 
विसोष--मतिज्ञान के चार भेद हैं--अवग्रह ( Perception ) ईहा 
( Speculation ), अवाय ( Perceptual judgement ) तथा साधारण 
( Retention ) । वास्तव में ये व्यावहारिक प्रयक्ष की चार अवस्थाय हैं । 
“यह पुरुष है” यह ज्ञान अवग्रह है। उसके बाद 'यह दक्षिण का है कि उत्तर 
का? इस संशय के होने पर 'यह दक्षिण का ही 2 यह ज्ञान ईहा है। यह केवल 
संभव है, निश्चय नहीं । फिर भाषा आदि के आधार पर “दक्षिण का है? यह 
ज्ञान अवाय है । उसी विषय का संस्कार से उत्पन्न फिर से ज्ञान होना घारणा है 
जिससे उस विषय का स्मरण होता है। डा० नथमल टाँटिया ने अपने प्रबन्ध 
( Thesis ) Studies in Jaina Philosophy के ढितीय-अध्याय 
( Epistemology of the Agamas, p. 27-80 ) में इन भेदों-उपभेदों 
का बहुत ही प्रामाणिक agia किया है। विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल द्रष्टव्य है। 
( १६. सम्यकचारित्र और पाँच महात्रत ) 

संसरणकमोच्छित्तावुद्यतस्य श्रद्दधानस्य ज्ञानवतः पाप- 
गमनकारणक्रियानित्रत्तिः सम्यक्चारित्रम्‌ । तदेतत्सप्रपश्चमुक्त- 
सहेता-- 

€ $ A 

२१. सवथावद्ययोगानां त्यागश्रारित्रमुच्यते ॥ 

कीर्तितं तद॒हिंसादिव्रतभेदेन पञ्चधा ॥ 

अहिंसासज॒तास्तेयत्रह्मचयोपरिग्रहा! ॥ 


| a १४१ 
संसार के ( प्रवर्तन के कारण स्वरूप ] कर्मों के नष्ट ( उच्छित्ति = उत्‌ + 
a/ fag + fer) हो जाने पर, उद्यत ( =पाप नाश के लिये), श्रद्धावान्‌ 
( = प्रथम रत्न से युक्त ) तथा ज्ञानवान्‌ ( = द्वितीय रन्न से युक्त ) पुरुष का 
वाप में ले जाने वाली क्रियाओं से निवृत्त ( पृथक्‌ ) हो जाना ही सम्यक्‌ चारित्र 
( Right conduct )ẹ । अहत्‌ ने इसका बन विस्तारपूर्वक किया है-- 
“पाप के साथ संबन्ध का सब प्रकार से त्याग करना चारित्र है। अहिंसा आदि 
adi के भेद से वह पाँच प्रकार का है । वे है--आहिसा, सूनृत ( सत्य ), अस्तेय 
ब्रह्मचय और अपरिग्रह ।' 

२२, न यत्म्रमादयोगेन जीवितव्यपरोपणम्‌ | 
चराणां स्थावराणां च तदहिंसात्रतं मतम्‌ ॥ 
२३, प्रियं पथ्यं वचस्तथ्यं सृतं व्रतमुच्यते । 
तत्तथ्यमपि नो तथ्यमप्रियं चाहितं च यत्‌ ॥ 
२४. अनादानमदत्तस्यास्तेयत्रतमुदीरितम्‌ । 
बाह्याः प्राणाः नृणामर्थो हरता तं हता हि ते ॥ 
२५, दिव्यौदरिककामानां  कृतानुमतकारितेः । 
मनोवाकायतस्त्यागो त्रह्माष्टादशधा मतम्‌ ॥ 
२६, सवेभावेषु मूच्छोयास्त्यागः स्यादपरिग्रहः । 
यदसत्स्वपि जायेत मूच्छेया चित्तविप्लवः ॥ 
अहिंसाव॒त--प्रमाद ( असावधानी या पागलपन ) से भी जब चरों 
( मनुष्य, पशु, पक्षी आदि ) और स्थावरों ( लता, वृक्ष आदि ) के प्राणों का 
विनाश ( व्यपरोपण = पृथक्‌ करना ) नहीं किया जाता है-वही अहिसान्त्रत 
है॥ २२॥ सत्यव्रत--प्रिय ( सुनने में सुखद ), पथ्य ( अंत में सुखद ) तथा 
तथ्य ( यथार्थ, सत्य ) वाणी को सूनृत ब्रत कहते हैं। वह वाणी सच्ची होकर 
भी सच्ची नहीं है जो प्रिय नहीं (सुनने में सुखद नहीं) या हितकर नहीं ( परिणाम 
में सुखद नहीं ) है ॥ २३॥ अस्तेयव्रत--बिता दिये हुए किसी वस्तु को 
न लेना अस्तेय ब्रत है। धन मनुष्यों के बाहरी प्राण हैं, उनके हरण से तो 
प्राणों का हरण होता है ॥ २४॥ ब्रह्मचयंब्रत--दिव्य ( आगामी जीवन में 
भोग्य ) और औदरिक ( इसी शरीर में भोग्य ) कामनाओं का कृत ( स्वयं किये 
गये ), अनुमत (अनुमोदित) तथा कारित ( दूसरों से कराये गये ) तीनों विधियों 
से ( मन, वचन तथा कर्म से ), त्याग देना ‘aq’ ( ब्रह्मचयं ) है जो अठारह 


dons 


१४२ सवेदशैनसंग्रहे- 
ae aT है॥ २५ ॥ अपरिग्रहत्त--सभी वस्तुओं में इच्छा का त्याग कर देना 
अपरिग्रह है क्योंकि इच्छा ( मूर्च्छा ) के द्वारा असत्‌ ( बुरी या सत्ताहीन Non- 
existent ) वस्तुओं में चित्त की विकृति हो जाती है ॥ २६ ॥ 
विशेष - पतज्ञलि ने योग सूत्रों में ( २३० ) यम के रूप में इन्हीं पाँच 
ब्रतों का उल्लेख किया है जो योग-शाल्न के अष्टाङ्ग-मागं में प्रथम-मार्ग के रूप 
में आते हैं। ब्रह्म के अनुसार आचरण करना ब्रह्मचर्य है। यह अठारह प्रकार 
का है| काम दो हैं--दिव्य और औदरिक । इन दोनों के भी तीन-तीन भेद 
होंगे क्योंकि ये कृत, अनुमत और कारित हो सकते हैं । इस प्रकार छह भेद 
हुए । अब मन, वचन या कर्म से प्राप्त होने के कारण इसके भी तीन-तीन भेद 
हुए । इस प्रकार कुल अठारह भेद हुए--अठारह कामनाओं के त्याग से अठारह 
wast हुए--( १ ) मनःकृतदिव्यकामत्याग, .( २ ) मनःकृतौदरिककामत्याग, 
( ३ ) मनोऽनुमतदिव्यकामत्याग आदि । मूर्छां = इच्छा । 'मूर्च्छा परिग्रहः” 
(azo सू० ७१२) के भाष्य में लिखा है- इच्छा प्रार्थना कामोऽभिलाषः 
काङक्षा गाध्यँ मूच्छेतयनर्थान्तरम्‌ । अनर्थान्तर = पर्याय ( Synonymous ) । 
( १७. प्रत्येक घत की पाँच-पाँच भावनाये ) 

२७. भावनाभिर्भावितानि पञ्चभिः पञ्चधा क्रमात्‌ । 

महात्रतानि लोकस्य साधयन्त्यव्ययं पदम्‌ ॥ इति। 

भावनापञ्चकप्रपञ्चनं च निरूपितम्‌ 
२८, हास्यलोभभयक्रोधप्रत्याख्यानेनिरन्तरम्‌ । 

आलोच्य भाषणेनापि भावयेत्सनृतं ATT ॥ 

सम्यग्दशेनज्ञानचारित्राणि 

इत्यादिना | एतानि सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि मिलितानि 
मोक्षकारणं न प्रत्येकम्‌ । यथा रसायनम्‌, तथा चात्र ज्ञान- 
श्रद्धानाचरणानि संभूय फलं साधयन्ति, न प्रत्येकम्‌ 


पाँच भावनाओं ( States of mind ) के द्वारा पाँच प्रकार से क्रमशः 
भावित (saaga ) ये महात्रत संसार के अक्षय ( स्थायी ) पद की सिद्धि करते . 
हं ॥ २७॥ पाँच भावनाओं के विस्तार का निरूपण इस प्रकार हुआ है-- 
हास्य ( विनोद ), लोभ, भय एवं क्रोध का तिरस्कार ( प्रत्याख्यान ) सदेव 
करके ( = ४ भावनाओं से ) तथा सोच-समझकर ( आलोचना करके ) भाषणा 
के द्वारा सूनृत-ब्रत का व्यवहार करना चाहिये ॥ २८ ॥ [ केवल सत्य ब्रत के 
लिये पांचों भावनायें बतलाई गई हैं । अन्य के लिये नीचे 'विशेष' देखें । | - 


आहेत-दर्शनम्‌ १४३ 


ये सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञात और सम्यक्‌ चारित्र मिलकर मोक्ष का कारण 
बनते है, प्रत्येक पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं । जैसे रसायन-सेवन में उसका ज्ञान, उस पर 
विश्वास तथा उसका प्रयोग तीनों मिलकर फल देते हैं, पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं । 


विशेष--सभी ब्रतों की भावनायें भिन्न-भिन्न हैं । केवल सूनृत की 
भावनाओं का निर्देशक इलोक ही उद्धृत किया गया है । अन्य भावनायें यों हैं-- 

अहिंसा की भावनाये--( १ ) वागगु्ि = विषयों में जाने की इन्द्रियों 
की जो प्रवृत्ति है वचन द्वारा उस प्रवृत्ति से आत्मा की रक्षा करना। 
(२) मतोगुप्ति मन के द्वारा उस प्रवृत्ति से अपनी रक्षा। ( ३ ) ईर्यासमिति = 
जन्तुओं की रक्षा के लिये देखकर पर रखते हुए चलता। ( ४ ) आदानसमिति = 
आसनादि को देखकर यत्नपूर्वक लाँघना, उसे ग्रहण करना या उठाना। ( इनका 
वर्णन आगे देखें) । ( ५ ) आलोकितपानभोजन--देखकर पानी पीना या खाना । 


aaa की भावनायं--( १ ) हास्य का परित्याग करके बोलना क्योकि 
इससे असत्य भाषण में प्रवृत्ति देखी जाती है। (२) लोभ का परित्याग करके 
बोलना । (३) भय त्याग कर बोलना। (४) क्रोध त्याग कंर बोलना 
क्योंकि इन सबों से झुठ बोलने की ओर प्रवृत्ति होती है। ( ५) सोच समझ 
कर बोलना | 

अस्तेय की भावनाये--( १ ) शून्य स्थानों, पहाड़ों की गुफाओं में 
निवास । ( २ ) दूसरों के द्वारा त्यक्त स्थानों में रहना। (३) दूसरों के किसी 
काम में रुकावट नहीं डालना । (४ ) आचार शास्त्र के नियमों से भिक्षा में 
मिली हुई वस्तु की शुद्धि । (५ ) दूसरों के साथ मेरा-तेरा' न करना । 

ब्रह्मचर्य की भांबनाये--( १) स््रीप्रेम की बातें न सुनना । स्त्री के 
सुन्दर शरीर को न देखना। (३ ) पहले की रति का स्मरण न करना । 
(४) शक्तिवर्धक रस-रसायनो का सेवन नहीं करना । (५) अपने शरीर के 
संस्कारों का त्याग करना ( आभूषणों का प्रयोग नहीं करना ) । 

अपरिग्रह की भावनायं- ( १ ) श्रोत्रेन्रिय का शब्द के प्रति राग-द्वेष 
न होना । ( २) जितेन्द्रिय का रस के प्रति रागद्वेष न होना। (३ ) ag- 
इन्द्रिय का रूप के प्रति रागद्वेष न होना । (४ ) स्पर्शेन्द्रिय का स्पर्श के प्रति 
रागद्वेष न होना । ( ५ ) घ्राणेन्द्रिय का गन्ध के प्रति रागद्वेष न होना । 


( १८. जैन तत्त्व-मीमांसा-दो तत्त्व ) 
अत्र संक्षेपतस्तावज्जीवाजीवाख्ये हे तत्त्वे स्तः । तत्र बोधा- 
त्मको जीव; । अबोधात्मकस्त्वजीवः। तदुक्तं पद्मनन्दिना । 


१४४ सर्वेदशनसंग्रहे- 

२९, चिदचिद्‌ दे परे तस्वे विवेकस्तद्विवेचनम्‌ । 
उपादेयप्र॒पादेय॑ हेयं हेयं च gaa ॥' 

३०, हेयं हि कठेरागादि तत्कार्यमविवेकिता | 
उपादेयं परं ज्योतिरुपयोगैकलक्षणम्‌ ॥ इति । 


यहाँ संक्षिप्त रूप से जीव और अजीव नाम के दो तत्त्व हें । उनमें ज्ञान के 
रूप में जीव है और अज्ञान के रूप में अजीव है । पद्मनन्दि ने इसे कहा है-- 
faq ( Soul ) और afaq ( Non-soul )--ये दो परम तत्त्व ( Ulti- 
mate reality ) हैं । कर्ता के द्वारा उपादेय का ग्रहण करना तथा हेय का 
त्याग करना--ऐसा विवेचन ( अलग-अलग ) होने का नाम विवेक है ॥ २९ I 
कर्ता में रहने वाले राग आदि दोष हेय हैं क्योंकि इनका कार्य है अविवेक । 
( रागादि के कारण हम चित्‌-अचित्‌ में भेद नहीं कर पाते ॥ ) उपादेय (ग्राह्य) ` 
है तो [ ज्ञान की ] वह परम ज्योति जिसका एक मात्र लक्षण (या चिह्न ) है 
“उपयोग” ॥ ३० ॥ 

विशेष--उपादेयमुपा० = कुर्वतः (giar) उपादेयम्‌ ( > वस्तु ) 
उपादेयम्‌ ( = ग्राह्मम्‌ ) अर्थात्‌ कर्ता को उपादेय वस्तु का ग्रहण करना चाहिये, 
उसी प्रकार हेय वस्तुओं का त्याग करना चाहिये । परम ज्योति ( जीव, faq ) 
का एक बिशेष चिह्न है उपयोग (Consciousness ) । इसके भी दो भेद 
है--उपयोग और लब्धि । जीव में अवस्थित चेतना का नाम लब्धि 
( Dormant consciousness ) है किन्तु जब यही चेतनता कार्य रूप में 
आती है तब उपयोग ( Active consciousness ) कहलाती है । एक 
अवस्थित योग्यता बतलाती है, दूसरी कार्यान्विति। उपयोग साकार भी हो 
सकता है निराकार भी । साकार उपयोग को ज्ञान और निराकार उपयोग को 
दर्शन कहते हैं । इसके बाद उपयोग का निरूपण होगा । 


सहजचिद्ूपपरिणतिं स्त्रीकुवाणे ज्ञानदशने उपयोगः | स 
परस्परप्रदेशानां परदेशबन्धात्कमणेकी भूतस्यात्मनोऽन्योन्यत्वग्रति- 
पत्तिकारणं भवति । सकलजीवसाधारणं चेतन्यम्‌ उपशमक्षय- 
क्षयोपशमवशात्‌ ओपशमिकक्षयात्मक-क्षायोपशमिकभावेन कमों- 
दयवशात्कल॒पान्याकारेण च परिणतजीवपयोयविवक्षायां जीव- 
स्वरूपं भवति | यदवोचद्वाचकाचार्यः--“ओपशमिकक्षायिको 


|| 
| 
| 
| 
है 
| 


| 


आहंत-दशेनम्‌ 
भावो मिश्रश्च जीवस्य स्वतच्वमौदयिकपारिणामिको च' ( त० 
fo २१ ) इति । 


[ जीवात्मा का ] स्वाभाविक चैतन्य के रूप में जो परिणाम ( Change ) 
है उसीको स्वीकार करने वाले ( पहचानने वाले ) ज्ञान और दर्शन को उपयोग 
( जीवात्मा की क्रियाओं का वास्तविक प्रयोग ) कहते हैं । [ बृहदुद्रव्य-संग्रह 
के आरम्भ में ही कहा है कि विवक्षित पदार्थ को व्याप्त करने वाला, पदार्थ 
का ग्रहण करने वाला व्यापार हो उपयोग है। सच में उपयोग वही है जिससे 
किसी वस्तु का रहस्य हम जानें, चितु का स्वाभाविक रूप जानें, उसका परिणाम 
जानें, जीवात्मा को जानें आदि। तो इसके दो रूप हैं-ज्ञान और दर्शन । 
दोनों व्यापारों में जीवात्मा का सहज-परिणाम ( = चतन्य रूप में ) एक तरह 
का ही होता है क्योंकि इस परिणाम के बाद ही ज्ञान और दशन दोनों की 
उत्पत्ति होती है--प्रत्यक्ष और साकार होने पर ज्ञान कहलाता है, परोक्ष और 
निराकार होने पर दशन (श्रद्धा ) कहलाता है। अब आगे यह बतला रहे ह 
कि 'उपयोग' जीवात्मा का लक्षण है । ] 

[ जीव और कर्म के ] पारस्परिक प्रदेशों ( अवयवों ) के मिश्रण ( प्रदेश- 
बन्ध ) के कारण कर्मे के साथ मिली-जुली ( एकीभूत ) आत्मा के पार्थक्य 
( तक्मे और आत्मा के भेद ) को जानने का साधन वट ( उपयोग) ही है। 
[ प्रदेश = अवयव; जीव के प्रदेशों में जो मिथःसंयोग है वह कभी हृढ़ रहता 
है कभी शिथिल । कभी-कभी फल देने के लिए प्रवृत्त होने वाले कर्मे के 
अवयव जीव के अवयवों के संयोग को शिथिल कर अन्दर घुस आते हैं। इस 
प्रकार कर्मं और जीव के प्रदेशों का मिश्रण होता है, इसे हो प्रदेशबन्ध कहते 
हैं क्योंकि ऐसा करने से जीव अपने अवयवों के कारण ही बन्धन (Bondage) 
में पड़ता है। वह तब तक मुक्ति ( Liberation ) नहीं पा सकता. जब तक 
कर्म के अवयव पृथक्‌ न हो जायें । किसी सामान्य उपाय से उन्हें पृथक्‌ रूप 
से जानना कठिन है । उपाय है तो “उपयोग” | उसीसे जीवात्मा अपने में मिर 
हुए कर्म के परमाणु ( gral ) से पृथक्‌ ज्ञात होता है क्योंकि जीवात्मा 
चेतन्यरूप में परिणत हो जायगा, जिसे उपयोग से जान लेंगे। दूसरी ओर, 
कमे के पुद्ल चैतन्यरूप में परिणत नहीं होंगे । उपयोग इस प्रकार मोक्ष का 
मार्ग तैयार करता है । ] 

चैतन्य सभी जीवों में सामान्यरूप से पाया जाता है; एक ओर उपशम 
(थोड़ी देर के लिए कारगावश शान्त हो जाना ) और क्षय ( अत्यन्ता- 
भाव ) तथा क्षय और उपशम के वश में होकर, औपशमिकक्षय के रूप में 


१० स० सं? 


१४६ सर्वद्शनसंग्रहे- 
क्षायौपशमिक भाव के द्वारा, दूसरी ओर, कर्मों के उदय हो जाने के कारण 
कलुष ( पाप ) या दूसरे आकार के द्वारा [ वही चैतन्य प्रतीत होता है]; 
परिणाम ( आत्मस्वरूप जानने के लिए परिवर्तन ) से युक्त जीव की अवस्थाओं 
की जब बात उठती है तब [ वही चैतन्य ] जीव का अपना रूप ( Real 
nature ) बन जाता है। ऐसा ही वाचकाचार्य ने कहा है--'औपशमिक, 
क्षायिक और दोनों का मिश्रण, औदयिक और पारिणामिक--ये ( पाँच ) भाव 
जीव के अपने रूप हैं” ( तत्व» सू० RI? )। 

विशेष- भाव (अवस्थायं) पाँच हैं-उपशम से सम्बद्ध, क्षय से सम्बद्ध, दोनों 
के मिश्रण ( क्षयोपशम, उपशमक्षय ) से सम्बद्ध, उदय से सम्बद्ध, तथा परिणाम 
से सम्बद्ध ( १ ) उपशम का अर्थ है थोड़ी देर के लिए नहीं उत्पन्न होना । जिस 
प्रकार फिटकरी के प्रयोग से पानी में कीचड़ बैठ जाती है (Sedimentation) 
यह पंक का उपशम है, वैसे ही आत्मा में कर्म का अपनी शक्ति के कारणवश 
दब जाना उपशम ( Subsistence ) है। जिस भाव का लक्ष्य केवल उपशम 
करना है उसे औपशमिक कहते हैं, जो जीव की एक विशिष्ट अवस्था है। ( २ ) 
क्षय ( Dissociation ) किसी पदार्थ के आत्यन्तिक अभाव को कहते हैं 
( प्रष्वंसाभाव, क्योंकि वर्तमान पदार्थ का ही क्षय करना अभीष्ट है, भ्रम से 
अत्यन्ताभाव न समझे जिसमें अन्त आदि किसी का पता नहीं रहता) । जैसे काँच 
के बर्त॑न में रखे या मेघ में स्थित जल में पंक का बिल्कुल विनाश हो जाता है । 
जिस भाव का लक्ष्य कमं का क्षय करना है उसे क्षायिक कहते हैं। (३) 
क्षय और उपशम--दोनों के मिश्रण को क्षयोपशम कहते हैं TA कुएं के जल 
में कहीं तो पंक का क्षय है, कहीं उपशम । दोनों लक्ष्य रहने पर भाव क्षायौप- 
शमिक कहलाता है। यह भी जीव की एक विशिष्ट अवस्था है! ( ४) द्रव्यादि 
निमित्तों से जब कर्म-फल की प्राप्ति शुरू हो जाती है उसे उदय ( Rise ) 
कहते हैं । जैसे.जल में पंक का ऊपर उठना । इसी से सम्बद्ध भाव औदयिक है। 
यह भी जीव की एक विशिष्ट अवस्था है जिसमें कर्म मिले रहते हैं। ( ५) एक 
और स्थिति है परिणाम ( Manifestation ) जिसमें किसी द्रव्य को अपने 
स्वरूप में मिल जाना पड़ता है। इसमें कर्मोपशम आदि रहते ही नहीं, अपना 
स्वाभाविक रूप ( जेसे आत्मा के लिए चैतन्य ) मिल जाता है। इससे सम्बद्ध 
भाव पारिणामिक है। 

स्मरणीय है कि इन भावों में पारिणामिक भाव जीव के लिए स्वाभाविक 
है क्योंकि इसमें कर्मोदय, उपशम आदि बिल्कुल नहीं रहते । औपशमिक आदि 
चार भाव जीव के लिए नैमित्तिक हैं क्योंकि विशिष्ट अवस्थाओं में ही ये उपपन्न 
होते हैं और कर्मोपशम आदि की अपेक्षा रहती है। ये पांचों भाव ही जीव 


= १४७ 
की अवस्थाओं (पर्यायों ) की बात चलने ( विवक्षा ) पर जीव का स्वरूप 


कहलाते हैं। जब केवल 'जीव' ( पदार्थ ) की बात चले ( उसकी अवस्थाओं 
की नहीं ), तब तो उसका स्वरूप ही भाव कहलाता है। इसे अभी स्पष्ट करेंगे-- 

अनुदयग्राप्तिरूपे करमेण उपशमे सति जीवस्योत्पद्यमानो 
भाव औपशमिकः | यथा पङ्के कळुपतां कुर्वति कतकादिद्रव्य- 

D A ७ ७ 
संबन्धादधःपतिते जलस्य स्वच्छता । ( आहंततस्वानुसंधानः 
बशाद्‌ रागादिपङ्कक्षालनेन निर्मेलतापादकः क्षायिको भावः । ) 
करणः क्षये सति जायमानो भावः क्षायिकः । यथा पङ्कात्पथम्भू- 
निम 

तस्य ARSA स्फाटिकादिमाजनान्तर्गतस्य जलस्य स्वच्छता | 
यथा मोक्षः । 

उभयात्मा भावो मिश्रः। यथा जसस्यार्धस्वच्छता । 
कमोंदये सति भवन्भाव ओदयिकः । कमापशमाद्यनपेक्षः सहजो 
भावश्रे तनत्वादि! पारिणामिकः । तदेतद्यथासम्भवं भव्यस्याभः 
व्यस्य वा जीवस्य स्वरूपमिति सत्राथेः ॥ 

(१) जब कर्म का उपशम हो जाय और [ भविष्यत्‌ को प्रभावित करने 
के लिए नये कमं का ) उदय न मिले, तब जीव में उत्पन्न होनेवाले भाव को 
औपद्ामिक कहते हैं । उदाहरणाथं--गन्दा करने बाले पंक के कतक ( पानी 
साफ करनेवाला एक द्रव्य ) आदि द्रव्यों के संयोग से नीचे बेंठ जाने पर जल 
में स्वच्छता आती है । 

(२) महंतों के द्वारा उपदिष्ट तत्त्वो के अनुसंधान से राग ( आसक्ति, 
लाली ) आदि पंको को चोकर निमंलता देने वाला भाव क्षायिक है ( यह वाक्य 
प्रक्षिप्त जान पड़ता है क्योंकि इसके बाद पुनः क्षायिक भाव का वर्णन है । इसे 
औपशमिक में भी नहीं रख सकते क्योंकि स्पष्ट शब्द में 'क्षायिक' का प्रयोग 
है) । कर्म का क्षय ( सदा के लिये नाश ) हो जाने पर उत्पन्न होने वाला भाव 
(दशा ) का नाम क्षायिक है। उदाहरणार्थ--पंक में से बिल्कुल पृथक्‌, fara, 
तथा स्फटिक आदि के पात्र में रखे हुए जल को स्वच्छता । उसी तरह मोक्ष भी 
है [ जिसमें जीव कर्मों का पूरणं बिनाश करके प्रवेश करता है ] । 

( ३-५ ) दोनों मिला-जुला होने से भाव मिश्र ( क्षायौपशमिक ) है। 
उदाहरणार्थ-[ कुएँ आदि के ] जल में आधी स्वच्छता । कर्म का उदय होने 
वर जो भाव उत्पन्न होता है वह औद्यिक है। कर्म के उपशम आदि से 


१४८ सबैदशैनसंग्रहे- 


अलग स्वाभाविक भाव जो चेतनत्व ( Consciousness ) आदि है, वह 
पारिणामिक है। 
यही भाव यथासम्भव भव्य या अभव्य जीव का स्वरूप है---यही वाचका- 
चाये के सूत्र का अथं है! 
विशेष--जैन-दशन में जीवों की भव्यता पर बड़ा विचार किया गया ae 
जीव अन्धकार में भटकते रहते हैं। जब तक उनमें आध्यात्मिक विकास के लिये 
स्वयं-चेतन प्रयास नहीं चलता तब तक वे सम्यग्‌ दर्शन नहीं पाते । इसके लिये 
उनमें सत्य-प्राप्ति के लिये प्रेम उत्पन्न होता है। सभी जीवों में यह लक्षण नहीं 
वाया जाता। जो इस सम्यक्‌ दर्शन से युक्त होकर मोक्ष के इच्छुक हैं वे भव्य जीव 
(Fit for liberation ) हैं। जिनमें यह लक्षण नहीं वे अभव्य हैं, ये कभी 
मोक्ष नहीं पा सकते । जैन लोग इस अनन्त बन्धन का कोई निश्चित कारण 
नहीं देते । बौद्ध धर्म में भी ऐसे अभव्यों का वर्णन है । देखें, अभि- 
समयालंकार ८॥१०-० 
वर्षत्यपि हि पजंन्ये नेवाबीजं प्ररोहति । 
समुत्पादे$पि बुद्धानां नाभव्यो भद्रमइनुते ॥ 
अस्तु, भव्यत्व और अभव्यत्व जीव के ये दो भाव चेतन्य के समान ही 
पारिणामिक हैं। अब प्रश्न उठता है कि चैतन्य तो ज्ञान है, वह जीवात्मा में 
रहने वाला उसका गुण है, स्वरूप नहीं | फिर चैतन्य जीव का भाव कैसे होगा ? 
इसका समाधान नीचे देंगे-- 


तदुक्तं स्वरूपसम्बोधने-- 
३१. ज्ञानाद्‌ भिन्नो न नाभिन्नो भिन्नामिन्नः कथंचन । 

ञानं पूर्वापरीभूतं सोज्यमात्मेति कीतितः ॥ इति । 

ag भेदाभेदयोः परस्परपरिहारेण अवस्थानादन्यतरस्यैव 
वास्तवस्वादुभयात्मकत्वमयुक्तमिति चेत्‌-तदयुक्तम्‌ । बाधे 
प्रमाणाभावात्‌ | अनुपलम्भो हि बाधकं ग्रमाणम्‌। न सोऽस्ति । 
समस्तेषु वस्तुष्वनेकान्तात्मकत्वस्य स्याद्वादिनो मते सुप्रसिद्ध 
त्वादित्यलम्‌ | 


स्वरूप-सम्बोधन नामक ग्रन्थ में यह कहा गया है--“जो ज्ञान से भिन्न 
नहीं, और न अभिन्न ( समान Identical) ही है, किसी प्रकार वह भिन्न 
और अभिन्न दोनों है, उसके पूर्व में और अन्त में ज्ञान ही है-इसे ही आत्मा 


E 


कहा गया है ।! [ यह स्पष्ट है कि चैतन्य जीव का स्वाभाविक भाव है, जीव की 
एक विशेष अवस्था ज्ञान है--इस अवस्था-विशेष ( ज्ञान ) से जीव अत्यन्त भिन्न 
नहीं है । अत्यन्त अभिन्न भी वह नहीं कि जीव को ज्ञान ही कह दें। तब ? दोनों 
ही सीमाएँ ( Extremes ) अभिन्न और भिन्न साथ-साथ उसमें हैं। जीव में 
अपने दृष्टिकोण से ज्ञानवत्ता है इसलिए वह ज्ञान से अभिन्न है, दूसरों के दृष्टिकोण 
से अज्ञानवत्ता है इसलिए ज्ञान से वह भिन्न भी है। पूर्वापरीभूत ज्ञान का अर्थ 
है ज्ञान का प्रवाह, यही आत्मा है। 'कथंचन? का प्रयोग बतलाता है कि सत्ता 
अनेकान्त ( बहुत सी संभावनाओं से युक्त ) है। | 

अब कोई शंका कर सकता है--'भेद और अभेद एक दूसरे का परिहार 
( बिरोध ) करते हुए अवस्थित हैं इसलिए वास्तव में दोनों में से कोई एक ही हो 
सकता है, दोनों होना असंगत है ।' [ हमारा उत्तर है कि ] ऐसी शंका निराधार 
है क्योंकि इसके बाधक ( Contrary ) में प्रमाण नहीं मिलता । किसी वस्तु 
की अप्राप्ति को ही बाधक प्रमाण कहते हैं, यहाँ पर अप्रापि है ही नहीं। कारण 
यह है कि स्याद्वाद का सिद्धान्त माननेवाले ( जैनों ) के मत से सभी वस्तुओं में 
अनेकान्तात्मकता है--यही कहना पर्याप्त है। 

विशेष--जैनों का एक विशिष्ट सिद्धान्त है-अनेकान्तवाद, जिसका अथे 
है कि किसी वस्तु का कोई रूप निश्चित नहीं, सभी वस्तुएँ अनिश्चित हैं--सत्ता 
असत्ता दोनों हैं, इसे सप्तभङ्गी नय के द्वारा वे व्यक्त करते हैं। इसमें स्यात्‌ 
( कथंचित्‌ ) शब्द का प्रयोग होने के कारण जैनों को स्याढादी भी कहते ži 
अनेकान्तवाद को अपनाने के कारण Sat में सभी तरह के सिद्धान्तों को अपनाने 
की परम्परा है। वे सभी विचारों का आदर करते हैं। इसकी विवेचना इसी 
दर्शन में आगे होगी । इसी सिद्धान्त के कारण यहाँ पर जीव में ज्ञान से भिन्नता 
और अभिन्नता दोनों मानते हैं। यदि भेद और अभेद दोनों की एक साथ उप- 
afer नहीं होती तभी उपयुक्त शंका हो सकती थी । अनेकान्तवाद मानने के 
बाद यह सब विचार मिट जाता है। 


( १९. पाँच तत्त्व-दूसरा मत ) 
अपरे पुनजीवाजीवयोरपरं प्रपञ्चमाचक्षते जीवाकाशधमो- 
भर्मपुद्गलास्तिकायमेदात्‌ | एतेषु पञ्चषु तत्तेषु कालत्रयसम्त्रन्धि- 
तया अस्तीति स्थितिव्यपदेशः | अनेकप्रदेशत्वेन शरीरवत्काय- 
व्यपदेशः । 
दूसरे ( जैन-दा शनिक ) लोग अब जीव और अजीव (= उपर्युक्त भेदीकरण ) 
का एक दूसरा ही प्रपञ्च ( बिस्तार, वर्गीकरण ) करते हैं रू जिनके अनुसार 
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[ये पाँच ] अस्तिकाय ( पदार्थ ) है--जीव, आकाश, धर्म, अधर्म और Gat 
इन otal तत्वों का सम्बन्ध चूँकि तीनों कालों ( भूत, वर्तमान, भविष्यत्‌ ya 
है ( = तीनों कालों में ये स्थित हैं) इसलिये ‘afer’ शब्द के द्वारा इनकी 
स्थिति ( Existence सत्ता ) का बोध कराया जाता है। उसी तरह, अनेक 
स्थानों में रहने के कारण, शरीर की भाँति, इनका बोध 'काय' शब्द से होता 
है। [ इनके अस्तिकाय नाम पड़ने का कारण बतलाया जा रहा है कि 'अस्ति! 
से काल का बोध होता है 'काय' से देश का । कोई भी वस्तु किसी न किसी 
देश या काल ( Time or Space ) में रहती है। 'अस्तिकाय' शब्द दर्शन 
के अन्तस्तल का स्पर्धे करने वाला है जिसमें वस्तुओं के दो व्यापक-तत्वो का 
बोध कराने की सामथ्यं है। ] 


aa जीवा द्विविधाः, संसारिणो मुक्ताश्च । भवाङ्कवान्तरः 

प्रामिमन्तः संसारिणः । ते च द्विविधाः समनस्का, अमनः 
स्काश्च। तत्र संज्ञिनः समनस्काः। शिक्षाक्रियालापग्रहणरूपा 
संज्ञा । तद्विघुरास्त्वमनस्काः । ते चामनस्का द्विविधाः, त्रसस्था- 
वरभेदात्‌ । तत्र ढीन्द्रियादयः शब्दगण्डोलकप्रभूतयः चतुर्विधा- 
खसाः | प्रथिव्यस्षेजोवायुवनस्पतयः स्थावराः । 

जीव दो प्रकार के हैं-संसारी और मुक्त। एक जन्म ( भव ) से दूसरे 
जन्म की प्राप्ति करने वाले जीव संसारी कहलाते हैं। वे भो दो प्रकार के है-- 
समनस्क और अमनस्क | उनमें संज्ञा-युक्त जीव समनस्क हैं । [ संज्ञा से लोग 
खाने-पीने आदि की चेतनता समझते हैं जो पशुओं में भो है, लेकित जैन लोग इसे 
सीमित अर्थ में लेते हैं। ] शिक्षा ( दूसरों का उपदेश ), क्रिया, आलाप ( बात- 
चीत ) का ग्रहण करना ही संज्ञा है। [ संज्ञा से गन्धर्व, मनुष्य आदि का ही 
ग्रहण होता है क्योंकि ये ही दूसरों के गुण-दोष के विचार में निपुण हैं । पशु- 
पक्षियों में कुछ ही ऐसे हैं जेसे--हाथो, घोड़ा, बन्दर, सुग्गा आदि । ] 

अमनस्क जीव संज्ञा से रहित हैं, जिनके दो भेद है-त्रस और स्थावर 
(उनमें दो इन्द्रियां आदि से युक्त शंख, गण्डोलक ( गंडकी का एक पत्थर ) 
आदि चार प्रकार के जीव त्रस हैं। पृथिवी, जल, तेज (अभि ), वायु और 
वनस्पति स्थावर हैं । 

विशेष--त्रस का अर्थ सामान्यतः लोग गतिशील ( Locomotive ) 
और स्थावर का अर्थ अगतिशील ( Immovable ) लेते हैँ । लेकिन आपाततः 
प्रतीत होने पर भी उनका यह अर्थ नहीं है। त्रस और स्थावर दोनों ही विशेष 


= १५१ 


प्रकार के कर्मों के बोधक हैं। इत कर्मों से हो कोई जोव जन्म लेकर स्थावर 
होता है, कोई त्रस । शुभ और अशुभ दोनों तरह के कर्मों का नाम त्रस है। 
प्राय: अशुभ कर्म का नाम स्थावर है। त्रस कर्म के उदय होने से जो जोव जन्म 
लेते हँ वे त्रस है. स्थावर कर्म के उदय से स्थावर जीव जन्म लेते हैं । 


त्रस जीवों के चार प्रकार है--( १) द्वीन्द्रिय (स्पशं और रसन की 
इन्द्रियों से युक्त ) जैसे--शंख, गंडोलक, शुक्ति ( सीपी ), कृमि (कीट ) आदि + 
(२) त्रीन्द्रिय ( स्पर्श, रसन और घाण )--पिपीलिका (FA), यूक 
(जोक ) आदि (3 ) चतुरिन्द्रिय ( ऊपर के तीन तथा चक्षु )--दंश, 
मक ( मच्छर ), भ्रमर आदि । ( ४ ) पञ्चेन्द्रिय ( कणं भी )-मनुष्य, पशु, 
पक्षी आदि | स्थावर जीवों के भेद अब बतलावेंगे | स्मरणोय है कि समनस्क 
केवल त्रस ही होते हैं उनमें भी पाँच इन्द्रियों वाले ही । 


तत्र मार्गगतधूलिः एथिवी । इष्टकादिः प्रथिवीकायः । 
पृथिवी कायत्वेन येन ग्रहीता स पृथिवीकायिकः । पृथिवीं 
कायत्वेन यो ग्रहीष्यति स प्थिवीजीवः । एवमबादिष्वपि भेद- 


चतुष्टयं योज्यम्‌ । तत्र पृथिव्यादि कायत्वेन ग्रहीतवन्तो 
ग्रहीष्यन्तश्व स्थावरां Tat न पृथिव्यादिपृथिवीकायादय; । 
तेषामजीवत्वात्‌ । ते च स्थावराः स्पशनेकेन्द्रियाः । भवान्तर- 
ग्राप्तिविधुरा मुक्ताः । 


[यहाँ पर एक विभाजन करें-- ] मागे की घूलि प्रथिवी है, ईट आदि 
( पाषाण भी ) पृथिवीकाय हैं ( क्योंकि ये मरे हुए आदमी के काय की तरह 
स्थित हैं ) । पृथिवी को काय के रूप में जिसने ग्रहण कर लिया वह पृथिवी- 
कायिक है, पृथिवी को काय के रूप में जो ग्रहण करेगा वह पृथिवीजीव है। 
इसी प्रकार जल ( अप्‌ = आपः ) आदि में भी चार-चार भेद कर लें । पृथिवी 
आदि को काय के रूप में जिन्होंने ग्रहण कर लिया है या जो ग्रहण करेंगे वे 
जीव ही स्थावर जोब हैं ( अर्थात्‌ पृथिवी कामिक, अप्कायिक, तेजःकायिक आदिं 
और पृथिवीजीव, अब्जीव, तेजोजीव आदि ही जीव--स्थावर जीव--हैं ) | 
पृथिवी ( अप्‌, तेज ) आदि तथा पृथिवीकाय ( अप्काय, तेजःकाय ) आदि 
स्थावर-जीव नहीं हैं क्योंकि इनमें जीव ही नहीं है । [ अभिप्राय यह है कि पहले 
दोनों वर्ग स्थावर जीव में नहीं आते । स्थावर जीव कहने से पिछले दोनों वर्गों 
("-"कायिक ) का ही ग्रहण होता है। ] 


इन सभी स्थावर जीवों की एक ही इन्द्रिय--केवल स्पर्शन--होती है । 
मुक्त जीव वे हैं जो दूसरा जन्म नहीं पाते । [ इस प्रकार संसारी और मुक्त का 
वर्णन करके जीव-तत्त्व का वर्णन समाप्त हुआ । ] 


धर्मीधर्मोकाशास्तिकायाः ते एकत्वशालिनो निष्क्रियाश्च 
द्रव्यस्य देशान्तरप्राप्तिहेतवः । तत्र धर्माधमों प्रसिद्ठो । आलो- 
केनाबच्छिने नमसि लोकाकाशपदवेदनीये तयोः सर्वत्रावस्थितः | 
गतिस्थित्युपग्रहो धर्माधर्मयोरुपकारः । अतएव धर्मास्तिकायः 
प्रवृत्यनुमेयः | अधमोस्तिकायः स्थित्यनुमेयः । अन्यवस्तुप्रदेश- 


मध्येऽन्यस्य वस्तुनः प्रवेशो$वगाहः | तदाकाशकृत्यम्‌ | 
धर्म, अर्थ और आकाश के अस्तिकाय एकत्व से युक्त ( एक भेदवाले ) 
हैं, क्रियाहीन हैं, द्रव्य को दुसरे स्थान में ले जानेवाले हैं। धर्म और अधर्म तो 
प्रसिद्ध ही हैं। आलोक ( प्रकाश ) से व्याप्त आकाश में, जिसे 'लोकाकाश' शब्द 
से समझते हैं, वहाँ उन दोनों की अवस्थिति सर्वत्र है। क्रमशः गति और स्थिति 
के ग्रहण से धर्म और अधमं का उपकार होता है (ग्रहण होता है ) । 
इसलिए धर्म-अस्तिकाय ( पदार्थ ) का अनुमान प्रवृत्ति ( गति Motion ) 
देखकर करते हैं, अधर्म-अस्तिकाय स्थिति (Rest) से अनुमेय है । 
एक वस्तु के स्थान में दूसरी वस्तु का प्रवेश होना अवगाह' है, यही आकाश 
का काम है। 
विशेष--जिस प्रकार जीव और पुद्ठल के कई भेद हैं, उस तरह धमं, 
अधर्म, और आकाश में भेद नहीं होते-ये अकेले ही हैं ( आ आकाशादेक- 
द्रव्यारि, to go ५॥६ ) । बाहरी या भीतरी किसी भी कारण से पदार्थ में 
कोई विशेष अवस्था उत्पन्न हो जाये जिससे पदार्थ (या द्रव्य ) दूसरे स्थान 
में पहुँच जाये--इसी का नाम क्रिया” है। उपयुक्त तीनों अस्तिकाय क्रिया 
से भी रहित हैं, ज्यों-के-त्यों रहते हैं। हाँ, ये जीवों और पुठलो में क्रिया 
( देश्यान्तर-प्रामि ) उत्पन्न करने के कारण होते हैं । 
आकाश के दो रूप हैं--लोकाकाश और अलोकाकाश । लोक से सम्बद्ध 
आकाश लोकाकाद है । इसी में धर्म और अधमं रहते हैं, इनके भी पुद्रल होते 
हैं। घर्माधमं से आकाश वेसा ही व्याप्त है जैसा तेल से तिल रहता है। तात्पर्यं 
यह है कि ये आकाश में ada हैं, कोई स्थान इनसे खाली नहीं है ( धर्माधमंयोः 
FA, To सू» ५॥१३) । उपग्रह और उपकार दोनों ग्रहण (Apprehension) 
के अर्थ में लिये गये हैं। जीव के द्वारा गृहीत गति का नाम धर्म है, स्थिति 


= १५३ 


का नाम अधर्म । यों दोनों की स्थिति सर्वत्र होती है। इस पर अभ्यंकर जी ने 
दृष्टान्त दिया है--जैसे मछली की गति होने पर जल साधारण अवस्था में 
रहता है उसी तरह जीवों की गति होने पर धर्म । फिर, जैसे घोडे की स्थिति 
होने पर पृथिवी साधारण अवस्था में रहती है उसो तरह जीवों की स्थिति में 
अधर्म भी रहता है । गति और स्थिति जीव के विशेष परिवतंनों के नाम हैं । 
धर्म और अधमं को हम देख नहीं सकते, केवल जीव की गति और स्थिति 
देखकर उनका अनुमान भर हो सकता है। 


स्पद्वरसगन्धवर्णवन्तः पुद्गलाः ( त० wo ५२४) | ते 
च द्विविधाः--अणवः स्कन्धाश्च । भोक्तुमशक्या अणवः । 
इथणुकादयः स्कन्धाः । तत्र ्ृचणुकादिस्कन्धमेदात्‌ अण्वादि- 
रुत्पद्यते | अण्वादिसङ्काताद्‌ इयणुकादिरुत्पद्यते । क्कचिद्‌ भेद- 
सङ्घाताभ्यां स्कन्धोत्पत्तिः ( त० Go ५।२६ ) । अतएव 


पूरयन्ति गलन्तीति पुद्गलाः | 

ead, रस, गन्ध और वर्ण ( रूप ) से युक्त gaa होते हैं। वे दो प्रकार 
के हैं-अणु ( Atomic ) और स्कन्ध (Compound ) । [ अत्यन्त सुक्ष्म 
होने के कारण, ग्रहणा, धारण, निक्षेपण आदि के न होने से ] अणुओं का 
उपभोग नहीं किया जा सकता । द्रधणुक ( दो अणुओं से बना हुआ ) से आरम्भ 
करके स्कन्ध होते हे । ढघणुक आदि स्कन्थों का विश्लेषण ( Analysis ) 
करने पर अणु आदि उत्पन्न होते हे । अणु आदि के समूह ( Synthesis ) 
से gage आदि होते हैं । कभी-कभी स्कन्ध की उत्पत्ति विश्लेषण और संघात 
दोनों के प्रयोग से होती है। इसलिए भरने ( मिलने,५/पु + णिच्‌) या पृथक्‌- 
"पृथक्‌ होने ( ९/गल्‌ ) के कारण इन्हें पुद्गल कहते हैं । 

विशेष--पुद्दल के लक्षण में प्राचीन पुस्तकों में “गन्ध? नहीं दिया गया 
है--जिसका अनुवाद कांवेल ने भी किया है पर सूत्र में 'गन्ध' का प्रयोग है। 
स्पर्श के आठ भेद हैं--कठोर, मृदु, लघु, गुरु, शीत, उष्ण, स्निग्ध, रूक्ष । रस 
पाँच प्रकार का है- तिक्त, कटु, कषाय, अम्ल, मधुर । गन्ध दो प्रकार की 
है--सुरभि, असुरभि । वर्ण के पाँच भेद हैं--कृष्ण, नील, लोहित, पीत, शुक्क । 

अणु = २/अण्‌ से, अर्थ है--स्पर्शादि अवस्थाओं के उत्पादन में समर्थ है, 
ऐसा -जिसे कहते हैं। स्कन्ध = २/स्कन्थ्‌ से, अर्थ--ग्रहण, निक्षेपण आदि 
व्यापारों का उपयोगी । ये दोनों ही पुद्रलों की विशेष अवस्थाओं के नाम हैं। 
प्रकृति में अणु, फिर स्कन्ध । द्वयणुकादि स्कन्धों का विश्लेषण करने पर अन्त 


१४४ सवेदर्शनसंप्रहे- 
में पुदलों की अणु-अवस्था ( परिणाम ) में पहुंचते हैं ॥ अणुओं को मिलाने पर 
पुदलों की स्कन्धावस्था में पहुँचते हैं। कभी-कभी भेद और संघात दोनों करने 
पर स्कन्ध-परिणाम की प्राप्ति होती है जेसे- 
TIIT = व्यणुक का विश्लेषण 
या, gaye = अणुओं का संघात | 
( २०. काल भी पक द्रव्य दै) 
काठस्यावेकमप्रदेशत्वाभावेन अस्तिकायत्वाभावेऽपि द्रव्य 
त्वमस्ति । तल्लक्षणयोगात्‌ | तदुक्त--युणप्॒यीयबदू व्यम्‌ 
(ao do ५।३८ ) इति । द्रव्याश्रया Agm गुणाः ( त? 
go ५३९ )। यथा जीवस्य ज्ञानत्वादिधमरूपाः, FRET 
रूपत्वादिसामान्यस्त्रभावाः | घमोधमौकाशकालानां यथासम्भवं 
गतिस्थित्यवगाइवर्तेनाहेतुस्वादिसामान्यानि गुणा; | 
तस्य द्रव्यस्योक्तरूपेण भवनं TAT । उत्पादस्तद्वावः 

परिणामः पर्याय इति पर्यायाः । यथा जीवस्य घटादिज्ञानसुख- 
area: । पुद्ठलस्य मृत्पिण्डघटादयः | धमीदीनां गत्यादि- 
विशेषाः | अतएव पड द्रव्याणीति प्रसिद्धिः । 

यद्यपि काल ( Time ) अनेक स्थानों में अबस्थित न होने के कारण 
अस्तिकाय नहीं है फिर भी यह द्रव्य ( Substance तत्त्व ) है। कारणा यह 
है कि द्रव्य के लक्षण इसमें लगते हैं। कहा है कि गुण और पर्याय (= कर्म 
हेमचन्द्र ) से युक्त द्रव्य होता है ( तत्त्व सू० ५।३८ ) ।१ द्रव्य में रहनेवाले किन्तु 
स्वयं गुणा धारण न करनेवाले को गुण ( Qualities ) कहते हैं । 
उदाहरणार्थं जीव के गुण, ज्ञानत्व आदि धर्मों के रूप में हैं, पुढल के [ गुण ] 
रूपत्व ( वणं ) आदि सामान्य स्वभाव हैं। धमं, अधर्म, आकाश और काल के 
[गुण ] यथासम्भव गति ( धर्म-गुरा ) स्थिति ( अधर्म-गुण ), अवगाह 
( आकाश-गुण ) और वतंनाहेतुत्व (= किसी विशेष अवस्था में रहना, काल" 
गुण ) आदि के सामान्य रूप हैं। 

उस द्रव्य का उपयुक्त रूप से ( = भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में जांकर ) होना 
पर्याय (Action) कहलाता है । [द्रव्य के ] पर्याय ये हैं--उत्पाद 
(उत्पत्ति Production ), तद्भाव (सत्ता Existence ), परिणाम 


_१, देखिए वैशेषिक सुत्र--( १११४ ) 


ऱ्य 


आहेत-दशेनम्‌ १४४ 
( Development ) और पर्याय ( Action ) । जैसे जीव के [ पर्याय ] 
घट आदि का ज्ञान, सुख, केश आदि हैं; yas [पर्याय ] मिट्टी का पिण्ड, 
घट आदि हैं; धर्मादि के [ पर्याय ] गति आदि के विशेष ( सामान्य नहीं, क्योंकि 
वह गुण में रहता है) हैं। इसीलिए प्रसिद्धि है कि द्रव्य छह हैं. ( पाँच 
अस्तिकाय + काल ) । 
चिशेष--द्रव्य का यही लक्षण नैयायिको ने भी स्वीकार किया है । अन्तर 
यही है कि जैन पर्याय” का प्रयोग करते हैं नेयायिक 'कमं” का। हेमचन्द्र ने 
पर्याय को कर्म कहा भी 2) एक स्थान पर (अभिधानरन्नमाला १५०३ )में 
उसे यों कहा है- पर्यायोध्नुक्रमः क्रमः । अब द्रव्यलक्षरा की व्याख्या करें-जिंस 
धर्म के चलते एक द्रव्य दूसरे द्रव्य से भिन्न किया जाता है ( Distingai- 
shed ) द्रव्य में निवास करनेवाला वह धर्म गुण है। जैसे ज्ञानस्व, इसी से 
जीव-द्रव्य का भेद ganz रव्यों से किया जाता है । Geezer को रूपत्व 
के चलते दूसरे द्रव्यो से पृथक्‌ करते हैं। तो, यहाँ ज्ञान, रूप आदि गुण हैं। 
द्रब्य की विशेष अवस्था का नाम पर्याय है जो क्रमशः उत्पन्न होती है। aa 
जीव में घटज्ञान, पटज्ञान, क्रोध, मान इत्यादि और पुद्गल में श्वेत, कृष्ण आदि । 
ये देखने में गुण --जैसा लगते ži भ्रम में न qe । पर्याय द्रव्य के अवस्था- 
बिशेष का नाम है अतः गुण भी उसमें रहते हैं। 
बृहदददवव्यसंग्रह नामक ग्रन्थ में दोनों की परिभाषा ऐसी दी गई है--( १ ) 
सहभावी धर्मो गुणः (२) क्रमभावी पर्यायः । द्रव्य के साथ होने वाले धर्म 
को गुण कहते हैं जेसे जीव का गुण--उपयोग, पुइल का गुण--प्रहण करना, 
धर्मास्तिकाय का गुण--गति उत्पन्न करना, अधर्मास्तिकाय का--स्थिति उत्पन्न 
करना, काल का गुण -सत्ता उत्पन्न करना आदि । द्रव्य के साथ-साथ गुण 
उत्पन्न होते हैं। क्रम (Succession) नहीं होता । दूसरी ओर क्रम से उत्पन्न 
होतेबाले, द्रव्य के बाद आनेवाले पर्याय हैं। जीव के पर्याय नरक आदि; 
पुढल के रूप, रस, स्पर्शादि; धमे, अधमं और आकाश का पर्याय अभिव्यक्ति है । 
काल का गुण है--वतंनाहेतुतव । ada का अर्थ है द्रव्य का भिन्न-भिन्न 
रूपों तथा अवस्थाओं में रहना । चावल, भात के रूप में, दूध-दही के रूप में, 
बोज अंकुर, काण्ड, पत्ता, फूल, फल के रूप में, नवीन वस्तु जोणं-शीणां वस्तु के 
रूप में--यह सब काल के कारण ही होता है। 
(२१. सात तत्त्व--तीसरा मत ) 
केचन सप्त तस्वानीति वर्णयन्ति । तदाह--जीवाजीवा- 


स्रवबन्धसम्बरनिर्जेरमोक्षास्तच्वानि ( त° a १४ ) इति । 


१५६ सबेदरशेनसंग्रहे- 


तत्र जीवाजीवौ निरूपितो । आस्रवो निरूप्यते--औदारिकादि- 
कायादिचलनद्वारेण आत्मनश्वलनं योगपदषेदनीयमास्रवः | 
यथा सलिलावगाहि द्वारं जलाद्या्रवणकारणत्वादास्र इति 
निगद्यते, तथा योगप्रणाडिकया कर्मास्रवतीति स योग आख्रवः। 


कुछ लोग ( जेन दाशंनिक ) सात aed का वरान करते हैं। यह बात 
[ सूत्रकार भी ] कहते हैं-जीव, अजीव, आस्रव, बन्ध, संवर, निर्जरा और 
मोक्ष ये तत्त्व हैं ( त० qo १।४ ) ।* उनमें जीव और अजीव का निरूपण 
तो हो चुका है ( देखिये-अनुच्छेद १८) । अब आख्रव का निरूपण किया 
जाता है-औदारिक आदि कायों तथा दूसरे साधनों (= मन और वचन ) के 
चलने से आत्मा का चलना, जिसे योग भी कहते हैं, आस्रव है। जिस प्रकार 
पानी में डूबा हुआ [ किसी नली का ] छेद आस्रव कहलाता है क्योंकि जलादि 
का इसी से होकर आख्रवण ( गिरना, agar) होता है, उसो प्रकार योग 
(= आत्मा की चञ्चलता )-रूपो नली के द्वारा [आत्मा या जीव में ] कर्म का 
आस्रबण ( Flow, प्रवाह, बहना ) होता है, यह योग (जीव का कम॑ से 
Tear) ही आस्रव है। 

विरोष-आस्रब के लक्षण में कुछ शास्रीय-पदों का प्रयोग हुआ है, उन्हें 
देखा जाय । काय ( शरीर ) के पाँच भेद हैँ--औदारिक, वेक्रियिक, आहारक, 
तैजस और कार्मण | Èo तत्वार्थाधिगमसूत्र ( २।३६ )। ये काय एक की अपेक्षा 
दूसरे सूक्ष्म से सुक्ष्मतर हैं। उदार = स्थूल, उसमें उत्पन्न = औदार = स्थूल शरीर 
से साध्य कर्म आदि । औदार जिसका प्रयोजन है वह औदारिक = यह दृश्यमान 
स्थूल शरीर । वैक्रियिक इसकी अपेक्षा सूक्ष्म है। विक्रिया = सामथ्यं के कारण 
अनणु को अणु बना देना तथा लघु को महान्‌ बना देना । विक्रिया जिसका 
प्रयोजन है वह वेक्रियिक = जो दृश्य नहीं है ऐसा शरीर। आहारक इससे 
भी सूक्ष्म है। आहारक वह है जिसे आहृत अर्थात्‌ स्वीकृत किया जाय । 
सुक्ष्मवस्तुओ के परिज्ञान के लिये इसे स्वीकृत किया गया है। तेज (अग्नि) में 
उत्पन्न तेजस है जो आहारक को अपेक्षा ga है। सबसे सूक्ष्म कार्मण है 
जिसमें शब्दादि भी प्राप्त नहीं होते । यद्यपि पाँचों प्रकार के शरीरों का निमित्त 


१. चेतनालक्षणो जीवः। तद्दिपर्ययलक्षणोऽजीवः । शुभाशुभकर्मागमद्वार- 
Alaa: । आत्मकर्मणोरन्योन्यावयवानुप्रवेशो बन्धः। आस्रवनिरोधः संवरः । 
कर्मेकदेशसंक्षयो निर्जरा। कृत्ककर्मवियोगो मोक्षः-इत्येषां सामान्यलक्षणानि 
( अम्यङ्कुरः )। 


आहेत-दर्शनम्‌ १५७ 


कर्म ही है फिर भी रूढि वश ( Conventionally ) इसे “कार्मण' शब्द से 
समझते हैं । लोहे के पिण्ड में अभि के परमाणु प्रवेश करते हैं उसी तरह तैजस 
और कार्मण वज्ञ आदि में भी प्रवेश कर जाते ži इन शरीरों ( पाँचों ) में 
सूक्ष्मता एक से अधिक है लेकिन व्यापकता भी वैसी ही अधिक है। 

कायादि = काय, मन, वचन। आत्मा के स्थान का चलना ( देशान्तर 
गमन ) ‘ata’ कहलाता है । यह तीन प्रकार का है क्योंकि कर्म ( जिससे यह्‌ 
उत्पन्न होता है) तीन प्रकार का ही है-मानसिक, वाचिक और कायिक । 
तो, योग के ये मेद हैं-मनोयोग, वाग्योग और काययोग । मन के परिणाम की 
ओर अभिमुख आत्मा के प्रदेश ( स्थान ) का चलना मनोयोग है । वचन के 
परिणाम की ओर अभिमुख आत्मा के प्रदेश का चलना वाग्योग है । शरोर के 
चलने से आत्मा के प्रदेश का चलना काययोग है । ये योग ही आलव हैं। 

आत्म-प्रदेश का संचालन एक प्रकार से नली का छेद है जिससे होकर 
बाहर से कर्म के पुद्रल आत्मा के प्रदेश के बीच चले आते हैं । 


यथाद्र वस्त्रं समन्ताद्वातानीतं रेणुजातमुपादत्ते, तथा 
° ७ 6 प्रदेश शि 
कपायजलाद आत्मा योगानीतं कम सवेप्रदेशैगृहाति । यथा वा 
निष्टप्तायःपिण्डो जले क्षिप्तोऽम्भः समन्ताद्‌ arta, तथा 
कषायोष्णो जीवो योगानीतं कमे समन्तादादत्ते। कपति = 
हिनस्ति आत्मानं कुगतिप्रापणादिति कषायः, क्रोधो मानो 
माया लोभश्च । 


[ आस्रव के और भी दृष्टान्त देते हैं-- ] जिस . प्रकार भोंगा कपड़ा चारों 
ओर से हवा द्वारा लाई गई घुलि के समूह को पकड़ लेता है उसी प्रकार कषाय- 
रूपी जल से भांगी हुई आत्मा योग के द्वारा लाये गये कमं को सभी स्थानों से 
ग्रहण करती है । अथवा जिस प्रकार खूब गर्म किया गया लोहे का टुकड़ा पानी 
में डाले जाने पर चारों ओर से पानी खींचता है, उसी प्रकार कषाय से उष्ण 
जीव योग के द्वारा लाये कर्म को चारों ओर से खींच लेता है । 

[aaa का निवंचन-- ] जो कषण करे = आत्मा को बुरी अवस्था में 
ले जाकर उसका हनन करे, वह कषाय है (Ja) जैसे-_क्रोध, मान 
(अहंकारं ), माया, ( Delasion ) और लोम । 


सः द्विविधः शुमाशुभभेदात्‌। अत्राहिंसादिः शुभः कायः 
योगः | सत्यमितहितमाषणादिः Tat वाग्योगः । अहत्सिद्वा- 


TS 


१४५ सर्वेद्शनसंग्रहे- 


चार्योपाध्यायसाधुनामधेयपश्चपरमेष्टिभक्तितपोरुचिश्रुतविनयादिः 
gA मनोयोगः । एतद्विपरीतस्त्वशुभः त्रिविधो योगः । 
तदेतदास्रवभेदप्रमेदजातं, 'कायवाडानःकमेयोगः । स 
आस्रवः । शुभः पुण्यस्य | अशुभः पापस्य’ (To Fo ६।१-४) 
इत्यादिना सत्रसंदर्भेण ससंरम्भमभाणि । 
अपरे त्वेवं मेनिरे--आस्रवयति ged विषयेष्बिन्द्रियग्रवृत्ति- 
qaa: । इन्द्रियद्वारा हि पौरुषं ज्योतिः विषयान्स्पृशद्‌ रूपादिः 
ज्ञानरूपेण परिणमत इति | 
उस (योग) के दो भेद हैं-शुभ और अशुभ । अहिंसा आदि शुम 
काययोग हैं । सत्य बोलना, मित ( आवश्यकतानुसार ) बोलना, हित करनेवाली 
बातें बोलना आदि शुभ वाग्योग है। अहंत्‌ , सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय और 
साधु नामक इन पाँच परमेष्ठियो में भक्ति रखना, तपस्या में रुचि होना, शास्त्र 
(aa ) का शिक्षण ( विनय ) इत्यादि शुभ मतोयोग हैं। इसके विपरीत तीन 
तरह के अशुभ योग हैं। [ प्राण लेना, चोरी करना, मैथुन आदि अशुभ 
काययोग है । झूठा, कठोर, असम्य आदि भाषण करना अशुभ वाग्योग है। 
वध का चिन्तन, ईर्ष्या, असूया आदि अशुभ मनोयोग है । ] 
आस्रव के इन भेद-प्रभेदों का वर्णान इन सूत्रों में प्रयत्नपूर्वक किया गया 
है--'काय, वाक्‌ और मन--ये कमं के द्वारा योग ( आत्मप्रदेश सञ्चलन ) 
हैं।' “यही आस्रव है ।' 'पुएय के लिए शुभ [ योग है ] ।' "पाप के लिए अशुभ 
[योग है ]।' ( त० qo ६।१-४)। 
लेकिन दूसरे लोग ऐसा मानते हैं--'जो पुरुष को विषयों की ओर बहाकर 
ले जाय अर्थात्‌ इन्द्रियों की प्रवृत्ति ; उसे ही आस्रव कहते हैं ।” इन्द्रियों के द्वारा 
ही पुरुषों की ज्योति विषयों का स्पर्ष करती है तथा रूपादि के ज्ञान के रूप में 
परिणत हो जाती है। 
(२१ क. बन्ध का निरुपण) 
मिथ्यादशनाविरतिग्रमादकपायवशाद्योगवशाज्वात्मा सक्ष्मेक- 
क्षेत्रावगाहिनामनन्तप्रदेशानां JKIA! कमेबन्धयोग्यानामादान- 
युपश्हेषणं यत्करोति, स बन्धः। तदुक्त-- सकपायत्वाजीवः 
कर्मेभावयोग्यान्पूद्गलानादत्ते `a F 
न स॒ बन्धः ( त० स्‌० ८।२ ) इति । 


= que 


जब मिथ्या-दर्शन, अविरति ( आसक्ति ), प्रमाद (असावधानी ) और 
कषाय ( पाप ) के कारण, तथा योग के भी कारण आत्मा उन पुदलों का 
आदान अर्थात्‌ आलिंगन करती है जो ga ( शरीर, Matter ) अपने सुक्ष्म 
क्षेत्र रूप ) में प्रवेश करते हैं, अनन्त ( सभी ) स्थानों में निवास करते हैं तथा 
[ अपने पूर्वकृत ] कर्मों के बन्धन में पड़ने लायक होते हैं-:इसी क्रिया का नाम 
ara ( Bondage ) है। यह कहा भी है--सकषाय रहने के कारण जोब 
[ अपने पहले के किये हुए ] कर्मों के भाव ( परिणाम ) के अनुकूल Geet 
( शरीरों ) को ग्रहण करता है, वही बन्ध है ( त० सु० SIR)! 
( २२. बन्धन के कारण) 
° ` ` 
तत्र कपायग्रहण सर्वबन्थहेतूपलक्षणाथेम्‌ । बन्धहेतून्पपाठ 
OETA P ` 
वाचकाचार्यः मिथ्यादशुनाविरतिप्रमादकषाययांगा बन्धहेतवः 
(ao ao ८।१ ) इति । 
यहाँ ( उपर्थुक्त उद्धरण में ) 'कषाय' शब्द बन्धन के सारे कारणों का 
उपलक्षण ( बोधक )' है। वाचकाचायं ( उमास्वाति ) ने बन्ध के हेतुओं को 
इस प्रकार निरूपित किया है-मिथ्या दर्शन ( False Intuition 


झूठा विश्वास ), अविरति ( Non-indifference ), प्रमाद ( लापरवाही 
Carelessness ) कषाय ( पाप Sin) तथा योग ( Influx )-बन्ध के 


हेतु है ( त० सु० ८१) । 

मिथ्यादर्शन॑_ द्विविधं-मिथ्याकमोदयात्परोपदेशानभेक्ष 
तत्वाश्रद्धानं नैसगिकमेकम्‌ । अपरं परोपदेशजम्‌। एथिव्यादि- 
पट्कोपादानं पडिन्द्रियासंयमनं चाविरतिः | पञ्चसमितित्रिगु- 
पिष्वचुत्साहः प्रमादः । कपायः क्रोधादिः । तत्र कपायान्ताः 
स्थित्यनुभवबन्थहेतवः प्रकृतिप्रदेशबन्धहेतुर्योग इति विभागः । 


[ क ] मिथ्यादशेन दो प्रकार का है--मिथ्या कर्मों का उदय होने पर, 
दूसरों के उपदेश के बिना ही प्राकृतिक रूप से [ जैन दार्शनिकों के | तत्वों पर 


१ उपलक्षण = एक पदार्थं का अपने सद्दश अन्य पदार्थों का बोध कराना । 
उदाहरणार्थं 'काकेम्यो दघि रक्यताम्‌' में 'काक” शब्द दघि के विनाशक अन्य 
जीवों का भी उपलक्षण है। दही को कौए से बचाना = बिल्ली, वानर आदि 
सभी जीवों से बचाना | 


१ $ o सर्वेदर्शनसंम्रहे: | जल हे = 


श्रद्धा न रखना एक प्रकार का [ मिथ्यादर्शन ] है, दूसरा प्रकार FS है जिसमें 
दूसरों ( अन्य सम्प्रदायों ) के उपदेश से [ जैनदर्शेन में अश्रद्धा ] उत्पन्न 
होती है । 

[ ख ] पृथ्वी आदि (= पृथिवो, जल, अभि, वायु, स्थावर, जंगम--पुदल 
अस्तिकाय ) छह पदार्थों का उपादान ( ग्रहण ) तथा छह इन्द्रियों का संयमन 
न करना अविरति है । [ विरति = इन्हें त्याग देना, अविरति = नहीं त्यागना- 
इससे बन्धन होता है। ] 

[ग] पाँच समितियों और तीन गुप्तियों [ के प्रयोग ] का प्रयास न करना 
garg है। [ पाँच समितियों और तीन गुप्तियों का वर्णन अभी तुरत किया 
जायगा । कर्मपुदलो के प्रवेश से अपनी रक्षा करना ‘gfe’ है। कायगुप्ति, वाग्गुप्त 
और मनोगुप्ति--ये तीन भेद हैं। प्राणियों को पीडा न देते हुए अच्छा व्यवहार 
रखना 'समिति' है जिसके ईर्या, भाषा, एषणा, आदान, उत्सर्ग भेद हैं । देखें-- 
age 22]! 

[a] क्रोधादि कषाय है [ आदि = मान, माया, लोभ ]। यहाँ एक 
विभाजन ( Distinction ) करना पड़ता है कि कषाय तक के चारों हेतु 
( = मिथ्यादर्शन आदि ) स्थिति और अनुभव के बन्घनों के कारणा हैं जब किः 
योग (या आखव ) प्रकृति और प्रदेश के बन्धनो का कारणा है । 


(२२ क. बन्धन के भेद ) 


बन्धश्रतुर्विघ इत्युक्तं ्रकृतिस्थित्यनुभवग्रदेशास्तदविथयः 
(ao ao ८३ ) इति | यथा बगुडादेस्तिक्तत्वमधुरत्वा- 


< 


सुखदुःखोत्पादकत्वमसिधारामधुलेहनवत्‌ \ 

ऊपर जो चार प्रकार का कहा गया है [ उसे सूत में कहा है-- ] प्रकृति 
बन्ध, स्थिति-बन्ध, अनुभव-बन्ध तथा प्रदेश-बन्ध-यें उस ( बन्ध) के प्रकार 
By ( त० सू० पारे ) [अब इन चारों बन्धों' का क्रमशः निरूपण करते हुए 
पहले प्रतिबन्ध के आठ भेदों का वर्णन होगा । ये भेद हैं-( १) ज्ञानावरण, 
(२) दर्शनावरुण, ( ३ ) वेदनीय, (४ ) मोहनीय, ( ५ ) आयुः, ( ६ ) नाम, 
(७) गोत्र, ( = ) अन्तराय । ये आठ प्रकार के कर्म हैं। इनसे ही व्यक्तिः 
बन्धन में पड़ता है। ] 
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जिस प्रकार नीम, गुड़, आदि में तिताई ( Bitterness ), मिठास आदि 
स्वभाव के रूप में है, उसी प्रकार ( आवरणीय कर्म में ज्ञान और दर्शन का 
आवरण करना स्वभाव है। दृष्टान्त के लिए सूर्य के प्रकाश को ढेंकनेवाले मेघ 
और दीपक के प्रकाश को छिपानेवाले घडे को लें । [ सूय के प्रकाश का मेघ 
द्वारा आवृत होना ज्ञानावरण का दृष्टान्त है जिसमें वस्तु का स्वरूप ज्ञात नहीं 
होता, ज्ञातृत्व-शक्ति ढँक जाती है। दर्शनावरण के दृष्टान्त में दीपक के प्रकाश 
का छिपना है जिसमें वस्तु को देखने की शक्ति छिप जाती है। ] सत्‌ और असत्‌ 
के रूप में ज्ञेय पदार्थ का (एक साथ ही) सुख-दुःख को उत्पन्न करना 
[ वेदनीय कर्म है ] जिसके दृष्टान्त में. तलवार की घार पर वरतँमान मधु का 
चाटन! है। ( एक ही साथ सुख और दुःख दोनों हैं; क्योंकि तलवार की धार 
से जीभ कट जाना दुःख है, मधु का चाटना सुख । यही वेदनीय कर्मे 
है = सुख-दुःख का संवेदन | ) 
` ~ । Ly 
दने मोहनीयस्य तच्वाथीश्रद्वानकारित्वं दुजेनसङ्गवत्‌। 
चारित्रे मोहनीयस्यासंयमहेतुत्वं मद्यमदवत्‌ | आयुषो देइबन्धन- 
कचुकं जलवत्‌ । नाम्नो विचित्रनामकारित्वं चित्रिकवत्‌ । 
गोत्रस्योच्चनीचकारित्वं कुम्भकारवत्‌ । दानादीनां विन्ननिदानत्व- 
मन्तरायस्य स्वभावः कोशाध्यक्षवत्‌ | 
सोऽयं प्रकृतिबन्धोऽष्टविधो द्रव्यकर्भावान्तरमेदमूलप्रकृति- 
वेदनीयः । तथावोचदुमास्त्रातिवाचकाचायः--आद्यो 


ज्ञानदशेनावरणवेदनीयमोहनीयायुनीमगोत्रान्तराया 
न्तरायाः ( त० Fo 
८४ ) इति । 

तद्भेदं च समग्नहात्पश्च-नव-द्वयष्टा्विशति-चतुर्ढरिचत्बारि- 
शद्‌-ढि-पश्चभेदा यथाक्रमम्‌ (त° ae ८५ ) इति | एतच्च 
सर्व विद्यानन्दादिभिविंद्वृतमिति विस्तरभयाश्न प्रस्तूयते । 

[ मोहनीय कमं दर्शन और चरित्र दोनों में मोह उत्पन्न करता है।] 
दर्शन में मोहनीय कमें का स्वभाव है तच्वार्थ में अश्रद्धा उत्पन्न कर देना जैसे 
api के संग से होता है । चारित्र में मोहनीय का स्वभाव है असंयम उत्पन्न 
करना जैसा मदिरा का नशा ( मद ) से होता है । आयु कर्म शारीरिक बन्धन 
में डालता है, जैसे जल [ तैरने में शरीर को धारण करता है उसी प्रकार 
आयु कमं भी देह घारण करता है। ] नाम कर्म से विभिन्न नाम उत्पन्न 

११ स० सं० 
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होते हैं जैसे चित्रकार [ विभिन्न चित्र बनाता है। गोत्र कमं से ऊँचा ( बंश ) 
और नीचा की भावना आती है, जिस तरह कुम्भकार [ घड़े में ऊँचा और 
नीचा स्थान बनाता है। ] अन्तराय कर्म का स्वभाव है दानादि के कामों में 
faa डालना, जिस प्रकार कोशाध्यक्ष [ राजा को मितव्ययिता का पाठ पढ़ा 
कर दानादि से रोकता है। ] 
इस प्रकार यह प्रक्ृति-बन्ध आठ तरह का है, इसे मूल-प्रकृति भी कहते l 
हैं तथा द्रव्यो के [ धरम और अधमं नामक ] कर्मों के अनुसार इसमें अन्तर f 
भेद ( Subdivisions ) होते हैं। ऐसा ही उमास्वाति वाचकाचार्य ने 
कहा भी है--पहले बन्ध ( प्रकृति बन्ध ) में ज्ञानावरणा, दर्शनावरण, वेदनीय 
मोहनीय, आयु, नाम, गोत्र तथा अन्तराय-ये भेद हैं। ( त० सू० ०४ yi 
; इनके भेदों की भी संख्या उन्होंने दी है कि क्रमशः इनके भी पाँच 
( ज्ञानावरण ), नव ( दर्शनावरण ), दो ( वेदनीय ), अठाईस ( मोहनीय ), 
चार ( आयु ), बयालीस ( नाम ) दो ( गोत्र ), तथा पाँच ( अन्तराय ) भेद 
होते हैं। ( त० सू० ५५ )। इसका. पूरा विवरण विद्यानन्दिन्‌ आदि ने 
[ तत्त्वार्थाधिगमसूत्र की टीकाओं में ] दिया है इसलिए विस्तार के डर से यहाँ 
नहीं दिया जा रहा है। 
यथाजागोमहिष्यादिक्षीराणामेतावन्तमनेहसं MATA- 
वादप्रच्युतिस्तथा ज्ञानावरणादीनां मूलप्रकृतीनामादितस्तिसृणा- 
मन्तरायस्य च त्रिंशत्सागरोपमकोटिकोट्यः परा स्थितिः ( त° 
do ०१४ ) इत्यायुक्तकाला दुर्दान्तवत्स्वीयस्वभावादश्रच्युतिः 
स्थितिः । 
यथाजागोमहिष्यदिकषीराणा तीब्रमन्दादिभावेन स्वकाये- 
करणे सामथ्येविशेषोड्लुभावः तथा कम्मपुद्दलानां स्वकायेकरणे 
सामथ्यविशेषोड्छुभावः। कमेभावपरिणतपुद्दलस्कन्थानामनन्ता- 
नन्तप्रदेशानामात्मप्रदेशानुप्रवेशः प्रदेशबन्धः | 
स्थितिबन्ध--जैसे बकरी, गाय, मैंस आदि के दूध अपने माघुर्य के 
स्वभाव से किसी निश्चित काल ( अनेहस्‌ - समय ) तक च्युत नहीं होते ( उनमें 
किसी निश्चित समय तक मिठास रहती है ), उसी प्रकार मूल प्रकृतियों ( प्रकृति 
बन्धों ) में प्रथम तीन ज्ञानावरणादि तथा अन्तराय ( कुल मिलाकर चार 
कर्मों ) का.इस सूत्र के अनुसार--'उत्कृष्ट स्थिति ( = बन्थ ) का परिमाण 
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करोड़ों-करोड़ों तीस सागरोपम --जैसे काल हैं'--इतने समय तक मतवाले 
(हाथी ) की तरह अपने स्वभाव को न छोड़ना 'स्थितिबन्ध' है। [स्थिति दो 
प्रकार की है-परा और अपरा | परा स्थिति उत्कृष्ट होती है तथा आठौं 
कर्मों में प्रत्येक की भिन्न-भिन्न होती है। ज्ञानावरण, zima, वेदनीय 
तथा अन्तराय कर्मों की परा स्थिति तीस सागरोपम--जैंसे करोड़ों-करोड़ों समय 
तक होती है = उतने समय तक इनका अपना स्वभाव ( प्रकृति ) नहीं छूटता । 
'सागरोपम' एक समय की अवघि है जो बहुत बड़ी है। अन्य कर्मों की परा 
स्थिति अलग-अलग होती है जेसे--मोहनीय कर्म की स्थिति सत्तर सागरोपम 
जैसे करोड़ों-करोड़ों काल ( त० Jo ०१५ ), नाम और गोत्र कर्मों की बीस 
सांगरोपम-जैसे करोड़ों-करोड़ों काल (५१६), आयु कर्म की तेंतीस० 
(sige ) अपरा स्थिति का वर्णन भी सुत्रकार ने sits से आरंभ किया है. 
जैसे--वेदनीय कर्मे की अपरा स्थिति बारह मुहूर्त तक है इत्यादि । संक्षेप में 
स्थिति का अर्थं है ठहरना, अपने स्वभाव को न छोड़ना । वह काल जैनों के 
अनुसार चाहे जितना सागरोपम भी हो । जैसे दुर्दान्त ( मतवाला ) हाथी कुछ 
समय तकअपनी प्रकृति नहीं छोड़ता उसी प्रकार कमं भी अपनी प्रकृति में 
स्थिर रहते हैं । ] 
अनुमवबन्ध--जेसे बकरी, गाय, मेंस आदि के दूध में तीव्र, मन्द आदि 
स्वभाव के अनुसार अपने-अपने कार्य करने की विशेष सामर्थ्यं को उत्पत्ति 
( अनुभाव ) होती है उसी प्रकार कर्म के पुदूलों में अपने कार्य करने की विशेष 
सामर्थ्यं उत्पन्न होती है । [ यही अनुभवबन्ध है। ] 
प्रदेशबन्ध-क्रमं के रूप में परिणत gz ( M९९७) के जो 
[ दृघणुकादि ] स्कन्ध हैं, जिनके अनन्त स्थान हुआ करते हैं, उनका ( अनन्त 
अवयवों वाले स्कन्धो का ) अपने अवयवो में प्रवेश कर जाना ही प्रदेशबन्ध है । 
विशेष--कुछ दाशंनिकों के अनुसार जो सात तत्व होते हैं उनमें बन्ध 
(Bondage) चौथा तत्व है। इसके बाद पाँचवाँ तत्त्व संवर है जिसका वंन 
अब किया जायगा । बन्ध चार प्रकार के हैं--( १ ) प्रकृतिबन्ध ( Natural 
Bondage ) जिसमें आठ प्रकार के कर्म हैं। कर्मों से ही मनुष्य को जन्म 
लेना पड़ता है । जैनों की कमंमीमांसा इतनी सुन्दर है कि कर्मो से हो ये गोत्र, 
नाम, आयु आदि भी मानते हैं। किसी विशेष प्रकार के कर्म से ही मनुष्य की 
आयु निश्चित होती हैं, दूसरे कर्म उसके गोत्र के निर्धारक होते हैं। कुछ कमं 
ज्ञान को छिपा लेते हैं. तो दूसरे कर्म मोह उत्पन्न करते हैं । (२) स्थितिबन्ध 
(Bondage in Existence ) जिसमें कोई भी स्थिर रहता है इसके दो भेद 
हैं--परा और अपरा । (३) भनुभवबन्ध (Bondage in Capacity) जिसमें 


१६४ सर्वेदशेनसंग्रहे- 
किसी कायं के करने की सामथ्यं होती है, कर्म के पुद्लों की अपनी शक्ति, जिससे 
बन्धन रहे । (४) प्रदेशबन्ध (Bondage of Entrance) gza के दचणुकादि 
अनेक अवयव वाले स्कन्धों का अपने अवयव में प्रवेश करने से प्रदेशबन्ध होता 
है । इस प्रकार बन्ध की विचित्र मीमांसा इन लोगों ने की है। कर्म के पुदलों 
का आस्रव (Influx) जब रुक जाय तो उसे संवर कहते हैं । इसे ही अब 
व्यक्त किया जाता है । 
(२३. संवर और fasta नामक तत्त्व ) 
2 येनात्मनि is 
आस्रवनिरोधः संवरः । येनात्मनि ग्रविशत्कम प्रतिषिध्यते 
स गुप्तिसमित्यादिः संवरः। संचारकारणयोगादात्मनो गोपनं 
ga । सा त्रिविधा--कायवादानोनिग्रहभेदात्‌ । प्राणिपीडा- 
परिहारेण सम्यगयन समितिः । सेर्याभांपादिमिः पञ्चधा । प्रप- 
fat च हेमचन्द्राचायैँ;-- 
३२, लोकातिवाहिते मार्गे चुम्बिते भास्वदंशुमिः । 
जन्तुरक्षार्थमालोक्य 
जन्तुरक्षार्थमालोक्य गतिरीयी मता सताम्‌ ॥ 
३३. अनवद्यमृत॑ सर्वजनीनं मितभाषणम्‌ । 
प्रिया वाचंयमानां सा भापासमितिरुच्यते ॥ 
आस्रव ( आत्मा का चलना, योग, influx) का निरोध हो जाना 
(Fig का आत्मा में प्रविष्ट न होना ) संवर है । जिससे आत्मा में घुसने- 
वाला कमं रुक जाय बह गुप्ति, समिति आदि से युक्त संवर नाम का तत्व है। 

[ आत्मा में कर्मपुद्लों के ] संचार अर्थात्‌ प्रवेश का कारण जो योग 
(araa ) है उससे आत्मा की रक्षा करना ( गोपन ) झुस्ति (Protection) 
है ! इसके तीन भेद हैं--काय-गुप्ति, वाक-गुप्ति तथा मनो-गुति ( निग्रहं = बचाना, 
गुप्ति )। प्राणियों की पीड़ा से अपने को बचाते हुए अच्छी तरह व्यवहार करना 
समिति ( Right conduct ) है। ईर्या, भाषा आदि इसके पाँच भेद है । 


१ 'अनवद्यमृतं’ के स्थान पर 'अपद्यतां गतम्‌' पाठ है। पद्य = पादवेधक >> 
वेधक । इसलिए 'अपद्यतां गतम्‌’ का ad है 'अवेधकम्‌, वेधाजनकम्‌', जो किसी 
को कष्ट न दे। अथवा, 'अपद्य' का अर्थ है गद्य । 'गद्यतां गतम्‌' अर्थात्‌ गद्य के 
रूप में, पद्य के रूप में नहीं क्योंकि गद्य के बोलने और समझने में शीघ्रता होतो 
है। पद्य में वह सुकरता नहीं है। कॉवेल ने दूसरा ही पाठ ‘ada’ लिया है 
जिससे विधिलिडः का अर्थ लिया है । 


जि १६५ 
आचार्य हेमचन्द्र ने इसकी व्याख्या की है--जिस मार्ग पर लोग खुब चलते 
हों ( जिससे बहुत कम जीव जंतु उस पर हों ), सूर्य की किरणों से चुम्बित हो, 
उस पर जन्तुओं की रक्षा के लिए देख-भाल कर चलना, सज्ञनों के लिए 
“्यासमिति’ है ( ३२) । अनिन्य, सत्य, सभी जनों के लिए हितकर तथा 
मित भाषण करना, जो वचन के संयमी व्यक्तियों को प्रिय लगे, वह sai- 
समिति? कहलाती है ( ३३ ) ।' 

३४. द्विचत्वारिंशता भिक्षादोपैनित्यमदूपितम्‌ । 

c ` गासमितिमंता c 
मुनियदल्नमादत्ते aq ॥| 
३५, आसनादीनि संवीक्ष्य प्रतिलङ्घ्य च यत्रतः । 
ग्रह्मीयान्निक्षिपेदध्यायेत्सादानसमितिः स्म्रता ॥ 

३६. कफमूत्रमल प्रयै नि्जन्तुजगतीतरे 
सर्गसमितिर्भवेत्‌ 

यल्लाद्यदुत्सूजेत्साधुः सोत्सग ॥ 
अत एव 
आस्रवः स्रोतसो द्वारं संदृणोतीति संवरः । 
इति निराहुः । 

Paar के बयालीस दोषों से नित्य रूप से अदूषित ( मुक्त ) अन्न को मुनि 
लेता है, वही पषणासमिति कहलाती है ( ३४ )। आसन आदि को अच्छो 
तरह देखकर TAPAS उस पर बैठकर ग्रहण करना, रखना तथा ध्यान करना- 
यह आदान समिति कही जाती है ( ३५) । जन्तु से रहित पृथ्वी पर यत्ञपुर्वक 
( सावधानी से ) कफ, मल, मुत्र, प्राय ( नासिकामल ) को जो साघु छोड़ता 
है वही उत्सगे समिति है ( ३६ )। इसलिए--आस्रव स्रोत ( Pipe ) का 


दरवाजा है, उसे जो ढेंक देता है (सम्‌ / वु) वही संवर Xr इस प्रकार 
निवंचन ( Etymology ) दिया गया है। 


तदुक्तमभियुक्तेः-- 
३७, आस्रवो भवहेतुः स्यात्संवरो मोक्षकारणम्‌ | 
इतीयमाईती सृष्टिरन्यदस्याः प्रपञ्चनम्‌ ॥ 
जैसा कि विद्वानों ने कहा है--संसार में आने का कारण आस्व है और 


मोक्ष का कारण है संवर; यही जेनों के सिद्धान्त का संक्षेप ( सृष्टि = सार ) है, 
शेष बातें इसी का विस्तार ( प्रपंच ) मात्र हैं । 


१६६ सबेदशेनसंम्रहे- 
( २३ क. faster ) 
अजितस्य कर्मणस्तपःप्रभृतिभिनिंजेरणं निजेराख्यं TAT । 
चिरकाठग्रवृत्तकपायकलापं पुण्यं सुखदुःखे च देहेन जरयति 
नाञ्चयति | केशोस्छुनादिक तप उच्यते। सा निजेरा द्विविधा 
यथाकालौपक्रमिकमेदात्‌। तत्र प्रथमा यस्मिन्काले यत्कं 
फलग्रदत्वेनाभिमतं तस्मिन्नेव काले फलदानादू भवन्ती निर्जरा 
कामादिपाकजेति च जेगीयते | यत्कर्म तपोबलात्स्वकामनयो- 
दयावर्लि प्रवेश्य प्रपद्यते सौपक्रमिकनिजेरा । यदाह 


३८, संसारबीजभूतानां कर्मणां जरणादिह | 
निजरा संमता द्वेधा सकामाकामनिजंरा ॥ 
३९. स्मृता सकामा यमिनामकामा त्वन्यदेहिनाम्‌ ॥ इति । 


जो कमे अजित किया गया हो उसे अपनो तपस्या इत्यादि ( = ध्यान, 
जप) से नष्ट कर देना 'निजेरा' नामक तत्त्व है। बहुत दिनों से प्राप्त किये हुए 
कषाय ( कमं ) समूह से उत्पन्न पुण्य ( Merit ) तथा सुख और दुःख को 
भी यह ( तत्त्व ) देह से ही [नष्ट करता है ( जरयति = ८ जु )। केशों को 
उखाइना आदि तप कहलाता है । 


यह निर्जरा दो प्रकार की है-यथाकाल और औपक्रमिक । पहली 
( यथाकाल faster) वह है जब किसी काल में कोई कर्म फलदायक समझा 
जाता है ( या अभीष्ट होता है) तब उसी काल में फल देने के बाद उत्पन्न होने 
` fasizr, कामनाओं की पूर्ति के बाद भी होती है। [ अभिप्राय यह है 
कि कर्म का किसी कालविशेष में फलोत्पादन के पश्चात्‌ नष्ट हो जाना यथाकाल 
( Temporary ) faster है । ] लेकिन जब तपोबल द्वारा अपनी इच्छा से 
उदयावस्था में कर्म को लाकर [ नष्ट किया जाय] वह औपक्रमिक (Requiring 
efforts) faster है। जैसा कि कहा है--संसार ( आवागमन ) के कारणा- 
स्वरूप जो कर्म हैं उनके विनाश से निजंरा होती है जिसके दो भेद हैं--सकाम 
निर्जरा और अकाम faster) सकाम ( औपतक्रमिक ) निर्जरा यम धारण 
करनेवाले ( तपस्वियों ) की होती है, दूसरे प्राणियों की अकाम ( यथाकाल, 
अपने आप होनेवाली ) निर्जरा होती है |” 


हि १६७ 


( २४. मोक्ष का विचार ) 
मिथ्यादशनादीनां  बन्थहेतुनां निरोधेडमिनवकमो भावा- 

ननिजराहेतुसंन्निधानेनाजितस्य कमणो निरसनादात्यन्तिककम-. 
` 2 Q ७ कृत्खकमेवि 
मोक्षणं मोक्ष! । तदाह--अन्थहेत्वभावनिजेराभ्यां कृत्खकमोविम- 
मोक्षणं मोक्षः ( त० ख० १०२ ) इति । तदनन्तरमू्् गच्छ 
त्यालोकान्तात्‌ ( त० Be १०५ )॥ 

मिथ्यादशन ( False knowledge ) आदि बन्ध के कारण हैं, उनका 
निरोध ( dat) कर लेने पर नये कर्मों का अभाव होकर, नि्जेरा-ूपी कारण के 
संपक से पूर्वोप'जित कर्मा का बिनाश हो जाता है, तब सब प्रकार के कर्मों से 
सदा के लिए ( आत्यन्तिक = पूर्ण ) मुक्ति मिल जाती है, यही मोक्ष है। कहा 
है--बन्ध के कारणों का अभाव (संवर ) तथा निर्जेरा से सभी कमाँ से बच 
जाना मोक्ष है ( त» Go १०१२ ) उसके बाद प्राणी ऊपर ही चला जाता है 
जब तक लोक का अन्त नं मिल जाय ( त० सू० १०।५)। 

विशेष--जैत लोग मोक्ष के दो कारण मानते हैं-संवर और निर्जरा । 
संवर से आखव ( कर्मोदय ) रुकता है, नये कमं उत्पन्न नहीं होते । निरा से 
अजित कर्मों का भण्डार भस्म कर दिया जाता है। इस प्रकार कर्मों के बन्धन 
से बिल्कुल निकल जाना मोक्ष है । इसके विपरीत कर्मसंपृक्त होना बन्ध है। 
मोक्ष होते पर प्राणी ऊपर की ओर उठता-उठता लोकों को पार करके सबसे 
ऊपर पहुँच जाता है। 


यथा हस्तदण्डादिश्रमिग्रेरितं कुलालचक्रमुपरतेऽपि तस्मि- 
स्तद्वलादेवासंस्क्रारक्षये भ्रमति, तथा अवस्थेनात्मनापवर्गप्राप्तये 
बहुशो यत्कृतं प्रणिधानं मुक्तस्य तदभावेऽपि पूवेसंस्कारादा- 
लोकान्तं गमनमुपपद्यते । यथा वा मृत्तिकारेपकृतगोरवमला- 
qzi aesa: पतति, पुनरपेतमृत्तिकावन्थमृध्वं गच्छति, तथा 
कर्मरहित आत्मा असङ्गत्वादध्वं गच्छति । बन्धच्छेदादेरण्ड- 
बीजवच्चोध्व॑ गतिस्वभावाचाभिशिखावत्‌ | 


जैसे हाथ और SUS से गोलाकार धुमाया गया कुम्भकार का चाक ( चक्र ) 
[ gare वाले हाथ और डण्डे की क्रिया ] बंद हो जाने पर भी, उसके बल से 
ही, संस्कार ( Momentum ) क्षीण न हौने के कारण, घुमता ही जाता है, 


१६८ , सबेदर्शनसंग्रहे- 


उसी प्रकार संसार में स्थित ( बद्ध अवस्था में ) आत्मा ने अपवर्ग ( मोक्ष 
Liberation ) की प्राप्ति के लिए कई बार जो योग ( प्रणिधान ) किया था, 
अब मुक्त हो जाने पर उस (प्रणिधान ) के अभाव में भी पहले संस्कार से 
लोक के ऊपर तक चली जाती है--यह सिद्ध होता है। अथवा जैसे मिट्टी का 
का लेप करके भारी बनाया गया लौकी का तुम्बा (सूखी खोखली लोकी 
Dry hollow gourd which the ascetics use ) पानी में नीचे गिरता 
जाता है, लेकिन जब [ पानी में भींगने से ] मिट्टी का बन्धन छूट जाता है तब 
ऊपर चला आता है--उसी प्रकार कर्म से रहित होकर आत्मा बिना किसी संग 
के कारण ऊपर जाती है। बन्धन का नाश होने से रेंड़ के बीज की तरह, [ जैसे 
रेड के बीज का कोश छूट जाने पर वह ऊपर छिटक जाता है? ] या अभिशिखा 
की तरह अपनी ऊध्वेंगामिनी प्रकृति के कारण [ आत्मा ऊपर जाती है ] । 


अन्योन्यं प्रदेशानुग्रवेशे सत्यविभागेनावस्थानं बन्धः | 
परस्परग्राप्तिमात्रै सङ्गः । तदुक्तं, पूर्वप्रयोगादसङ्गतवाद्वन्धच्छे- 
दात्तथा गतिपरिणामाञ्च ( त° Fo १०६ )। आविद्वकुलाल- 
चक्रबद्व्यपगतलेपालावुवदेरण्डबीजवदश्निशिखातच्च ( त० Ae 
१०।७ ) इति | अत एव पठन्ति 


४०, गत्वा गत्वा निवतेन्ते चन्द्रसर्यादयो ग्रहाः । 
अद्यापि न निवर्तन्ते त्वलोकाकाशमागताः ॥ (प. न.) इति। 
परस्पर एक दूसरे के प्रदेश में ( = आत्मा और शरीर द्वारा ) प्रवेश करने 
पर अविभक्त ( Undistinguished ) रूप से रहना बन्ध है। एक दूसरे 
का केवल संपर्क होना संग है। यह कहा है-पूरवं ( संस्कार ) के प्रयोग से, 
संग न होने से, बन्ध का नाश हो जाने से तथा अपनी गति के प्रस्फुटन से [ आत्मा 
की गति ऊपर की ओर होती है]; मरा का संस्कार पाये हुए ( आबिद्ध ) 
कुम्हार के चक्के की तरह, लेप छूट जाने से लौकी की तरह, रेंड़ के बीज की तरह 
तथा अभि की शिखा की तरह [ यह गति होती है ]--( त० qo १०।६-७ )। 
इसलिए [ आचाय पद्मनन्दी ] पढ़ते हुँ--'चन्द्र, सूयं आदि ग्रह तो जा-जाकर 


लौट आते हैं, लेकिन लोक से परे जो आकाश है उसमें गये हुए लोग आज 
तक नहीं लौटे ।? 


अन्ये तु गतसमस्तक्लेशतद्वासनस्यानावरणज्ञानस्य JAF- 
तानस्यात्मन उपरिदेशावस्थानं मुक्तिरित्यास्थिषत । एवशुक्तानि 


a १६६ 


सुखदुःखसाधनाभ्यां पुण्यपापाभ्यां सहितानि नव पदाथो- 
न्केचनाङ्गीचक्रुः | तदुक्त सिद्धान्ते जीवाजीवौ पुण्यपापयुता- 
qaa: संवरो निर्जरणं बन्धो मोक्षश्च नव तस्वानीति । संग्रहे 
वृत्ता वयम्रुपरताः स्मः । 

दूसरे लोग कहते हैं कि सभी Rat और उनकी वासनाओं के नष्ट हो जाने 
वर, ज्ञान के आवृत (ढं कना ya होने पर ( प्रकट ज्ञान रहने पर ), एकमात्र 
सुख से भरी हुई आत्मा का ऊपर के देश में अवस्थित होना ही मुक्ति है । 

कितने लोग ऊपर कहे गये [ सात तच्वों में ] सुख और दुःख के कारणा- 
स्वरूप पुण्य और पाप ( दो और पदार्थों को ) जोड़ कर कुल नव पदार्थं मानते 
हैं। सिद्धान्त [ नामक ग्रन्थ ] में कहा गया है कि पुण्य और पाप से संयुक्त 
जीव और अजीव ( १-४ ), आखव (५), संवर ( ६ ), निर्जरण ( ७ ), बन्ध 
(८) और मोक्ष (९) ये नव तत्त्व हैं। चूँकि हमारा लक्ष्य सार का संग्रह 
( Summary ) करना है, इसलिए अब [ विस्तार ] छोड़ दें। 

विशेष--माधवाचाय॑ सर्वदर्शनसंग्रह का लक्ष्य ( object ) यहाँ बतलाते 
हैं कि इस ग्रंथ में विस्तृत प्रमेयों का संक्षेप में वर्णंन किया गया है। व्याख्या- 
शैली नहीं अपन!कर माधव ने समास-दैली अपनाई है । संग्रह का लक्षण है— 

बिस्तरेणोपदिष्टानामर्थानां तत्त्वसिद्धये । 
समासेनाभिधानं यत्संग्रहं तं विदुङुँघा; ॥ 

अब Sat का न्यायशास्त्र आरम्भ होता है जिसमें सुप्रसिद्ध सप्तभङ्गी-नय 

(Seven-membered syllogism) या अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा होती है। 


(२५. जैन न्यायशाख--सप्तभङ्गीनय ) 
अत्र सर्वत्र सप्तभङ्गिनयाख्यं न्यायमवतारयन्ति जेनाः | 
स्यादस्ति, स्यान्नास्ति, स्यादस्ति च नास्ति च, स्यादवक्तव्यः, 
स्यादस्ति चावक्तव्यः; स्यान्नास्ति चावक्तव्यः, स्यादस्ति च 


नास्ति चावक्तव्यः इति । 

जैन लोग ada सप्तमज्जी - नय नामका न्याय ( Logic ) उपस्थित करते 
हैँ । [ इसके सात निन्नांकित रूप हैं) (१) स्यादस्ति--किसी प्रकार है, (२) 
स्यान्नास्ति--किसी प्रकार नहीं है, ( ३ स्यादस्ति च नास्ति च--किसी प्रकार 
है और नहीं है, ( ४ ) स्यादवक्तव्यः-किसी प्रकार अवर्णनीय हे, ( ५ ) स्यादस्ति 
चावक्तव्यः--किसी प्रकार है और aada है (६) स्थान्नास्ति चावक्तव्य*--- 


१७० सर्बंदशनसंग्रहे- 


किसी प्रकार नहीं है और अवर्णनीय है, (७) स्यादस्ति च नास्ति चावक्तव्य — 
किसी प्रकार है, नहीं है और अवणंनीय है । s 

विशेष - जेन न्यायशास्र में परामर्श सात वाक्यों के रूप में होता है इसे 
सप्तभङ्गी न्याय (या नय) कहते हैं। भङ्ग का अर्थ agaa (Combination) 
है इसलिए जिसमें अस्तित्व ( Positive entity ) नास्तित्व ( Negative 
entity ) आदि का एक साथ ही agar होता है वह 'सप्तभङ्गि ( न्‌ )-- 
नय? कहलाता है। सात प्रकार से कहने की रीति ( भंगी, भंगिमा ) से भी 
इसे यह नाम पड़ सकता है । सांख्य आदि सात rafal के द्वारा प्रतिपादित 
एकान्तवाद का भंग ( मेल ) करके अपने अनेकान्तवाद की जड़ मजबूत करने 
के कारण भी इसे सप्तभङ्गिनय कहा जाना संभव है। इसकी तीन तरह 
की लेखनशैली है--सप्तमज्भनय, सप्तभङ्गिनय तथा सप्तभङ्गीनय ( समाहार 
द्विगु) । 


जेन लोगों के अनुसार किसी वस्तु का ज्ञान पूरा नहीं है । किसी वस्तु के 
कई पहलू हैं, उनमें सबों का एक साथ ज्ञान प्राप्त करना केवल ज्ञान से ही 
संभव है, सामान्य ज्ञान से नहीं । हमारा ज्ञान एकांगी ही हो सकता है क्योंकि 
हम अपुर्ण जीव हैं। सभी दार्शनिकों में विवाद का यही कारणा है। परमार्थं 
के केवल एक पक्ष का अवलोकन कर सकने के कारणा वे केवल एक विशिष्ट 
पक्ष को ही जान सकते हैं। इसे जेन लोग 'नय' कहते हैं--एकदेशविशिष्टोज्थों 
नयस्य विषयो मतः ( न्यायावतार २९ )। इसलिए सभी ज्ञान ज्ञाता के 
दृष्टिकोण तथा ज्ञान के पहलू से प्रभावित रहते हैं। वहीं तक उसकी सत्यता 
सिद्ध है-कोई ज्ञान सर्वतोभावेन सत्य नहीं है ( No knowledge is 
true in all its aspects ) । ज्ञान की इस सीमा पर ध्यान नहीं रखकर 
लोग अपने विचार प्रस्तुत करते हैं। यहाँ तक तो बात ठीक है. पर जब हम 
अपने ज्ञान को ही एकमात्र सत्य मानते हैं तो परमार्थ की हत्या-पी हो जाती 
है । हाथी को देखकर. कई अंधों के विभिन्न विचारों के व्यक्त होने की कहानी 
हम जानते हैं । यही दशा विभिन्न दार्शनिकों की है। जेन-दाशंनिक इस तथ्य 
से पूर्णतः अवगत हैं और सभी निणंयों को सापेक्ष मानने के पक्ष में हैं। 
तदनुसार कोई ज्ञान स्वतंत्र नहीं है, अपने दृष्टिकोण, पहळू आदि के अधीन 
है। अतएव अपने सभी निर्णायों के पूर्व सापेक्षता का सूचक कोई शब्द लगाना 
परम आवश्यक है । इसका फल यह होता है कि इस निणंय को सीमित तथा 
अन्य निणाँयों को संभावित किया जा सकता है । वह प्रसिद्ध शब्द है-स्यातु 
अर्थात्‌ किसी प्रकार ! ‘eng अस्ति घटः’ कहने से यह पता लगता है कि एक 
पक्ष से देश, काल, पात्र, गुण आदि का विचार करके हम घट की सत्ता मानते 
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हैं, घट के दूसरे पक्षों--जैंसे नास्तित्व आदि की भी संभावना (Possibility) 
रह जाती है । यही प्रसिद्ध सिद्धान्त है--स्यादुवाद । 

‘g’ शब्द सापेक्षता और अनेकान्तता का द्योतक है । प्रत्येक निर्णय के 
पूर्वे इसे लगाना आवश्यक है। यदि किसी वस्तु को ‘aka’ कहते हैं, तो 
देश, काल, भाव, वेणं आदि से उसका विरोध होता है। अतः दोनों प्रकार 
( विधि-निषेध् ) के परामर्श इसमें लगेंगे। पटने में वसन्त ऋतु में विद्यमान 
लाल रेशमी साड़ी का उदाहरण दें । द्रव्यतः वह रेशमी रूप में हैं, सूती में 
नहीं । देशतः, पटने में है, गया आदि में नहीं । कालतः बसंत ऋतु में है, शीत 
में नहीं । वातः लाल रंग में हैं, पीले आदि में नहीं । अपने द्रव्यादि रूप में है, 
परकीय में नहीं--इसलिए एक ही साथ विधि और निषेध दोनों होते हैं जो 
अनिश्चयाबस्था ( अनेकान्तवाद ) की सूचना देते हैं । एकान्तवाद का अर्थ है 
निश्चय । अनेकान्तवाद में किसी वस्तु की सत्ता या असत्ता का निश्चय 
नहीं रहता | 

जैनों के अलावे सभी एकान्तवादी हैं जो अपने मत को निश्चयात्मक मानते 
हैं।वे सात प्रकार के हैं, इसका भंग करने से भी जेनन्याय सप्तमज्भन्याय 
कहलाता है। ( १) सत्कायंवादी सांख्य लोग पदार्थों की सदा ही खत्ता मानते 
हैं। (२) शून्यवादी बौद्ध ( माध्यमिक ) पदार्थों की असत्ता ही स्वीकार 
करते हैं। (३) असत्कार्यवादी नेयायिक लोग उत्पत्ति के पूर्व पदार्थ का 
अभाव, उत्पत्ति होने पर भाव तथा नाश होने पर पुनः अभाव मानते हैं । ये 
कालभेद से सत्ता और असत्ता स्वीकार करते हैं, जैनों कौ तरह एक ही 
साथ नहीं । ( ४ ) संसार को माया का उपादान मानने वाले शांकरवेदान्ती 
पदार्थों की अनिवंचनीयता ( Indescribability ) मानते हैं। माया से 
उत्पन्न वस्तुएँ प्रतीतिकाल में भी 'नहीं है? इस रूप में बाद में बाधित 
हो जाती हैँ। सत्व की अवस्था में ही पदार्थ असत्‌ हैं । न तो अस्तित्व हैन 
नास्तित्व--अतः दो विरोधियों का वणांन कठिन होने से अवाच्यता सिद्ध है । 
(५) कुछ माया को मानने वाले ही वेदान्ती सांख्योक्त पदार्थों की सत्ता 
स्वीकार करके भी माया से संसार की अनिर्वाच्यता मानते हैं । (६) कुछ 
मायावेदान्ती शूव्यवादोक्त पदार्थों का नास्तित्व मानकर भी माया कृत 
अनिर्वाच्यता स्वीकार करते हैं। (७) अंत में कुछ वेदान्ती नैयायिक 
आदि के प्रतिपादित सत्त्वासत्त्व के साथ मायिक अनिर्वाच्यता मानते है । 

ये सातों एकान्तवांदी वस्तु का एकपक्षीय विचार ग्रहण करते हैं जेन 
इनमें “स्यात्‌? शब्द लगाते हैं। सांख्यों का कहना कि “घट है” ठीक है, पर 
यह निश्चित सत्य नहीं है--इसमें स्यात्‌ ( किसी प्रकार ) लगाने पर ठीक 


a का 


१७२ स्वेदशेनसंग्रहे- 


विचार संभव हे। जेनों की दृष्टि बहुत उदार है जिससे वे प्रत्येक मत का 
“स्यात्‌? लगाकर स्वागत करते हैं । 
तत्सबेमनन्तवीर्यः प्रत्यपीपदत्‌ 
७ गतिर्भवेत्‌ 
४१. तद्विधानविवक्षायां स्यादस्तीति गतिमेवेत्‌ । 
स्यान्नास्तीति प्रयोगः स्यात्तत्रिपेधे विवक्षिते ॥ 
४२. क्रमेणोभयवाञ्छायां ` प्रयोगः समुदायभाक्‌ । 
युगपत्तद्विवक्षायां स्यादवाच्यमशक्तितः ॥ 
४३. आद्यावाच्यविवक्षायां पञ्चमो भङ्ग इष्यते । 
अन्त्यावाच्यविवक्षायां पष्ठमङ्गसञुङ्कवः ॥ 
४४. समुच्चयेन युक्तश्च सप्तमो भङ्ग उच्यते । इति। 
इस पूरे ( नय ) का प्रतिपादन अनन्तवीर्यं ने किया है--'किसी वस्तु का 
विधान ( Affirmation ) करने की इच्छा होने पर 'किसी प्रकार है” इस 
तरह की गति ( नय ) होती है। यदि उसका निषेध ( Negation ) कहना 
अभीष्ट हो तो 'किसी प्रकार नहीं है” ऐसा प्रयोग होता है। क्रमशः अब यदि 
दोनों कहने की इच्छा हो तो दोनों का समुदाय ( Combination ) लें 
[ स्यादस्ति च नास्ति च । ] जब दोनों को एक साथ कहना हो और [ विरोध 
होने के भय से ऐसा कहना ] संभव नहीं हो तो 'किसी प्रकार अवाच्य है! 
ऐसा कहें । प्रथम ( भंग ) के साथ अवाच्य कहने की इच्छा हो तो वह पंचम 
भंग होता है--[ स्यादस्ति चावक्तव्यम्‌ ] । दुसरे भंग को अवाच्य से मिलाने 
पर षष्ठ भंग उत्पन्न होता है--[ स्यान्नास्ति चावक्तव्यम्‌ ]। सबों के समुच्चय 
से बना हुआ भंग सातवां है--[ किसी प्रकार है, नहीं है और अवक्तव्य है] । 
स्याच्छन्दः qai निपातस्तिङन्तप्रतिरूपकोऽनेकान्तद्यो- 
C । यथोक्तम्‌-- 
४५. वाक्येष्वनेकान्तद्योती गम्यं प्रति विशेषणम्‌ । 
स्यान्निपातोऽर्थयोगित्वात्तिङन्तप्रतिरूपकः ॥ इति। 
यदि पुनरेकान्तद्योतकः स्याच्छब्दोध्यं स्यात्तदा स्याद- 
स्तीति वाक्ये स्यात्पदमनर्थकं स्यात्‌ । अनेकान्तद्योतकत्वे तु 
स्यादस्ति कथंचिदस्तीति स्यात्पदास्कथंचिदित्ययमर्थो लभ्यत 
इति नानथेक्यम्‌। तदाह-- 
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४६. स्पाद्वादः सर्वथैकान्तत्यागार्कितृत्तचिद्विधेः । 
सप्तभङ्किनयापेक्षो हेयादेयविशेषकृत्‌ ॥ इति । 
“स्यात्‌? ( किसी प्रकार Somehow ) यह शब्द एक निपात ( अव्यय 
Particle ) है जो तिङन्त (क्रिया) के रूप में है ( _/अस्‌+ विधिलिङ्‌ ) 
तथा अनिश्चय का द्योतक है। Sar कि कहा गया है--बाक्यो में अनेकान्त 
( अनिश्चय ) को व्यक्त करनेवाला, गम्य (विघेय Predicate, जेसे-अस्ति) 
के प्रति विशेषण का काम करने वाला, यह स्यात्‌' निपात है जो सार्थक होने 
के कारण ( अर्थयोगित्वात्‌ ) क्रिया के रूप में है।' अभिप्राय यह है कि ‘cara’ 
सार्थक है, क्रियापद की तरह देखने में लगता है, अनिश्चय का व्यंजक है तथा 
अपने विधेय ‘अस्ति’ आदि शब्दों का विशेषण बन जाता है।] 
यदि “स्यात्‌? शब्द एकान्त या निश्चय का बोघ कराता तो स्यादस्ति' 
इत्यादि काक्यों में “स्यात्‌? शब्द निरर्थक होता [ सार्थक नहीं; क्योंकि “स्यादस्ति” 
से निश्चयात्मक अर्थ ग्रहण करने पर 'अस्ति' पद का ही अर्थे हो सकता है; 
स्यात्‌? का नहीं, वह निरथंक हो जायगा । ] किन्तु यदि स्यात्‌! को अनेकान्त 
( अनिश्चय ) का बोधक मानें तो 'स्यादस्ति” का अर्थ 'कथंचित्‌ अस्ति’ ( किसी 
प्रकार है) होता है जिसमें 'स्यात्‌' का अर्थ 'कथंचित्‌' ( किसी प्रकार ) लेते हैं 
और निरर्थकता नहीं रहती । ( 'स्यात्‌' का ad कुछ हो जाता है, बेकार इसका 
प्रयोग नहीं है। अतः स्यात्‌' की सार्थकता इसकी अनेकान्तबोधकता पर है)! 
कहा है-'स्याद्वाद का सिद्धान्त सब प्रकार से एकान्त ( निश्चय करने 
बाले ) सिद्धान्तों को छोड़ देने पर, (किस! शब्द से निष्पन्न (= कथम्‌ < किंम्‌) 
शब्द में fag शब्द का विधान करने पर ( 'कथंचित्‌” अर्थ धारण करके ), 
सप्तमज्जीनय को अपेक्षा रखकर हेय ( त्याज्य ) और आदेय ( ग्राह्य = अस्ति + 
नास्ति ) रूपी विशेषों से युक्त होता है।' [ त्याज्य = नास्ति, ग्राह्म = अस्ति, 
ये दोनों विकल्प तभी संभव हैं. जब वस्तु का स्वरूप अनिश्चित हो । इसे अब 
और स्पष्ट करेंगे-- ] : ट्‌ 
यदि वस्त्वस्त्येकान्ततः सर्वथा सर्वदा सर्वत्र सवोत्मना5- 
स्तीति नोपादित्साजिहासाभ्यां क्वचित्कदाचित्केनचित्प्रवर्तेत 
निवर्तेत वा। प्राप्ताप्रापणीयत्वादहेयहानानुपपत्तेश्र । अनेकान्त- 
पक्षे तु कथंचित्कचित्केनचित्सत्वेन हानोपादाने प्रेक्षावताम्रुप- 
पद्येते । 


१७४ स्वेदशेनसंग्रहे- 


यदि वस्तु एकान्त या निश्चित रूप से है ( अनेकान्त नहीं हैं), तब सब 
प्रकार से, सदा के लिए, सब जगह, सब लोगों के साथ है; तब तो ग्रहण या 
त्याग करने की इच्छा से कहीं, कभी, या कोई न प्रवृत्त ही होगा और न निवृत 
होगा [ क्योंकि बस्तु सबों के साथ है पाने की क्या जरूरत ? या फिर छोड़ना 
केसे ? अतः सभी दृष्टिकोणों से हम 'अस्ति’ नहीं कह सकते--एक दृष्टिकोण 
से कह सकते हैं कि यहाँ वस्तु है, पर 'वस्तु है” कहने का अर्थ होगा कि यह 
सर्वत्र, स्वं दा, सर्वथा और सर्वात्मना है। ] प्राप्त वस्तु प्रापणीय ( पाने योग्य ) 
नहीं हो सकती तथा बहेय वस्तु की हानि भी संभव नहीं । [ जो वस्तु पहले से 
नहीं मिली है वही प्राप्य हो सकती है, प्राप्त वस्तु प्राप्य कया होगी ? उसी 
प्रकार जो वस्तु त्याज्य है उसी का त्याग भी होता है, अत्याज्य का नहीं । 
ada, सर्वथा 'अस्ति' माने जाने पर त्याग और ग्रहण का प्रश्न ही नहीं 
उठ सकता । ] 

किन्तु यदि अनेकान्तपक्ष मानें तो किसी प्रकार ( किसी दृष्टिकोण से ), 
कहीं, किसी जीव के द्वारा त्याग और ग्रहणा होगा--ऐसा विद्वान्‌ समझ सकते 
हैं। [ जब वस्तु सदा नहीं है, एक ही दशा में है तो उसका त्याग और ग्रहण 
संभव है-एक समय में त्याग, दूसरे में ग्रहण ] । 

कि च वस्तुनः सर्वं स्वभावः, असत्त्वं वा इत्यादि प्रष्टव्यम्‌ 
न तावदस्तित्वं वस्तुनः स्वभाव इति समस्ति। घटोऽस्तीत्यनयोः 
पर्यायतया युगपत्प्रयोगायोगात्‌ । नास्तीति प्रयोगविरोधाच । 
एवमन्यत्रापि योज्यम्‌ । यथोक्तम्‌ 
४७, घटोऽस्तीति न वक्तव्यं - सन्नेव हि यतो घटः । 
नास्तीत्यपि न वक्तव्यं विरोधात्सदसत्तयोः ॥ इत्यादि । 

इसके अलावे पूछना चाहिए कि वस्तु की अपनी प्रकृति क्या है, सत्‌ होना 
या असत्‌ होना ? ऐसा नहीं कह सकते कि अस्तित्व ( Is-ness ) ही वस्तु का 
स्वभाव है, क्योंकि ‘ae: अस्ति ( घड़ा है )' इस वाक्य में “घटः” ( = वस्तु 
का अस्तित्व ) और 'अस्ति’ ( प्रत्यक्ष रूप से अस्तित्व ) इन दोनों शब्दों का एक 
साथ इसलिए प्रयोग नहीं हो सकता कि ये पर्यायवाची हो जायेंगे । यदि 
[ घटः ] नास्ति = घडा नहीं है” ऐसा कहें तो प्रयोग से असिद्ध होगा । 
[ आशय यह है कि घट का अर्थ सत्‌ या असत्‌ दोनों में से कोई एक ही है; 
यदि aq अर्थ है तो ‘aq ( = घटः ) अस्ति’ कहने में पुनरुक्ति होती है। यदि 
असत्‌ अर्थ है तो 'असत्‌ ( घट: ) अस्ति’ कहना अव्यावहारिक है।] 


fe 


आहेत-दशेनम्‌ १७५ 
इसी प्रकार दूसरे स्थानों में भी समझें । जैसा कि कहा हैः--“घड़ा है, 
ऐसा नहीं कहना चाहिए क्योंकि “घट” में सत्‌ का बोध हो ही जाता है; "नहीं 
है! ऐसा भी नहीं कह सकते क्योंकि [ “घटो नास्ति' इस वाक्य में ] सत्‌ ( घटः ) 
और असत्‌ के एक साथ रहने से विरोध होगा ।” 
तस्मादित्थं वक्तव्यम--सदसत्सद्सदनिवेचनी यवादमेदेन 
प्रतिवादिनश्रतुर्विधाः । पुनरप्यनिवेचनीयमतेन मिश्रितानि 
सदसदादिमतानीति त्रिविधाः । तान्प्रति कि वस्त्वस्तीत्यादि 
पर्यचुयोगे 'कथंचित्तदस्ति' इत्यादि प्रतिवचनसंभवेन ते वादिनः 
सर्वे निविण्णाः सन्तस्तृष्णीमासत इति संपूर्णाथविनिश्वायिनः 
स्याद्वादमङ्गी झुर्वेतस्तत्र तत्र बिजय इति TITAN । 
यदवोचदाचार्यः स्याद्वादमञ्जयोम्‌-- 
४८. अनेकान्तात्मकं वस्तु गोचरः सर्वसंविदाम्‌ । 
एकदेशविशिष्टोड्थों नयस्य विषयो मतः ॥ 
४९, न्यायानामेकनिष्ठानां प्रवृत्तो श्रुतवर्त्मनि । 


संपूणीथेविनिश्वायि स्याइस्तु श्रृतमुच्यते ॥ इति । 

इसलिए ऐसा कहे--सत्‌, असत्‌, सदसत्‌ और अनिवंचनीय सिद्धान्तों (वादों) 
को मानने के कारणा विरोधियों के चार प्रकार ža फिर, अनिवंचनीय-सिद्धान्त 
के साथ सत्‌, असत्‌ आदि [ पूर्वोक्त तीन ] मतों को मिला देने से उनके तीन 
और भी प्रकार होते हैं। वे जब ge कि वस्तु क्या है, तब “किसी प्रकार वह 
है” इत्यादि प्रत्युत्तर देना संभव है इसलिए वे विरोघी-वादी लोग सबके सब 
ara हो जाते हैं, और वस्तु के सभी पक्षों पर विचार करके “स्याद्वाद” को 
स्वीकार करने बाले की उन सभी जगहों में बिजय होती. है, यह पुणांल्प से 
सिद्ध हो गया । 

स्याद्वादमंजरी में आचाय॑ ( मल्लिषेण १२९२ ई० ) ने कहा है--सभी 
ज्ञानों ( अस्ति, नास्ति आदि ) का विषय बनने वाला पदार्थ अनेकान्तात्मक 
(अनिश्चित ) है; किन्तु नय (न्याय) का विषय बननेवाला पदार्थ एक ही 
देश ( Aspect पहलू, पक्ष ) से विभूषित रहता है। [नय में किसी एक 
पक्ष से भी काम चल जाता है जैसे -घटः अस्ति, घटो नास्ति । किन्तु सभी 
ज्ञानों का विषय बनने के लिए, जिससे वस्तु के सभी पक्ष माळूम हो जायें, एक 
वक्ष या देश से काम नहीं चलता । उसके लिए वस्तु को अनेकान्त 


१७६ सर्वदशनसंग्रहे- 
( अनिश्वयात्मक ) मानना पड़ेगा। भावात्मक रूप से ( Positively ; वस्तु के 
विषय में कुछ कह उना उसे सीमित करके अपने दृष्टिकोणों का उस पर आरोपण 
कर देना है। इसलिए सुभग मार्ग है कि उसे अनेकान्तात्मक माने जिसके 
अन्दर सारे पक्ष छिपे हों । ]'* 
पृ वस्तु के ] एक ही [पक्ष aspect ] पर आधारित अनेक न्याय जब 
प्रमाणकोटि में प्रवृत्त हों ( प्रामाणिक होना चाहते हों ) तब संपूर्ण adt 
(all aspects ) का. निश्चय करनेवाला "स्यात्‌? [शब्द से विशिष्ट घट आदि] 
पदार्थ प्रामाणिक ( श्रुत trustworthy ) समझा जाता है V 
५०, अन्योन्यपक्षप्रतिपक्षमावाद्‌ यथा परे मत्सरिणः ग्रबादाः | 
नयानशेषानविशेषमिच्छन्‌ न पक्षपाती समयस्तथाइतः ॥ 
( हेमचन्द्रकृत दितीयद्वात्रिशिका dio to छो० ३० ) 
जिस प्रकार दूसरे [ दर्शनों के ] सिद्धान्त एक दूसरे को पक्ष और प्रतिपक्ष 
बनाने के कारण मत्सरता से भरे हुए हँ; उस प्रकार अहॅन्मुनि का सिद्धान्त 
पक्षपाती नहीं है क्योंकि यह सारे नयों ( Propositions ) को बिना भेद- 


भाव के ग्रहण कर लेता है। 
विशेष--पक्ष = अपना सिद्धान्त । प्रतिपक्ष = विरोधियों का सिद्धान्त । 


सांख्य के लिए सत्कायंवाद पक्ष है, असत्कार्यवाद प्रतिपक्ष | दूसरे दाशंनिकों के 
सिद्धान्त पक्षपाती हैं क्योंकि वस्तु के किसी एक पहलू का विचार प्रस्तुत करते 
हं, सर्वागपूर्ण विचार वे नहीं करते । ऐसा करना असंभव भो है। जैनों का 
सिद्धान्त इस पचडे से दूर है, किसी पक्ष का आश्रय न लेकर सभो पक्षों को 
स्वीकार करता है । जेनों का दृष्टिकोण बहुत उदारवादी है, किसी प्रकारका . 
Jeana न मानकर सभी पक्षों को समान रूप से देखते हैं। यही कारण है कि 
अनेकान्तवाद स्वीकार किया जाता हे जप स्वीकार किया जाता हे । 


x वाक्यों की तीन कोटियाँ है-ाडुनेय, नय और प्रमाण वाक्य । “घट: 
अस्ति एव” gia है क्योंकि यह मिथ्या है। 'नास्तित्व' आदि के होते हुए भी 
उन्हें छिपाकर 'अस्तित्व' पर जोर देना मिथ्यारूप है। ‘ae: अस्ति' नय है। 
ag gia नहीं है. क्योंकि नास्तित्व आदि को यह छिपाता नहीं. बल्कि उनके 
प्रति उदासीनता (indifference) दिखलाता है। यह प्रमाण भी नहीं क्योंकि 
‘cara’ का प्रयोग न होने से दूसरे धर्मों ( नास्तित्वादि ) की सूचना नहीं 
मिलती । 'स्यादस्ति? प्रमाण वाक्य है। नय के विषय में देवसूरि का कहना 
है--नीयते येन श्रुताख्यप्रमाणाविषयीक्ृतस्य अर्थस्य अंशतः तदितरांशौदासीन्यत: 
स प्रतिपत्तुरभिप्रायविशेषो नयः । ( अम्यं० ) 


>) 

( २६. जैनमत-संग्रह ) 
` जिनदत्तद्वरिणा जेनं मतमित्थशुक्तम्‌- 
५१, बलभोगोपभोगानामुभयोदीनलाभयो; | 
अन्तरायस्तथा निद्रा भीरज्ञानं जुगुप्सितम्‌ ॥ 
५२, हिँसा रत्यरती रागद्वेषावबिरतिः स्मरः । 

शोको मिथ्यात्वमेतेऽष्टादश् दोषा न यस्य सः ॥ 
५३, जिनो देवो गुरुः सम्यक्तस्ज्ञानोपदेशकः । 

वर्तनी 
ज्ञानदश्षेनचारित्राण्यपवर्गस्य वर्तनी ॥ 

जिनदत्त सूरि ( ग्रत्य-विवेकविलास, समय-१२२० ई०) ने जैनन्मत 
[का सारांश ] इस प्रकार व्यक्त किया है--'बल, भोग, उपभोग ( इन्द्रियसुख ), 
दान तथा लाभ के अन्तराय ( १-५ ) निद्रा ( ६ ), भय ( ७), अज्ञान (५), 
दशा (९), हिंसा (१०), रति (= इच्छा ११), अरति ( अनिच्छा १२), 
राग (१३). द्वेष ( १४), अविरति ( वैराग्यहीनता १५ ), काम ( १६ ), 
शोक (१७) तथा मिथ्यात्व--ये अठारह दोष जिनके पास नहीं हैं, वह 
देवता स्वरूप हम लोगों का जिन ( जितेन्द्रिय) गुरु सम्यकरूप से तत्त्वज्ञान 
का उपदेशक है । ज्ञान, दर्शन और चारित्र ये अपवग के मार्ग हे । [ ज्ञान = 
संमोहरहित ज्ञान, दर्शन = अहेन्मुनि के उपदिष्ट मत में विश्वास, चारित्र=पापकमे 
से विरति । वर्तनी = मागं । ] 

५४, स्याद्वादस्य प्रमाणे È ग्रत्यक्षमचुमापि च । 

नित्यानित्यात्मकं at नव तस्वानि सप्त वा ॥ 

५५, जीवाजीवौ पुण्यपापे चास्रवः संवरोऽपि च । 
¢ निजरणं क्तिरेषां 

बन्धो निजरणं मु व्याख्याधुनोच्यते ॥ 

५६, चेतनालक्षणो जीवः स्यादजीवस्तदन्यकः | 

सत्कमैपुद्दलाः पुण्य पापं तस्य विपर्ययः ॥ 

“स्याद्वाद के सिद्धान्त में दो प्रमाण हैं- प्रत्यक्ष और अनुमान । [ उपयुक्त 
विधि से वस्तु को प्रत्यक्षतः भी अनेक रूप का देखते हैं, दूसरे उपादान बौर 
त्याग करने की इच्छा के उद्देश्य से किसी पदां के प्रति जो लोगों में प्रबृत्ति 
और निवृत्ति दिखलाई पड़ती है, यही हेतु बनकर अनुमान द्वारा सिद्ध करेगी 
कि वस्तुएँ अनेक रूप की हैं । ] सभी वस्तुएं नित्य और अनित्य के रूप में 
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हैं [ इसमें भी स्याद्वाद लगाकर स्यान्नित्यः, स्यादनिस्यः, आदि वाक्य बनेंगे | 
तस्व नव या सात हैं ( विभिन्न मतों से) ॥ ५४ ॥ जीव, अजीव, पुण्य, पाप, 
आस्रव, संवर, बन्ध, निर्जरण और मुक्ति अब इनकी व्याख्या की जाती है। 
( इन नवों में पुएय को संवर में तथा पाप को आस्रव में ले लेने पर सात ही 
तत्त्व बचते हैं । ] चेतना ( Intelligence ) जीव का लक्षण है, उससे भिन्न 
( अचेतन ) अजीव होता है । अच्छे काम से उत्पन्न होने वाले पुल (Matter, 
bodies) पुण्य हैं, उसका उलटा पाप है ( = बुरे काम से उत्पन्न पुदल )॥ 


५७, आस्रवः aad वारं संबणोतीति संवर! | 
प्रवेशः कर्मणां बन्धो निजेरस्तद्वियोजनम्‌ ॥ ` 
Ave A 
५८, अष्टकर्मक्षयान्मोक्षोञ्यान्तमोव्ध फेशन । 
पुण्यस्य संवरे menà क्रियते . पुनः ॥ 
“ ५९, bie ats पन लोकागूढस्य चात्मनः | 
्षीणाष्टकमणो मुक्तिनिव्यावृत्तिजिनोदिता ॥ 

‘aaa [ पापरूपी ] स्रोत का द्वार है, जो उसे ढेक ले, वह संवर कहलाता 
है । कर्मों का प्रवेश करना बन्ध है और उनसे अलग हो जाना मोक्ष है ॥ ५७ ॥ 
आठ प्रकार के कर्मों का क्षय हो जाने पर मोक्ष मिलता है। कुछ लोग पुण्य 
का अन्तर्माव संवर में करते हैं तथा पाप का आव में ॥५८॥ जिसे चार अनंत 
पदार्थं ( ज्ञान, दर्शन, वीर्य और सुख ) मिल चुके हैं, जो संसार में बँधा हुआ 
नहीं है ( अगूढ़ ) तथा जिसके आठों कर्म नष्ट हो चुके हैं उस आत्मा को जिन 
भगवान्‌ की कही हुई निर्व्यावृत्ति ( Infallible जहाँ से फिर लौटना नहीं ) 
मुक्ति मिलती है ॥ ५९ ॥ 

६०. सरोजहरणा Agad लक्षितमूर्थजाः ६। 
A ७७ 
aaea: क्षमाशीला निःसङ्गा जनसाधव; ॥ 
६१. Gear पिच्छिकाहस्ताः पाणिपात्रा दिगम्बराः \ 
ऊध्वीशिनो रहें दातुद्धितीयाः स्पुजिनपय; ॥ 
६२. भुङ्के न केवली न खी मोक्षमेति दिगम्बरः | 
प्राहुरेषामयं भेदो महाज्येताम्बरेः सह ॥ इति । 
: इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे आइईतदर्शनम्‌ ॥ _ 
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[ अब जैनो के प्रसिद्ध भेद--श्वेत म्बर और दिगम्बर--के विषय में विचार 
किया जा रहा है। ] 'घूल झाड़नेवाले ( झाडू के तरह की चीज ) को साथ 
रखनेवाले, भिक्षान्न खानेवाले, अपने केशों को उखाड्नेवाले, क्षमाशील तथा 
आसक्तिरहित जैन साधु श्वेताम्बर हैं ॥ ६० ॥ केश उखाड़े हुए, मोर के पंख 
का झाड़न हाथ में लिये, हाथों को ही पात्र माननेवाले ( करणपात्री ) तथा 
देनेवाले के घर पर ही ऊपर की ओर से खानेवाले ये दूसरे जैन साघु हैं जो 
दिगम्बर ( नंगे ) हैं ॥६१॥ दिगम्बर साधुओं की मान्यता है कि केवल-ज्ञान से 
युक्त पुरुष भोजन नहीं करता और स्री को मोक्ष भौ नहीं मिलता ( इन्हें पुरुष 
का जन्म ग्रहण करने पर हो मोक्ष मिल सकता है )। इन ( दिगम्बरों ) का 
इवेताम्बरों के साथ यह बहुत बड़ा अन्तर लोग कहते हैं ॥ ६२ ॥ 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के स्वदर्शनसं ग्रह में आहंतदर्शन [anma हुआ] । 


॥ इति बालकविनोमाशङ्कुरेण रचितायां सवंदर्शनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायामाहँत द्धन मवसितम्‌ ॥ 


"2 - 


( ४ ) रामानुज-दर्शनम्‌ 


तत्त्वत्रयं चिदचिदीश्वररूपमस्या- 
fanaa न तु जगत्सबिशेष ईशः। 
भक्तिश्च तत्र फलितेत्युपदेशकाय 
रामानुजाय सततं प्रणतोऽस्मि तस्मे ॥--ऋषिः | 
( १. अनेकान्तवाद का खण्डन ) 
तदेतदाईतमतं प्रामाणिकगहणमहति । न ह्येकस्मिन्वस्तुनि 
परमार्थे सति परमार्थसतां युगपत्सदसच्वादिधर्माणां समावेशः 
सम्भवति | न च सदसत्त्वयोः परस्परविरुद्धयोः समुच्चयासम्भवे 
विकल्पः किं न स्यादिति वदितव्यम्‌। क्रिया हि विकरप्यते न 
वस्त्विति न्यायात्‌ | 
Sat का यह ( अनेकान्तवाद का ) सिद्धाम्तवाद कतिपय प्रमाणों से काटा 
( निन्दित किया ) जा सकता है। इसका कारणा यह है कि वस्तु में एक a 
पारमाथिक सत्ता ( Ultimate reality ) हो सकती है, उस सत्ता में एक 
ही साथ सत्ता, असत्ता आदि (सात ) धर्मो से युक्त पारमाथिक सत्ताओं का 
समावेश नहीं हो सकता । [ पारमाथिक या अन्तिम दशा में वस्तु का एक धमं 
ही, जैसे सत्ता या असत्ता, स्थिर किया जा सकता है । अनेकान्तवादियों की तरह 
एक ही साथ सात-सात धर्मों को मान लेना असम्भव है।] 
कोई यह नहीं कह सकता कि सत्‌ और असत्‌ चूँकि परस्पर विरोधी हैं और 
उनका समुच्चय ( Combination ) होना सम्भव नहीं है, इसलिए उस प्रकार 
के घमो में विकल्प क्यों नहीं होगा ? विकल्प क्रिया का ही होता है वस्तुका 
नहीं--ऐसा नियम है, अतः विकल्प नहीं मान सकते । [ अनेकान्तवादी की ओर 
से इस उत्तर की अपेक्षा है कि विकल्प द्वारा विभिन्न धर्मों का एकत्र समावेश हो 
सकता है । जहाँ agaa सम्भव नहीं है वहाँ विकल्प किया जाता है! उदाहरण 
के लिए--'उदिते जुहोति' और 'अनुदिते जुहोति' में विकल्प है। पहले वाक्य 
में सूर्योदय के बाद होम करने का विधान है, दूसरे वाक्य में सूर्योदय के पूर्व ही 
होम करना विहित है। उदित और अनुदित दोनों होम एक साथ नहीं हो 
सकते, अतः यहाँ विकल्प करते हैं--कुछ लोग सुर्योदय के बाद करें, कुछ लोग 
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पहले । यहाँ भी उसी प्रकार क्यों नहीं मान लें ? उत्तर यों दे सकते हैं-जो 
वस्तु साध्य होती है उसी में कर्ता, कर्म, अधिकरणे आदि बदल-बदल करं विकल्प 
कर सकते हैं, क्रिया ( साध्य ) का ही विकल्प सम्भव है। जो वस्तु पहले सें 
fas है, वह तो किसी एक प्रकार से सिद्ध होती है, उसमें विकल्प कहाँ से 
आवेंगे ? सत्ता faz बस्तु ( Completed action ) है, उसका कोई एक ही 
प्रकार हों सकता है--जुहोति” साध्य ( क्रिया ) है जिसके लिए विकल्प दिये 
जा सके । ] 


न च ‘अनेकान्तं जगत्सवं हेरम्बनरसिंहवत्‌' इति द्टान्ता- 
वष्टम्भवशादेशव्यम्‌ । एकस्मिन्देशे गजत्वं सिहत्वं वाऽपरस्मि- 
ज्ञरत्वमिति देशभेदेन विरोधाभावेन तस्येकस्मिन्देश एव सत्त्वा- 
सच्चादिनाञ्नेकान्तच्वाभिधाने दष्टान्तानुपपत्तेः । ननु द्रव्यात्मना 
ad पर्यायात्मना तदभाव इत्युभयमप्युपपन्नमिति चेत्‌ , 
A p 
मेवम--कालभेदेन हि कस्यचित्सत्त्वमसत्त्वं च स्वभाव इतिन 
कश्चिद्दोषः । afr 


निम्नलिखित दृष्टान्त को आधार ( अवष्टम्म ) मानकर मी यह सिद्ध नहीं 
हो सकता--'समूचा संसार अनेकान्त ( Multiform ) है जिस प्रकार गणेश 
( गज का सिर और मनुष्य की घड़ ) और नर्रासह ( सिह का सिर और मनुष्य 
की घइ ) हैं ।” यह दृष्टान्त हमारी प्रकृत समस्या में लग नहीं सकता, क्योंकि 
इस दृष्टान्त में तो एक देश ( खंड, भाग, Part ) में गज या fag का स्वरूप 
है, दूसरे भाग में मनुष्य का स्वरूप है--देशों का अन्तर है इसलिए विरोध की 
कल्पना नहीं हो सकती । परन्तु अनेकान्तवाद में एक ही भाग में सत्त्व, असत्त्व 
आदि ( धर्मों को ) मानकर अनेकान्त सत्ता स्वीकृत की जाती है। [ दंष्टान्त में 
देशभेद है, अतः दो पक्ष सम्भव हैं; जबकि अनेकान्तवाद में देश का बिना भेद 
किये ही एक ही जगह कई पक्ष मान लेते हैं, जो कभी संभंव नहीं। ] १ 

यदि कोई यह कहे कि किसी द्रव्य के रूप में सत्ता माने ( जैसे मिट्टी की 
सत्ता ) और उसके पर्यायों ( विभिन्न अवस्थाओं, जैसे-मिट्टी का पिंड, खप्पड़, 
घट आदि ) के रूप में असत्ता मानें और इस प्रकार दोनों को ही सिद्ध कर डालें, 
तो [ हमारी आपत्ति है कि ] ऐसा नहीं होगा- काल के भेद से किसी वस्तु का 
aq (Existent ) और असतु ( Non-existent ) होना तो उसका 
स्वभाव ही है; इसमें कोई दोष नहीं है। [ मिट्टी के पिण्ड में मिट्टी की सत्ता है, 
घट आदि की असत्ता; उसी प्रकार घट को अवस्था में मिट्टी ( द्रव्य ) की सत्ता 
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हे, कपाल ( Potsherd ) आदि की असत्ता । आशय यही है कि मूल द्रव्य की 
सत्ता किसी भी अवस्था ( पर्याय ) में रहती है, अन्य पर्यायों की नहीं । लेकिन 
यहाँ काल का भेद स्पष्ट है। मृत्पिएड के काल में घट नहीं, घट के काल में 
कपाल नहीं; किसी काल में एक की सत्ता और दूसरी की असत्ता होती है। यह 
तो अत्यन्त स्वाभाविक है। फलितार्थ यह हुआ कि देश ( Space ) और 
काल (Time ) के भेद से असतु और: सतु को स्वीकार कर सकते ša 
कोई वस्तु सत्‌ भी है असत्‌ भी, किन्तु केसे ? देश-भेद या काल-भेद से यह 
नहीं कि अनेकान्तवादी की तरह एक ही काल और एक ही देश में. वस्तु के 
कई परस्पर विरोधी धर्म मान लें । ] 

न चैकस्य हस्वत्वदीधेत्ववदनेकान्तत्व॑जगतः स्यादिति 
वाच्यम्‌ । प्रतियोगिभेदेन विरोधाभावात्‌ । तस्मात्ममाणाभावा- 
द्ुगपत्सच्तासत्वे परस्परविरुद्ध नेकस्मिन्वस्तुनि TH युक्ते | एव- 
मन्यासामपि भड्जीनां भङ्गोऽवगन्तव्यः | 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि जिस प्रकार एक ही साथ एक वस्तु का छोटा 
और बड़ा दोनों रूप रह सकता है उसी प्रकार संसार को अनेकान्त मान ले.। 
[ ऐसा इसलिए नहीं कह सकते कि उसका छोटा और बड़ा होना ] विभिन्न 
बस्तुओों पर आधारित ( प्रतियोगि ) है--इसलिए किसी विरोध का अवकाश 
नहीं । [ अभिप्राय यह है कि जैसे त्र्यणुक में हस्वत्व और दीघंत्व दोनों है उसी 
प्रकार जगत्‌ सत्‌ और असत्‌ दोनों है। लेकिन यह समानता ठीक नहीं, व्यणुक 
का छोटा और बड़ा होना सापेक्ष है, किसी भिन्न प्रतियोगी की अपेक्षा रखता 
है, जेसे--चतुरणुक और द्वयणुक । चतुरणुक की अपेक्षा वह छोटा है, दधणुक 
की अपेक्षा बड़ा । ऐसी ही दशा में हम त्र्यणुक में दो विरुद्ध ( Contrary ) 
धर्म एक साथ मानते हैं, जो स्वाभाविक है, असमंजस नहीं । किन्तु जगतु को 
सत्‌-असत्‌ मानने के समय यह बात नहीं मिलती । कोई प्रतियोगी नहीं है 
जिसकी अपेक्षा उसे सत्‌ या असत्‌ कहें । दूसरे, हस्वत्व और दीघंत्व अत्यन्त 
बिरोधी ( Contradictory ) नहीं, जब कि सत्‌-असत्‌ ऐसे हैँ । | 
frond यह निकला कि प्रमाणों के अभाव में ( हमारे तको से खण्डित 
होने से ) परस्पर विरोधी (Mutually contradictory or exclusive) 
aq और असत्‌ को, एक ही साथ, एक ही वस्तु में स्थित कहना ठीक नहीं है । 
इसी प्रकार अन्य भंगियों का भो खण्डन समझ लें । 
विशोष--अनेकान्तवाद की रक्षा करने के लिए जैनों से चार युक्तियों की 
अपेक्षा रखी जाती है-( १ ) समुच्चय के अभाव में बिकल्प मानते हुए दो 


EE 
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बिरुद्ध पदार्थों को एक साथ मानना, (२) गणेश और नरसिंह के शरीर की 
तरह संसार को अनेकान्त मानना, ( ३ ) द्रव्य के रूप में सत्ता और उसके 


का एक वस्तु में समावेश कर्ता आदि के भेद से (१), देश (स्थान) के भेद 
HR), अवस्था अथवा काल के भेद से (३) या प्रतियोगियों के भेद. 
सेः (४ ) मानते हैं--तात्पयं यह है कि ganga उपाधि लगा कर ही दो 
विरोधियों का एक में समावेश हो सकता है, जैनों की तरह निरुपाधि बिरोधी 
एक साथ, एक ही काल में नहीं मान सकते । अब उनके सप्तभज्ञीनय पर ही 
प्रहार किया जायगा । ह 


(२. सप्तभंगीनय की निस्सारता ) 
कि च, सवैस्यास्य मूलभूतः सपषमङ्गिनयः स्वयमेकान्तो- 
SAT वा। आद्ये सर्वमनेकान्तमिति प्रतिज्ञाव्याघातः | द्वितीये 
विवक्षिताथोसिद्धिः । अनेकान्तत्वेनासाधकत्वात्‌ । तथा चेयमु- 
भयतःपाशा रजुः स्याद्वादिनः स्यात्‌ । 


आपि च, नवत्वसपत्वादिनिधोरणस्य फलस्य तब्निधोर- 
यितुः प्रमातुश तत्करणस्य प्रमाणस्य प्रमेयस्य च नवत्वादेरः 
नियमे साधु समर्थितमात्मनस्तीथेकरत्व देवानांग्रियेणाईतमत- 
प्रवतेकेन | 


~ अब जरा यही पूछे कि जो इन सारे प्रपंचो की जड़ सप्तभंगीनय है, वह स्वयं 
एकान्त ( निश्चित स्वरूपवाला ) है या अनेकान्त ( अनिथ्चित स्वरूपवाला ya 
afe प्रथम विकल्प मानते हैं तो 'सब कुछ अनेकान्त है' इस प्रतिज्ञा (Axiom) 
का ही विरोध होता है। [ सप्तभंगीनय यदि एकान्त ( निश्चित स्वरूपवाला ) 
है तो फिर किस मुँह से सब चीजों को अनेकान्त मानेगे--क्या सप्तभंगीनय “सबं 
कुछ' के अन्तर्गत नहीं है? इस प्रकार असामंजस्य उत्पन्न होता है। ) यदि 
दूसरा बिकल्प मानते है तो इष्ट वस्तु की सिद्धि नहीं होगी, क्योंकि अनेकान्तं a 
जाने से सप्तभंगीनय प्रामाणिक नहीं हो सकता, किसी वस्तु को सिद्ध नहीं कर 
सकता ( जो स्वयम्‌ अनिश्चित 2 उससे वस्तुओं या पदार्थ की सिद्धि की बया 


अपेक्षा करें ? ) इस प्रकार स्याद्वादियो के गले में दोनों ओर से फन्दा (बन्धन) 
देनेवाली रस्सी पड़ जाती है ( वे किसी ओर भाग नहीं सकते ) । 
इसके अतिरिक्त, ( तत्वों की संख्या ) नव या सात मानी गयी है, यह 
निर्धारण करना फल है, निर्धारण करनेवाला प्रमाता ( Knower ) है, 
उसके निर्धारण का साधन ( करण ) प्रमाण है, ( ये तत्त्व स्वयं ) प्रमेय है 
इनं सबों में नव आदि का नियम हो ही नहीं सकता । [ यदि इन सबों का 
स्वरूप निश्चित मार्ने तो 'सब कुछ अनेकान्त है” की प्रतिज्ञा कहाँ रही ? यदि 
इनका स्वरूप अनिश्चित है तो इतने प्रपंच की क्या आवश्यकता है ? इतने तस्व, 
प्रमाण, प्रमाता, फल आदि का बर्णन करके कहते हैं कि सब कुछ अनेकान्त है । 
यह क्या खेल है? ] आहँत-मत के प्रवर्तक, मुखंसम्राद्‌ ने अपनी mra finia- 
शक्ति का अच्छा प्रदर्शन किया है! ( इस प्रकार अनेकान्तवाद अपने सिद्धान्त से 
ही अपनी जड़ खोद देता है। जब सब कुछ अनिश्चित है तो अनेकान्तवाद भी 
अनिश्चित, जैनों का पूरा दर्शन ही अनिश्चित, सारे तत्त्व, उनके प्रमाण, प्रमाता 
आदि सब अनिश्चित ! साधु ! साधु !! ऐसे दर्शन को शत शत प्रणाम ! ) 
« (३. जीव के परिमाण का खण्डन ) 
तथा जीवस्य देहानुरूपपरिमाणत्वाज्ञीकारे योगवलादनेक- 
देहपरिग्राहकयोगिशरीरेपु प्रतिशरीरं जीवविच्छेदः प्रसज्येत | 
मनुजशरीरपरिमाणो जीवों मतङ्गजदेइं कृत्स AE न प्रभवेत्‌ । 
कि च गजादि शरीरं परित्यज्य पिंपीलिकाशरीरं विशतः प्राचीन- 
शरीरंसब्रिविशविनाशो5पि प्राप्चुयांत्‌ । न च यथा प्रदीपप्रभा- 
विशेष प्रपाप्रासादाद्युदरवतिसंकोचबिकाशवांस्तथा जीवोऽपि मनु- 
जमतङ्गजादिश्रीरेपु स्यादित्येषितव्यम्‌ । प्रदीपवदेव सविकारत्वे- 
नानित्यत्वप्राप्ती कृतप्रणाशाकृताभ्यागमग्रसज्ञात्‌ | 
उसी प्रकार यंदि आप यह स्वीकार करते हैं कि जीव शरीर ( Body ) के 
अनुरूप परिणाम धारण कर लेता है, तो योग के बल से योगी लोग एक साथ 
जो अनेक शरीर धारण करते हैं, उन शरीरों में प्रत्येक शरीर में जीव का टुकड़ा 
देखा जायगा । [ वास्तव में जीव fag है जिससे एक साथ अनेक शरीरों में रह 
तकता है ।: योगी लोग अपने योग की सामर्थ्यं से एक ही बार में कई शरीरों 
में निवास कर सकते हैं। ऐसे शरीरों के समूह का नाम कायब्यूद है Ag 
होने के कारण उन-उन शरीरो में जीव का निवास संभव है। किन्तु यदि यह 
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मार्गे कि जीव शरीर के अनुरूप परिमाण धारण करता है, तब तो कठिनाई 
होगी कि शरीर से बाहर उसका सम्बन्ध नहीं रहेगा । एक शरीर में जीव का 
एक टुकड़ा, दूसरे में दूसरा ठुकड़ा- इस तरह जीव के टुकडे-दुकडे हो जायेंगे । ] 

[ दूसरा दोष यह होगा कि ] मनुष्य के शरीर का परिमाण रखनेवाला 
जीव [ पुनजेन्म होने पर, योनि बदलने से ] हाथी के पूरे शरीर में प्रवेश नहीं 
कर सकता । ( किसी एक ही अंश में मानव शरोर खप जायगा, शेषांश के लिए 
क्या जवाब होगा ? ) यही नहीं, जब जीव गजादि के बड़े शरीर को छोड़ कर 
GAR छोटे शरीर में प्रवेश करने लगेगा तब [ वह छोटे परिमाण में हो कर 
पुनः ] अपने पहले शरीर ( हाथी आदि के शरीर ) में प्रवेश करने की क्षमता 
खो बैठेगा । [कि गज देह के परिमाण में जीव चींटी के शरीर में प्रवेश नहीं 
कर सकता, इसलिए उसे अपने प्राचीन शरीर के परिमाण ( आकार ) का बिनाश 
करना ही होगा--अतः वह पुराने शरीर में फिर लौट नहीं सकता; त्यागपत्र 
स्वीकार हो जाने पर फिर पुराने पद पर लौटना कैसा ? ] 

ऐसी भी कल्पना नहीं हो सकती कि जैसे प्रदीप की प्रभा ( किरणों ) के 
अवयव ( विशेष Particulars ), पनसाला-नैसी छोटी जगह या महल-जैसी 
बड़ी जगह में, अपने आधार के अनुसार संकुचित ( सिकुड़ते ) या विकसित 
( फैलते ) हैं, उसी प्रकार जीव भी मनुष्य और हाथी की देहों में आकर [ संकोच 
और विकास प्राप्त ] करता होगा । ऐसा करना इसलिए ठीक नहीं कि प्रदीप की 
तरह ही जीव को सविकार मानना पड़ेगा [ जिसमें संकोच और विकास-रूपी 
विकार ( Changes ) होते हैं !, फलतः जीव अनित्य हो जायगा और [ बौढ़ों 
के क्षणिकवाद पर आपके ही द्वारा आरोपित ] 'किये कर्म का नाश' तथा 
tay किये गये कर्म के फल की प्राति'-ये दो दोष आ पहुँचेंगे । 

विशेष--विकार से युक्त बस्तुएँ अनित्य होती हैं क्योंकि संकोच और 
विकास का सम्बन्ध उत्पत्ति और विनाश से है--कभी-त-कभी जीव की उत्पत्ति 
और बिनाश होगा ही । जब उत्पत्ति मानेंगे तो न किये गये कर्म के फल की 
प्राप्ति होगी । उत्पत्ति के बाद उसे सुख-दुःख रूपी फल मिलेंगे, जिसके कारण 
पुएय-पाप हैं; जब जीव उत्पन्न हो नहीं हुआ था तब उसने इन फलों के कारण- 
रूप कर्म ही कैसे किये थे? कोई भी व्यक्ति उत्पत्ति के बाद कर्म करने पर ही 
कल पाता हैं लेकिन जीव बिना कर्म के ही फल पाने लगेगा । उसी प्रकार जब 
जीव का विनाश होगा तब किये गये कर्म का भी नाश होगा । विनाश के बाद 
भोक्ता ही नहीं रहेगा तब फल कौन भोगेगा ? विनाश के समय किये गये कमं 
का फल भी नष्ट हो जायगा--इसमें कोई भी प्रमाण नहीं है। अतः 'कृतप्रणाश' 
दोष की प्राप्ति होगी । 


१८६ सबैदशेनसंग्रदे- 
` - एवं प्रधानमछनिबहंणन्यायेन जीवपदार्थद्षणामिधानदि- 
झाडन्यत्रापि दूषणस॒त्पेक्षणीयम्‌ | तस्मान्नित्यनिदपश्रुतिविरुद्ध- 
त्वादिदमुपादेये न भवति । तदुक्तं भगवता व्यासेन--नेकस्मिः 
ऋसंभवात्‌.( त्र० ge २।२।३१ ) इति। रामाचुजेन च जैन- 
मतनिराकरणपरत्वेन तदिदं सत्रं व्याकारि । 
इस प्रकार प्रधान-मल्ल को शान्त करने की तरह" जींब-पदार्थ में दोष दिखा- 
कर संकेत किया गया है कि अन्य पदार्थों में भी दोष की कल्पना कर a i 
इसलिए नित्य ( Eternal ) और निर्दोष (Infallible ) श्रुति ( वेदों ) 
के विरुद्ध होने के कारण यह जैन-मत we नहीं है। भगवान्‌ व्यांस ने भी 
[ ब्रह्मसूत्र में | कहा है--[ जैन-मत ठीक ] नहीं, क्योंकि एक ही (वस्तु ) में 
[छाया और धूप के समान 'नास्ति' और 'अस्ति'- जैसे विरुद्ध धर्मों का 
आरोपण करता है जो ] असंभव है (Fo सु० २।२।३१ )। रामानुज ने इंसं 
सूत्र की व्याख्या जैंन-मत का निराकरण करते हुए हीकीहै। ' 
विशेष - जीवस्वरूप का खण्डन करके संकेत किया गया है कि वेदां 
प्रामाण्य, ईश्व रास्वीकार आदि पदार्थों का भी खण्डन कर लें। यदि वेद प्रमाण 
नहीं है तो जैनों के सिद्धान्त के अनुसार अहँन्मुनि के द्वारा प्रणीत ( उत्पन्न 
किया गया ) आगम भी प्रमाण नहीं हो सकता । वेद अपौरुषेय हैं इसलिए 
पुरुषों में पाई जानेवाली स्वच्छन्दता वहाँ नहीं है। जब स्वच्छन्दता नहीं, तो 
कोई दोष कैसे आयेगा ? अतः सारे दोषों से रहित वेद स्वतः ही प्रमाण है-- 
उसकी प्रामाणिकता कोई नहीं मिटा सकता । उसके बाद ईश्वर भी श्रुति के 
प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है-यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते ( तै० उ० 
३।१।१ ); द्यावाभूमी जनयन्देव एकः ( Fo उ० ३।३ )। 'नेकस्मिन्नसंभवात्‌' 
सूत्र की व्याख्या सभी वेदान्तियो ने जैन-मत के खण्डन के रूप में ही की है। 
विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल देखना चाहिए । 
(४. रामानुज-दशोन के तीन पदार्थ ) 
एष हि तस्य सिद्धान्तः चिदचिदीश्वरमेदेन भोक्त्‌-भोग्य- 
नियामकमेंदेन च व्यवस्थिताखयः पदाथो इति । तदुक्तम्‌ 
हकः प्रधानमञ्चनिबहुंणन्याय-जिस प्रकार मुख्य पहलवान को ` पछाड़ देने 
वर दूसरे पहलवान महन्युद्ध करने से विरत हो जाते हैं वैसे ही जेनों के द्वारा 
स्वीकृत जीवस्वरूप को दूषित कर देने पर अन्य सिद्धान्तों और पदार्थों का खण्डन 
स्वयमेव हो जाता है । } 
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१, दैधरश्रिदचिच्वेति पदार्थत्रितयं हरिः | 
शैश्वरथ्रिदिति प्रोक्तो जीवो दृश्यमचित्पुनः ॥ इति । ` 

उस ( रामानुज) दर्शन का यही सिद्धान्त 2—faq ( Soul ) अचित्‌ 
( Universe ) और ईश्वर (God) के मेद से, जो क्रमशः भोक्ता 
(Enjoyer, eubject), भोग्य ( Object ) और नियामक (Controller) 
हैं तीन प्रकार के निश्चित पदार्थ हैं। ऐसा ही कहा है-- ईश्वर, चित्‌ और 
अचितु के रूप में पदार्थों की संख्या तीन है; हरि ( विष्णु ) ही ईश्वर है, चितु से 
जीव. का अभिप्राय है और दृश्यमान जगत्‌ ( Appearance ) अचित्‌ ev’ 

(५. अद्वेतःवेदान्त का इस विषय में पूर्वेपक्ष ) 

* अपरे पुनरशेषविशेषप्रत्यनीक चिन्मात्रं aaa परमार्थः । 
qa नित्यशुद्धबुद्धमक्तस्वभावमपि 'तस्वमसि' ( छा० उ? 
६८७) इत्यादिसामानाधिकरण्याधिगतजीवेक्यं बध्यते 
मुच्यते च । 

तदतिरिक्तनानाविधगोक्तूमोक्तव्यादिभेदप्रप्ः adis 
तस्मिन्नविद्यया परिकल्पितः, “सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवा- 
दितीयम' (ate उ० ६१२९ ) इत्मादिवचननिचयप्रामा- 
ण्यात्‌- इति ब्रुवाणा, “तरति शोकमात्मवित्‌' ( छा? उ? 
७१३ ) इत्यादिश्रृतिशिरःशतवशेन निर्विशेषत्रह्मास्मेकल्वविद्य- 
याञ्नादविद्यानिवच्तिमङ्गीकु्बाणा:, TAT स मृत्युमाप्नोति य 
इह नानेव पश्यति' ( काठ० S° २१ ) इति भेदनिन्दाश्रवणेन 
पारमार्थिकं भेदं निराचक्षाणाः) विचक्षणम्मन्यांः तमिमं विभागं 
न सहन्ते | 


कुछ लोग (IR वेदान्ती), जो अपने को बडे बुद्धिमान्‌ मानते हैँ 
( बिचक्षणम्मन्याः ), इस विभाजन को नहीं मानते ( इससे सहमत नहीं हैँ) 
[ मायावादी थोड़ा भी द्वैत नहीं सहन कर सकते । ] [ उनकी मान्यता 2 कि] 
चित्‌ के रूप में ( स्वयं प्रकाशित होनेवाले ज्ञानमात्र के स्वरूप में ) केवल 
qa ही परमाथं ( Ultimate reality ) है जिसमें सारे ( अशेष.) विशेषण 


| 
| 
| 
| 
| 


oan 


gaë सर्वदशनसंम्रहे- 


( जैसे--हस्वत्व, Aia, शब्द, स्पशं, ज्ञातृत्व, नित्यत्व आदि सभी व्यावहारिक 
विशेषण जो किसी पदार्थ की सीमा स्थिर करते हैं कि यह इस तरह का है) 
शत्रु के रूप में हैं ( कोई भी विशेषण ईश्वर में नहीं लग सकता )। उस 
ब्रह्मा का स्वभाव ( Essence ) ही नित्य ( Eternal ), शुद्ध ( Pure ), 
बुद्ध Intelligent ) तथा मुक्त ( Free ) रहना है, फिर भी 'तत्वमसि' 
(बह तुम्हीं हो) को तरह के ami से ज्ञात होनेवाले सामानाधिकरण्य 
(जीव और ब्रह्म का एक होना, समानाधिकरण = एक आधार, Identity ) 
से उसकी एकता जीव के साथ सिद्ध होती है, और इसीलिए वह बन्धन में भी 
पड़ता है और मुक्त भी होता है। [ 'तत्त्वमसि' का अर्थ है-वह (ब्रह्म ) 
तुम ( जीव ) हो अर्थात्‌ ब्रह्म ही जीव है । यद्यपि ब्रह्म मुक्त है किन्तु उपर्युक्त 
बाक्य में दोनों की एकता होने के कारण जीव के रूप में ब्रह्म बन्धन में पड़ता 
है। जब जीव और ब्रह्म के ऐक्य का साक्षात्कार हो जाता है तब वह ब्रह्म मुक्त 
हो जाता है। ] 


उस ( ब्रह्म ) के अतिरिक्त, भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( जगत्‌ ) आदि के 
भेंदों के रूप में नाना प्रकार के प्रपंच ( विस्तार, Universe of diversi- 
ties) उस ब्रह्म में हो कल्पित किये जाते हैं -ये सारे-के-सारे अविद्या 
(Allusion, ignorance ) से परिवालित होते हैं। इसके लिए कितने ही 
वाक्य प्रमाण के रूप में हैं जैसे -'हे सोम्य ( प्रसन्नमुख शिष्य ), सबसे पहले 
यह aq ( Existent ) ही उत्पन्न हुआ था, जो अकेला था, दूसरा कुछ 
नहीं था'; इस प्रकार की बातें ये ( माया वेदान्ती ) लोग करते हैं। [ अद्वितीय 
मानने से ब्रह्म निविशेष मालूम पड़ता है, उसमें कोई विशेषण नहीं लग 
सकता | यदि विशेषण लंग सकते तो वे ही विशेषण लगकर दूसरे ब्रह्म भी हो 
सकते । जब तक सूत्र ( Formula ) नहीं माळूम है तब तक एक ही कलाकृति 
है; जिस क्षण कृति के विशेष या सुत्र ज्ञात हो जायेंगे. उसी क्षण दूसरी कृति 
निर्मित हो जायगी ] 


“आत्मा को जाननेवाला शोक को पार कर जाता है' ( छा० So ७।१।३ ) 
इस तरह के सैकड़ों वेदवाकयों के सिर पर सवार होकर ( Taking advant- 
age of ), निविशेष ब्रह्म और आत्मा के एकत्व ( Identity ) के. ज्ञान से 
( आत्मा के शुद्ध रूप का साक्षात्कार करके ), अनादि काल से चली आनेवाली 
अविद्या ( माया, भ्रम ) की निवृत्ति हो जाती है--ऐसा वे स्वीकार करते हैं । 
जो व्यक्ति इस ( ब्रह्म ) को नाना प्रकार के रूप में देखता है वह मृत्यु के बाद 
भी पुनः मृत्यु ( जन्मान्तर में ) पाता है” (का० उ० २।१) यहाँ [ जीव 
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और ब्रह में ] भेद माननेवाले की निन्दा सुनकर दोनों के बीच ये (मायावेदान्ती) 
afea भेद नहीं मानते । 
(५. क. रामानुज का उत्तर-पक्ष, अद्वैतियौ की अविद्या का पूर्वपक्ष ) 
तत्रायं समाधिरभिधीयते । भवेदेतदेवं यद्यविद्यायां प्रमाणं 
र्येत । नन्विदमनादि भावरूपं ज्ञाननिवेत्यंमज्ञानम्‌ 'अहमज्ञो 
मामन्यं च न जानामि' इति प्रत्यक्षप्रमाणसिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌ 
२, अनादि भावरूपं यद्विज्ञानेन विलीयते | 
तदज्ञानमिति प्राज्ञा लक्षणं संप्रचक्षते ॥ 

( चित्सुखी १।९ ) इति । 


इन सभी शंकाओं का समाधान इस प्रकार है शांकरवेदान्तियों का ] 
कथन ठीक माना जाता, यदि अविद्या को मानने के लिए प्रमाण रहते । 
[ अविद्या को माननेवाले यह कह सकते हैं कि | यह अज्ञान अनादि और 
भावात्मक ( Positive ) है, तथा ज्ञान से हट जाता है; प्रत्यक्ष-प्रमाण स्ते ही 
यह सिद्ध है ( जैसा कि हम ऐसे वाक्यों में पाते हैं-- ) मैं अज्ञानी हुँ अपने आप 
को या किसी दूसरे को भी नहीं जानता हूँ ।” ऐसा ही कहा भी है-“'जो अनादि 
है, भावात्मक है, विज्ञान ( Knowledge ) से जिसका नाश होता है, वहीं 
अज्ञान है- विशेषज्ञ लोग इसका लक्षण इसी प्रकार करते हैं ।' (चित्सुखी १।९) 

विशेष- चित्सुखाचायं (१२२५ ई० ) के द्वारा लिखित चित्सुखी या 
प्रत्यक्तत्वप्रदीषिका शांकरदर्शन का एक बहुमान्य ग्रंथ है । इसकी टीका प्रत्यक्स्व- 
रूप ने प्रायः १५०० ६० में मआनसनयतनप्रसादिनी के नाम से की थी । सबं दर्शन 
संग्रह ( १३५० ई० ) में चित्सुली का उद्धरण उसकी कीति का सूचक है। 


a चैतज्ज्ञानाभावविषयमित्याशइनीयम्‌ | को a जूयात्म- 
भाकरकरावलम्बी भट्टदत्तहस्तो वा ? नाधः 
३. स्वरूपपररूपाभ्यां नित्यं सदसदात्मके | 
वस्तुनि ज्ञायते किचित्केब्रिद्र्पं कदाचन ॥ 
४. भावान्तरमभावो हि कयाचित्त वयपेक्षया । 
आवान्तरादभावोऽन्यो न कथिदनिरूपणात्‌ ॥ 
इति वदता आवव्यतिरिक्तस्याभावस्यानम्युपगमात्‌ । 


१६० सवेदशैनसंग्रहे- 
[ अज्ञान के विषय में उपयुक्त प्रत्यक्ष, मायावादियो के दृष्टिकोण से भावरूप 
( Positive ) अज्ञान का विषय है इसलिए उनके अनुसार ही यह कहा जाता. 
है] 'यह ( प्रत्यक्ष ) ज्ञान के अभाव का विषय है'--ऐसी शंका भी नहीं करनी 
चाहिए। ( इस प्रत्यक्ष को ज्ञान के अभाव का विषय ) माननेवाले कौन हैं ? 
या तो प्रभाकर गुरु ( मीमांसा के एक संप्रदाय के प्रवतंक) का बरद कर 
पानेवाले ( = गुरु-मतानुयायी ) या कुमारिलभट्ट का सहारा पानेवाले ( ag 
मीमांसक ) ऐसा कहेंगे । 
गुरुमतवाले तो ऐसा (अज्ञान को भावरूप न मान कर, ज्ञानाभाव का 
विषय मानना ) मान ही नहीं सकते । उन्हीं का कथन है--'अपने रूप ( सत्‌ के 
रूप में ) तथा दूसरे के रूप ( असत्‌ के रूप में ) की सहायता से, नित्य-रूप से, 
संतु और असत्‌ दोनों में विद्यमान वस्तु में, कोई व्यक्ति, एक समय में, किसी 
एक ही रूप को जान सकता है'। [ वस्तुओं में सदा दो रूप होते हैं, स्वकीय 
रूप से वस्तु सदात्मक है और परकीय रूप से वह असदात्मक है। कभी वस्तु 
को हम सतू के रूप में ( Existent ) जानते हैं, कभी असत्‌ के रूप में । जब 
सत्‌ के रूप में कोई गुण जाना जाता है, उस समय उससे भिन्न या परकीय गुण 
असत्‌ रहेंगे ही । आम के फल में रूप, रस आदि सभी है--कमी रूप को जानते 
ह उस समय रस का ज्ञान नहीं, इत्यादि । अतः सत्‌ रूप में ज्ञान के समय भी 
अत्‌ रहता है, असत्‌ के ज्ञान के समय में भी सत्‌ है; परन्तु यह प्रकृति का 
नियम है कि व्यक्ति एक समय में किसी एक को ही जान सकता है यद्यपि दुसरा 
रूप भी दूसरे समय में यथावत्‌ जाना जा सकता है। अतः ag और असत्‌ में 
कोई अन्तर नहीं । ] 


१. प्रभाकर को गुरु उपाधि मिलने के विषय में एक दन्तकथा है। एक 
बार इनके अध्यापक एक ग्रंथ में यह पढ़ कर परेशान थे- अत्र तुनोक्त, तत्रापि- 
चोक्तम्‌। परेशानी का कारण यह था कि दोनों स्थानों पर पदार्थ का कथन 
किया गया था जब कि ये पंक्तियाँ ठीक उलटी बातें सूचित कर रही थीं । गुरु 
की परेशानी से प्रभाकर की बुद्धि जाग उठी और उन्होंने इन पंक्तियों को इस 
रूप में पढा- अत्र तुना उत्तम्‌ ( यहाँ 'तु” शब्द के द्वारा उल्लेख है), तत्र 
अपिना उक्तम्‌ ( वहाँ 'अपि' शब्द से उल्लेख है )। स्मरणीय है कि पहले के 
ग्रंथों में अक्षर सटा-सटा कर लिखे जाते थे, इसीलिए इस तरह की कठिनाई 
अध्यापक को हुई। गुरु ने कहा के प्रभाकर, आज से तुम्हीं गुरु हो। यही 
कारण था कि प्रभाकर गुरु कहलाये । इन्होंने शबरभाष्य पर टीका लिख कर 
अपना अलग संप्रदाय चलाया | 
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| अभाब एक प्रकार का दूसरा भाव ( Entity ) है जो किसीःन-किसी 
ब्यपेक्षा ( सम्बन्ध, असत्‌ के निरूपण की इच्छा ) से प्रकट किया जाता है। 
एक अन्य भाव ( भाव का विशेष भेद ) के अतिरिक्त अभाव नामक कोई पदार्थ 
नहीं है. क्योंकि उसका निरूपण नहीं हो सकता ।” [ पृथ्वी में घट का अत्यन्ता- 
भाव पृथ्वी का स्वरूप मात्र है ( Positive ), घट का प्रागभाव मिट्टी है, 
घ्वंसाभाव खपड़ा है, अन्योन्याभाव पटादि है--इस प्रकार घंट के चारों अभाव 
( अत्यन्ताभाव, प्रागमाव, प्रध्वंसाभाव; और अन्योन्याभाव ) किसी न किसी 
भाव ( Positive entity ) के ही रूप में हैं, अत: अभाव भाव ही का दूसरा 
नाम है जो असतु पदार्थ की अभिव्यक्ति के लिए प्रयुक्त होता है। ]--यह कह 
कर प्रभाकर के मतानुयायी भाव के अतिरिक्त अभाव पदार्थ को स्वीकार ही 
नहीं करते [ कि अज्ञान को ज्ञानाभावविषयक मानें । ] 


विशेष--यहाँ पर शांकर वेदान्त द्वारा पूर्वपक्ष की स्थापना हो रही हैं। 
तथ्य यही है कि TET अज्ञान को भावरूप मानते हैं, इसके लिए मीमांसंकों से 
भी वे यह स्वीकार करवा लेते हैं कि अभाव भावरूप है अर्थात्‌ अज्ञान = ज्ञाना” 
भाव = ज्ञानभाव = भावल्प ( Positive ignorance )। अपने अज्ञान को 
ज्ञानाभाव कहना वे किसी मूल्य पर भी स्वीकार नहीं करते । यही अज्ञान सारे 
मायाजाल की सृष्टि करता है, यदि ज्ञानाभाव इसे मान लेंगे तो इसकी विश्वेतृजन- 
शक्ति विनष्ट हो जायगी। रामानुज आगे चल कर इस अज्ञान या माया का 
खण्डन करेंगे । उपर्युक्त पद्मों में प्रभाकर का उद्धरण देकर उनसे अज्ञान को 
प्रकारान्त से भावात्मक स्वीकार कराया जा रहा है। प्रमाकर भाव का ही एक 
दूसरा रूप अभाव मानते हैं, उससे पृथक्‌ नहीं । तो एक तरह से उन्होंने शङ्कर 
की स्थिति ही स्वीकार कर ली। 


न द्वितीयः । अभावस्य ष्ठप्रमाणगोचरत्वेन ज्ञानस्य 
नित्यानुमेयत्वेन च तदभावश्य प्रत्यक्षविषयत्वालुपपत्ते! । यदि 
पुनः प्त्यक्षामाववादी कथ्चिदेवमाचक्षीत, तं प्रत्याचक्षीत 
अहमज्ञ इत्यस्मनननुभवेऽहमित्यात्मनोऽभावधमितया ज्ञानस्य 
` प्रतियोगितया चावगतिरस्ति न वा ? अस्ति चेत्‌ , विरोधादेव 
न ज्ञानाचुभवः | न चेत्‌, घमिग्रतियोगिज्ञानसापेक्षो ज्ञानाभाबाः 
gaa: सुतरां न संभवति । तस्याज्ञानस्य भावरूपत्वे. प्रागुक्त- 
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दूषणाभावात्‌ अयमनुभवो भावरूपाज्ञानगोचर एवाभ्युपग- 
न्तव्य इति । 


दूसरी ओर, भाट्ट-मीमांसक भी ऐसा नहीं कह सकते । अभाव का ज्ञान 
उनके अनुसार छठे प्रमाण ( अनुपलब्धि ) से होता है ( प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं ), 
तथा ज्ञान भी सदा ही अनुमेय रहता है अतः इसका अभाव ( = ज्ञानाभाव ) 
भी प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । [ यद्यपि अभाव को are लोग एक पृथक्‌ 
पदार्थ स्वीकार करते हैं फिर भी 'मैं नहीं जानता” इस प्रकार का प्रत्यक्ष ज्ञाना: 
भाव का विषय नहीं । ज्ञान को प्रत्यक्ष मानने पर ही उसका अभाव प्रत्यक्ष का 
बिषय हो सकता है, पर भाट्ट लोग ज्ञान को प्रत्यक्ष न मान कर अनुमेय मानते 
हैं। नैयायिकों का यह कथन है कि भैं जानता हूँ' यह वाक्य अनुव्यवसायात्मक 
आन्तर प्रत्यक्ष से निष्पन्न होता है इसलिए ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है, परन्तु यह 
ठीक नहीं । इस प्रकार का ज्ञान दूसरे अनुव्यवसायात्मक ज्ञान की अपेक्षा रखता 
है, वह भी तीसरे की अपेक्षा करेगा--इस तरह अनवस्था नाम का दोष उत्पन्न 
हो जायगा । इसलिए ज्ञान को भाट्टमतानुसार स्वप्रकाशक ( दीप की तरह) 
म्रानना ही उपयुक्त है। एक दीप दूसरे दीप से प्रकाशित नहीं होता, अपना 
प्रकाशन आप ही करता है। निष्कर्ष यह है कि ज्ञान इनके अनुसार अतीन्द्रिय 
है। प्रत्यक्ष के योग्य पदार्थों का अभाव भले ही प्रत्यक्ष हो, लेकिन प्रत्यक्ष से 
ग्रहण न करने योग्य पदार्थों ( जेसे, ज्ञान ) का अभाव भी प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं । फलित यह हुआ कि "मैं अज्ञ हूँ' यह प्रत्यक्ष ज्ञानाभाव का विषय नहीं, 
भावरूप अज्ञान का ही विषय मानना पड़ेगा । ज्ञानाभाव प्रत्यक्ष नहीं है- 
प्रत्यक्ष ज्ञानाभाव नहीं है ( Simple conversion ) । ] 

अब यदि अभाव को प्रत्यक्ष ( अनुपलब्धि को प्रत्यक्ष प्रमाण में अन्तभूंत ) 
माननेवाला व्यक्ति ऐसी बात कहे तो उससे पूछना चाहिए-- मैं अज्ञ हूँ इस प्रकार 
के प्रत्यक्ष अनुभव में, अभाव-धमं के रूप में या ज्ञान के प्रतियोगी ( विरोधी = 
नहीं जानना) के रूप में, आत्मा ( 'अहम्‌' शब्द से प्रतीत होनेवाली ) की 
अवगति ( ज्ञान Apprehension ) होती है या नहीं ? यदि ऐसी अवस्था 
में आत्मा का बोध होता है, तो विरोध के ही कारण ज्ञान के अभाव का अनुभव 
नहीं होगा । यदि नहीं होता तो ज्ञान के अभाव का अनुभव और नहीं होगा 
क्योंकि कोई भी अभाव तभी जाना जा सकता है जब अभाव के धर्मों से युक्त 
( उसके आधार का ) उसके विरोधी ( भाव) का ज्ञान हो। [ नैयायिकादि 
अभावको प्रत्यक्ष ही मानते हैं । उपयुक्त अनवस्था इसलिए नहीं लगती कि अन्तिम 
अनुव्यवसाय स्वयम्‌ अज्ञात होकर भी वस्तु को सत्ता से ही अपने पहले के 
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अनुव्यवसाय का ग्रहण कर लेगा । ज्ञान दो तरहके हैं--परगत और स्वगत । 
पुरा का पूरा परगत ज्ञान तथा निविकल्पक स्वगत ज्ञान अतीन्द्रिय है। स्वगत 
सविकल्पक ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है इसलिए इनके मतानुसार 'अहमज्ञः' यह 
प्रत्यक्ष अनुभव ज्ञानाभाव का विषय है--ऐसा कह सकते हैं। इस सम्प्रदाय से 
अद्वेतवेदान्ती पूछते हैं कि मैं अज्ञ हूँ (में ज्ञानाभाव सम्पन्न हूँ ) इस अनुभव 
में ज्ञानाभाव को आधार मानने के कारणा 'अहम्‌' अर्थ वाली आत्मा का ज्ञान 
होता है कि नहीं ? उसी अनुभव में ज्ञानाभाव का विरोधी होने के कारण ज्ञान 
का ज्ञान होता है कि नहीं ? यदि है तो ज्ञान की सत्ता माननी पड़ेगी; ज्ञानाभाव 
कहाँ है और कहाँ है उसका अनुभव ? यदि नहीं है तो ज्ञानाभाव रहने पर भी 
इसका अनुभव नहीं होगा क्योंकि अभाव का ज्ञान तभी सम्भव है जब अभाव 
के आधार का ज्ञान हो, अंभाव के प्रतियोगी का ज्ञान हो। घट का बिना ज्ञान 
हुए घटाभाव जानना अंसम्भव है। ] 

अब यदि उस अज्ञान को भावरूप ( positive ) स्वीकार कर लें, तो 
उपर्युक्त दोषों से मुक्ति मिल जाती है। अतएव यह अनुभव भावरूप अज्ञान से 
ही उत्पन्न होता है- ऐसा मानना चाहिये। ( इस प्रकार मायावादियों का 
पूर्वपक्ष समाप्त हुआ | ) 

( ६. रामानुज द्वारा इसका खण्डन) 
तदेतद्गगनरोमन्थायितम्‌। भावरुपस्याज्ञानस्य ज्ञानाभावेन 
समानयोगक्षेमत्वात्‌ । तथाहि--विषयत्वेनाश्रयत्वेन चाज्ञानस्य 
९ ९ 

व्यावतेकतया ग्रत्यगथः प्रतिपन्नो न वा ९ ग्रतिपन्नथ्रे त्‌ + स्व- 
रूपज्ञाननिवर्त्य॑ तदज्ञानमिति तस्मिन्प्रतिपन्ने कथंकारमवतिष्ठते ! 
अप्रतिपन्रश्चेत्‌ , व्यावतकाश्रयविषयशून्यमज्ञानं कथमनुभूयेत १ 

[ मायावादियों के द्वारा अज्ञान को भावरूप मानने के लिए तकं देना ठीक 
वैसा ही असम्भव है जैसा कोई पशु] आकाश का पागुर ( जुगाली, चवितचवंण, 
regrazitating ) करे ! भाव के रूप में अज्ञान को मानना ज्ञानाभाव के 
रूप में मानने के ही बराबर है। इसमें दो विकल्प हो सकते हैं-[ अज्ञान के ] 
विषय ( आत्मा के स्वरूप का ज्ञान) तथा आश्रय ( = आत्मा ) के रूप में, 
अज्ञान की व्यावर्तक बनकर, उस ज्ञानस्वरूप आत्मा की प्रतीति होती है कि 
नहीं ? ( में अज्ञ हूँ” इस अज्ञान की प्रतोति के समय उस ज्ञानस्वरूप आत्मा 
की प्रतीति होती है कि नहीं ? ) यदि प्रतीति होती है तो “स्वरूप के ज्ञान से 
निवृत्त होने वाला ( ज्ञान का विरोधी ) वह अज्ञान है इसलिए उस (ज्ञान) , 
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॥ की प्रतीति होने पर ज्ञान किसी प्रकार नहीं रह सकता । [ चूँकि अज्ञान आत्मा 
| के शुद्ध SET को जान जाने पर हट जाता है इसलिये स्वरूप के ज्ञान के बाद ` 
|, अज्ञान ठहरेगा ही नहीं । 'अहमञ्ञ:' में अज्ञान की प्रतीति के. समय ज्ञान यदि 
| रहे तो अज्ञान की प्रतीति केसे हो सकेगी, अज्ञान कहाँ से रहेगा ? ] दूसरी ओर 
- यदि आत्मा की प्रतीति नहीं होती, तो ब्यावतंक ( अज्ञान का व्यावतंक है 
| आत्मा, प्रतीति, बोध ), आश्रय तथा विषय से शून्य होने से अज्ञान का अनुभव 
Ei ही कैसे होगा ? 

। विशेष--अज्ञान ( में अज्ञ हूँ) का विषय ( 00९०४ ) आत्मा के स्वरूप 
| | | का ज्ञान ही है; उसका आश्रय ( Substratum, object ) है आत्मा, क्योंकि 
आत्मा को प्रत्यक्ष रूप में यह अनुभव होता है कि मैं नहीं जानता हूँ। आत्मा ही 
|| अज्ञान का व्यावतँक ( रोकने वाला, प्रतिषेधक ) है। यहाँ शॉकरवेदान्तियों का 
| | यह दोष दिखलाया जा रहा है कि aads को ही वे अज्ञान का विषय और 
au आश्रय दोनों मान लेते हैं । 

| | अथ Rae: स्वरूपावभास एवाज्ञानविरोधी, नाज्ञानेन सह 
भासत इत्याश्रयविषयज्ञाने सत्यपि नाज्ञानानुभवविरोध इति-- 
इन्त, तहिं ज्ञानाभावेऽपि समानमेतदन्यत्राभिनिवेशात्‌ | तस्मा- 
दुभयाभ्युपगतज्ञानाभाय एव taza, मामन्यं च न जानामि’ 
इत्यनुभवगोचर इत्यभ्युपगन्तव्यम्‌ | 

i ( मायावादी यह कह सकते हैं कि ) आत्मा ( स्वरूप )की जो प्रतीति 
| ( अवभास ) स्फुट ( manifested ) है वही अज्ञान ( माया) का विरोध 
| करती है । वह ( विशद आत्मप्रतीति ) अज्ञान के साथ नहीं रह कर शी । इस 
| प्रकार [ अज्ञान के ] आश्रय और विषय के होने पर [ आत्मा की स्फुट 
| |: न होते से | उसका विरोध अज्ञान ( अहमज्ञः )के अनुभव के साथ नहीं होता 
( तात्पर्य यही है कि अविशद आत्मप्रतीति अज्ञान का व्यावर्तक नहीं है, विशद 
| से ही ऐसी आशा की जाय )। रामानुज उत्तर में कहते हैं कि हाथ, हाय, तब 
| i तो [ जो बात भावरूप अज्ञान मानकर आप कह रहे हैं| वही बात ज्ञानाभाव 
| 

tH 

i 


का विषय मानने पर होगी ( कि आधार और विरोधी-इन दोनों में विशद 
स्वरूपावभास या आत्मप्रतीति बिरोधी हो सकेगी, अविशद स्वरूपावभास नहीं । ) 
हाँ, यदि आप पक्षपात ( अभिनिवेश ) न करं तभी ऐसा कहेंगे। | मायावादी 
लोग भावरूप अज्ञान मानने में जो पक्षपात करते हैं वह हम लोगों में नहीं है । 
इस प्रकार दोनों पक्षों ( हमारे और आपके ) से सिद्ध ज्ञाना भाव ही-- मैं अज्ञ हूँ, 
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अपने आपको और दूसरे को भी नहीं जानता” इस वाक्य में अनुभूत होता है 
(is experienced )--ऐसा मानना चाहिए । 

विशेष-रामानुज अपने तर्क के बल से अद्वैतियों को “अज्ञात भावरूप 
नहीं, ज्ञानाभाव का विषय है' ऐसा स्वीकार कराते हैं। निष्कर्ष यह निकला कि 
अज्ञान प्रत्यक्ष प्रभाण से बोध्य नहीं । अब अनुमान के अखाड़े में ले जाकर अज्ञान 
को पछाड़ने की युक्ति रची जा रही है। रामानुज ने अपने ब्र० सू० भाष्य के 
प्रथम सूत्र में अज्ञान का खण्डन बड़े जोरदार छाब्दों में किया है। उसी से विषय- 
वस्तु लेकर प्रस्तुत स्थल में प्रतिपादन किया जा रहा है । 


(७. अज्ञान को भावरूप मानने में अनुमान ओर उसका खण्डन ) 
अस्तु तद्यनुमानं मानं विवादास्पदं प्रमाणज्ञानं स्वप्रागभाव- 
e 
व्यतिरिक्त-स्वविषयावरणस्वनिवत्ये-स्वदेशगत-वस्त्वन्तर-पू्वकम्‌ 


अप्रकाशिताथेप्रकाशकत्वादन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावत्‌ इति । 
[ शांकर वेदान्ती कह सकते हैं कि ] प्रस्तुत विवाद से ग्रस्त ज्ञान (= अज्ञान 
भावरूप है ) को अनुमान से सिद्ध क्‍यों नहीं मानते? अनुमान इस प्रकार हो 


सकता है-- 


(१) [ अविद्या को ] प्रमाणित करने वाला ज्ञान ( पक्ष ) क्रिसी दूसरी 
वस्तु के बाद में होता है, जो वस्तु ज्ञान के प्रागभाव से बिल्कुल भिन्न, ज्ञान के 
विषयों को ढँकनेवाली, ज्ञान के द्वारा हट जाने वाली, तथा जो ज्ञान के स्थान 
में अवस्थित रहती है ( साध्य ) । 

(२) कारण यह है कि प्रमाण ज्ञान ( Right Knowledge ) 
अप्रकाशित वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है (हेतु )। 

(३) जिस प्रकार अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न होने वाली दीप की प्रभा 
होती है ( उदाहरण ) । 

विशेष--प्रथम वाक्य में 'वस्त्वन्तर' के कुछ विशेषण लगाये गये हैं। 
स्वविषयावरंणा > स्व अर्थात्‌ प्रमाणज्ञान का विषय ब्रह्मादि है, उसके स्वरूप को 
ढँकनेवाला । स्वदेशगत = प्रमाणज्ञान का देश आत्मा है, उसी में अवस्थित 
रहनेवाला । स्वप्रागभावव्यतिरिक्त = प्रमाणाज्ञान के प्रागभाव से पृथक्‌ । उप- 
युक्त विशेषणों से युक्त अज्ञान भावरूप ही सिद्ध होता है। ज़ो दीप प्रथम-प्रथम 
प्रकाश की किरणें फेलाता है उसी में अंधकार को नष्ट करने की शक्ति होती 
है। जिस प्रकार अँधेरे में पहले-पहल जलाया गया दीपक अपनी प्रभा से अप्र- 
काशित वस्तुओं को प्रकाश में लाता है उसी प्रकार AR की तरह विद्यमान 


१६६ सर्वदशेनसंम्रहे- 


किसी दूसरी वस्तु ( अर्थात्‌ अज्ञान ) को हटाकर प्रमाण॒ज्ञान भी अप्रकाशित 
वस्तु ( आत्मस्वरूप ) को प्रकाश में ले आता है। जो वस्तु हटाई जाती है 
बही अज्ञान है, यह भावरूप है जिसकी व्यावृत्ति ज्ञान द्वारा ही होती है। 


तदपि न क्षोदक्षमम्‌ अज्ञानेऽप्यनभिमताञ्ञानान्तरसाधनेऽ" 
पसिद्वान्तापातात्‌। तदसाधनेऽनेकान्तिकत्वात्‌। षान्तस्य साधः 
नविकलत्वाच । न हि ्रदीपग्रभाया अप्रकाशिताथेप्रकाशकत्वं 
संभवति । ज्ञानस्यैव प्रकाशकत्वात्‌। सत्यपि प्रदीपे ज्ञानेन विष- 
यप्रकाशसंभवात। प्रदीपप्रभायायस्तु चक्षुरिन्द्रियस्य ज्ञानं समुत्पाद- 
यतो विरोधिसंतमसनिरसनद्वारेणो पकारकत्वमात्रमेवेत्यलमति 


[ रामानुज का कहना है कि ] उपयुक्त उक्ति भी तकं की कसौटी पर खरी 
नहीं उतर सकती ( शब्दशः, चक्की में पिसने से बच नहीं सकती; क्षोद = qd)! 
कारण यह है कि [ आप ज्ञान को एक दूसरी वस्तु-अज्ञान-के बाद सिद्ध करते 
हैं तो ] यह अज्ञान भी [ उसी हेतु से ( अप्रकाशित प्रपञ्च को प्रकाशित करने 
के कारण ) ] एक दूसरे अज्ञान की अपेक्षा रखेगा जो सिद्ध करना आपको 
अभीष्ट नहीं क्योंकि ऐसा करने पर [ दूसरे अज्ञान से प्रपञ्च का आवरण हो जाने 
पर संसार की ही संभावना मिट जायगी जो ] आपके सिद्धान्त के भी विरुद्ध है । 

| ( अथवा इस दूसरे अज्ञान से आपके प्रस्तुत अनुमान का विषय--भाव रूप 
अज्ञान--वा भो आवरण हो जायणा और संसार को सिद्धि नहीं हो सकेगी ६) 


। \ अदि आप | भावरूप अज्ञान को या उसके साधक अनुमान को तथाकथित 
\ maia युक्त किसे दूसरी वस्तु के पश्चात्‌) सिद्ध नहीं करेंगे तो हेतु अने- . 
कान्तिक ( व्यभिचास्युक्त ) हो जायगा । | यहाँ हेतु है “अप्रकाशिताथे को प्रका- 
शित करने के कारण' । यह हेतु साध्य ( Major term ) के विरोधी स्थानों ` 
में भी रहता है इसलिये अनेकान्तिक = अनिश्चित है। ] दूसरे, उपयुक्त अनुमान 
में दृष्टान्त ( साध्य को ) सिद्ध करने की साम्यं नहीं रखता है क्योंकि वस्तुतः 
दीपक की प्रभा अप्रकाशित वस्तु को प्रकाशित नहीं करती, ज्ञान ही किसी वस्तु 
का प्रकाशन कर सकता है । दीपक के रहने पर भी ज्ञान से ही विषयों का प्रका- 
शन सम्भव है। दशेनेन्द्रिय ज्ञान उत्पन्न करती है, उसी समय प्रदीप-प्रभा 
( सहायक के रूप में ) प्रकाश के विरोधी निबिड अन्धकार को दूर करके 
थोड़ा-सा उपकार ही भर करती है। अब अधिक विस्तार करना व्यर्थ है। 


[. १६७ 
(७ क. उपयुक्त अनुमान का प्रत्यनुमान ) 
प्रतिप्रयोगश्व विवादाध्यासितमज्ञानं न ज्ञानमात्रब्रह्माश्रितम्‌; 
अज्ञानत्वात्‌, शुक्तिकाधज्ञानवदिति । ननु शुक्तिकाद्यज्ञानस्या- 
श्रयस्य MINIMA ज्ञानमात्रस्वभावत्वमेव इति चेत्‌, मेवं 

बसङ्कावेनेव 

agt । अनुभूतिहि र कस्यचिद्वस्तुनो व्यवहाराः 
नुगुणत्वापादनस्तरभावो ज्ञानावगतिसंविदाद्यपरनामा सकर्मेकोऽ- 
तुभवितुरात्मनो ARAT | अनुभवितुरात्मत्वमात्मबृत्तिगुण- 
विशेषस्य ज्ञानत्वमित्याश्रयणात्‌ | 

gaat विरोधी अनुमान ( Counter-position ) इस प्रकार है-जिस 
अज्ञान के विषय में विवाद चल रहा है वह विशुद्ध ज्ञान के स्वल्प ब्रह्म में आश्रय 
नहीं ले सकता, क्योंकि बह्‌ अज्ञान है (जब कि ब्रह्म ज्ञान है )--जिस प्रकार 
शुक्ति ( सीपी, Nacre ) आदि के विषय में उतपन्न अज्ञान [ ज्ञाता पर आश्रित 
है न कि ज्ञान पर ही, क्योंकि जीव ही ज्ञाता है; उसी प्रकार मायावादियों का 
वह भावरूप अज्ञान ज्ञाता पर ही आश्रित है न कि ज्ञान पर । लेकिन मायावादी 
तो इस अज्ञान को ज्ञानरूप ब्रह्म पर आश्रित मानते हैं-यह उनका दोष है। ] 
[ यदि कोई शंका करे कि] शुक्ति आदि के विषय में होने वाले अज्ञान 
( Illusion ) का आश्रय स्वचेतन ( आतमा, प्रत्यक्‌ अर्थ ) है, उसका स्वभाव 
ही विशुद्ध ज्ञान है (फिर अज्ञान का आरोपण ज्ञानस्वरूप आत्मा पर केसे 
करते हैं? उत्तर में हम कहेंगे कि ) अनुभव करना अनुभव करनेवाली आत्मा 
का एक धर्म है जो ( धर्म ) केवल अपनी सत्ता से, किसी वस्तु में व्यवहार की 
योग्यता ( आनुगुण्य ) उत्पन्न करने का स्वभाव रखता है; जिस ( अनुभूति ) के 
ज्ञान, अवगति, संविद्‌ ( बोध ) आदि बहुत से नाम हैं तथा जो (धर्म) at 
करनेवाला भी है। अनुभव करनेवाले को आत्मा और आत्मा की वृत्तियों 
( Actions ) में स्थित एक गुण को ज्ञान कहते हैं । 

ननु ज्ञानरूपस्यात्मनः कथं ज्ञानगुणकत्वमिति चेत्‌, तदः 
सारम्‌ । यथा दि मणिद्युमणिग्रभृति तेजोद्रव्यं प्रमावद्रूपेणावतिष्ठ- 
७, > S 
मानं प्रभारूपणुणाश्रय; । स्वाश्रयादन्यत्राप वतेमानत्वेन रूप- 
वस्वेन च प्रमा द्रव्यरूपापि तच्छेपत्वनिबन्धनशुणठ्यवहारा । 


एवमयमात्मा स्वप्रकाशचिद्रूप एव चैतन्यगुणः | 


SSS 


gs सवेदशेनसंग्रहे- 


यहाँ कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि ज्ञान तो आत्मा का स्वरूप ( Esse- 
nee ) है, फिर ज्ञान उसका गुण केसे होगा ? इस पर रामानुज का कथन है 
कि यह शंका ठीक नहीं । [ रामानुज जीवात्मा और परमात्मा दोनों को ज्ञान- 
स्वरूप मानते हैं, फिर ज्ञान उनका गुण भी है, ऐसा स्वीकार करते हैं। यह 
उपन्यास ( Establishment ) आपत्तिजनक है क्योंकि स्वरूप गुण नहीं हो 
सकता । किन्तु जिस श्रुति-प्रमाण से आत्मा को ज्ञानस्वरूप मानते हैं, उसी 
प्रमाण से आत्मा का गुण ज्ञान है, यह भी जानते हैं। स्वरूप गुण हो सकता 
है क्योंकि स्वरूपवाले ज्ञान से गुणवाले ज्ञान को पृथक्‌ माना जाता है । 
इसमें दृष्टान्त भी है-- ] जिस प्रकार मणि, सुर्य इत्यादि तेजस (Luminary) 
पदार्थ स्वयं प्रभा से युक्त स्वरूप से अवस्थित हैं, किन्तु प्रभा रूपी गुण के 
आश्रय स्थान भी हैं ( अर्थात्‌ सूर्यादि तेज के स्वरूप में होकर भी तेज के एक 
प्रकार--प्रभा-गुण--से भरे हैं । स्वरूप ही गूण भी है )। 


अपने आश्रय से पृथक्‌ होकर भी रहने पर तथा उसमें रूप ( Mode of 
things ) होने के कारण द्रव्य के रूप में रहने पर भी, प्रभा ( Light ) 
. को गुण के रूप में पुकारते हैं क्योंकि वह सूर्यादि के तेज का उपकारी होने का 
सौभाग्य रखती है । [ गुण किसी वस्तु में व्याप्य अथवा अव्याप्य वृत्ति धारण 
करके रहता है । आकाश में शब्द उसके एकदेश में ही रहता है अतः अव्याप्य 
वृत्तिवाला है, घट में रूप चारों ओर से रहता है अतः व्याप्य वृत्तिवाला है। 
प्रभा नित्य रूप से सुयं-सम्बद्ध है, फिर भी सूर्य के अतिरिक्त समुद्र, पर्वत, भूमि 
आदि में देखी जाती है--इसलिये वह गुण नहीं है । दूसरे, प्रभा में शुक्न-रूप 
रहता है जिससे इसे द्रव्य मानना पड़ता है। गुण में गुण नहीं रह सकता, 
द्रव्य में गुण रहता है अतः प्रभा द्रव्य है। फिर प्रभा को गुण केसे कहेंगे? 
चूँकि सूर्यादि तेजों में यह निवास करती है, गुण भी द्रव्य में रहते हैं, गुणों के 
साइश्य से प्रभा को गुण मानते हैं किन्तु यह व्यवहार गौण है, मुख्य रूप से तो 
प्रभा द्रव्य ही है। ] ठीक इसी प्रकार, इस आत्मा का स्वरूप यद्यपि स्वयं प्रका- 
शित होनेवाला चैतन्य है, इसका गुण भी चैतन्य ही है ( जो गौण प्रयोग से 
माना जाता है ) । 


विशेष--जिस प्रकार प्रभा मुख्यतः द्रव्य है, गौणरूप से उसे गुण मानते 
हैं; उसी प्रकार ज्ञान भी मुख्यतः द्रव्य ( आत्मा का स्वरूप है), गौणरूप से ही 
उसे गुण के रूप में समझते हैं क्योंकि आत्मा के रूप में दूसरे द्रव्यो से सम्बद्ध 
होकर गुण के ही समान हो जाता है। अब श्रुति-प्रमाण से सिद्ध करते हैं कि 
आत्मा का स्वरूप भी ज्ञान है और गुण भी ज्ञान ही है। 


fa १६६ 


तथा च श्रुतिः--स यथां सेन्धत्रचनोऽनन्तरोऽग्राह्मः HA 
रसघन एवैवं वा अरेऽ उनात्मानन्तरोऽगराह्मः कृत्खः प्रज्ञानघन 
एव (Jo उ० ४।५।१३ ) । अत्रायं पुरुषः स्वयंज्योतिर्भवति 
(Jo Fo ४२३९ )। न बिज्ञातुविज्ञातेर्विपरिलोपो विद्यते 
(do उ० ४३३० )॥ अथ यो वेदेदं जिघ्राणीति स आत्मा 
( छा० ८।१२।४ ) । योऽयं विज्ञानमयः प्राणेषु हद्यन्तर्ज्योतिः 
पुरुषः (Jo उ० ४।३।७ )। एप हि द्रष्टा स्प्रष्टा श्रोता घ्राता 
रसयिता मन्ता बोद्धा कतो विज्ञानात्मा पुरुपः ( प्रश्नो० ४।९ ) 
इत्यादिका । 


इसके लिए धुति-प्रमाण भी हे--जेसे नमक का टुकड़ा अन्तर-बाह्य का 
भेद बिना किये ही (ada) रस का ही खण्ड है, उसी प्रकार यह आत्मा 
भी अन्तर-बाह्य के विभाजन से शून्य होकर ( सर्वत्र ) प्रज्ञान का ही खण्ड 
है ( इसमें आत्मा को ज्ञानस्वरूप बतलाया गया है; go go ४।५।१३ ) । 
यहाँ ( स्वप्नावस्था में ) यह पुरुष ( आत्मा ) स्वयंप्रकाशित होता है ( वही, 
४।३।९ ) । विज्ञाता ( आत्मा ) के ज्ञान ( गुणरूप में वर्तमान ज्ञान) का 
विनाश नहीं होता है ( वही, ४।३।३० ) | जो यह समझे कि मैं इसे da रहा 
हू, वही आत्मा है ( ज्ञान उसका गुण है; Blo ०१२।४ )। यह पुरुष जो 
विज्ञान से युक्त इन्द्रियों और हृदय में भी है, वह अपने आप में प्रकाशित है 
( प्रथम खण्ड में ज्ञान गुण है, फिर ज्ञान आत्मस्वरूप है-वृ० ४।३।७ )। वह 
पुरुष ही देखनेवाला, छूनेवाला, सुनतेवाला, सुँबनेबाला, स्वाद लेनेवाला, मनन 
करनेवाला, समझनेवाला, करनेवाला (सब जगह ज्ञान गुण है) तथा विज्ञानस्वखुप 
आत्मा है ( प्र० ४९ ) इत्यादि । 

विशेष--इस प्रकार कुछ श्रुतियों में आत्मा को ज्ञानस्वरूप कुछ में ज्ञान- 
गुणक तथा कुछ में ज्ञानस्वरूप और ज्ञानगुणक दोनों माना गया है। आत्मा 
केवल ज्ञाता ज्ञानगुणक ) है, यह कहनेवाले नैयायिक लोग भी परास्त हुए; 
आत्मा ज्ञानस्वरूप ही है, कहनेवाले मायावेदान्ती भी गये । 


(८. भावरूप अज्ञान मानने में श्रुति प्रमाण नहीं 2) 
न च “अनृतेन हि प्रत्यूढाः? ( छा० ८।३।२ ) इति श्रुतिर- 
विद्यायां प्रमाणमित्याश्रयितुं TATA ऋृतेतरविषयो ह्यनृतशब्दः। ` 


Reo सवेदशेनसंग्रहे- 


ऋतशब्दअ कमेवचनः । “ऋतं पिबन्तो’ ( का» ३।१ > इति 
७ Q फलाभिसन्धिरहितं ७ पुरुषाराधनवेषं 
वचनात्‌ । ऋतं कमं न्धिरहितं, परमः 
तत्प्राप्रिफलम्‌ । अत्र तद्यतिरिक्तं सांसारिकार्पफलं कर्मानृतं 
wanes | “य एतं ब्रह्मलोकं न विन्दन्ति अनृतेन हि 
ग्रत्यूढाः? ( छा० ८।३।२ ) इति वचनात्‌ | 
‘aga ( असत्य ) से ढेंके हुए! ( छा» ५।३।२ )'--यह श्रुतिवाक्य अविद्या 
के विषय में प्रमाण ( Authority ) है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 'अनृत” 
का अर्थ है 'जो ऋत ( सत्य ) से भिन्न हो। “ऋत” का अर्थ है ( पुण्य ) कमें, 
क्योंक्रि इस वाक्य में--“ऋत को पीते हुए” कहा गया है [ जिसका अर्थ है कि 
वे दोनों कमं के फलों का अनुभव कर रहेहैं। ] ऋत का अर्थ है फल की 
कामना न रखते हुए किया गया कर्म; परम पुरुष (ब्रह्म) की आराधना के 
रूप में उसकी प्राप्ति का फल मिलता है। यहाँ पर उससे भिन्न, सांसारिक तथा 
थोड़ा फल देनेवाला कमं ही अनृत कहा गया है जो ब्रह्म की प्राप्ति का 
विरोधी है । ऐसा ही श्रुतिवचन भी है--जो इस ब्रह्मलोक को प्राप्त नहीं करते, 
ने लोग अनृत ( सांसारिक फल ) से ढेके हुए हैँ ( छा» ८।३।२ )। 
“मायां तु प्रकृतिं विद्यातः ( Fo go ४।१० ) इत्यादौ 
q 
मायाशब्दो बिचित्रार्थसगेकरत्रिगुणात्मकप्रकृत्यभिधायको नानि- 
वंचनीयाज्ञानवचनः | 
५, तेन मायासहस्र॑ तच्छम्बरस्याशुगामिना । 
बालस्य रक्षता देहमेकेकांशेन सदितम्‌ ॥ 

( वि० go १।१९।२० ) 
इत्यादी विचित्रार्थसर्गसमर्थस्य पारमारथिकस्येवासुरादयख्न- 
विशेषस्येव मायाशब्दाभिधेयत्वोपालम्भात्‌ | अतो न कदाचिदपि 

ऽनिवेचनीयाज्ञ c 
श्रुत्या$निवचनीयाज्ञानप्रतिपादनम्‌ | 
“माया को मूलकारण समभे--इस वाक्य में माया-शब्द का अर्थ “विचित्र 
पदार्थों की सृष्टि करनेवाली त्रिगुणात्मिका प्रकृति” है, न कि अनिवंचनीय 


१. इस वाक्य का मायावेदान्ती लोग अर्थ करते हैं कि aga संसार का 
मूलकारण मायानामक भावरूप अज्ञान है, उसी से शब्दादि विषयो द्वारा 
कांमनाओं की उत्पत्ति होने से लोग अपने वास्तविक रूप से हटा दिये जाते हैं । 
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(arasa ) अज्ञान । [ विष्णुपुराण के निम्नलिखित इलोक में ] विचित्र वस्तुओं 
की सृष्टि में समर्थ तथा पारमाथिक ( वास्तविक real ), असुर के अस्त्र-विशेष 
का ही बोध माया शब्द से होता है--'बालक ( प्रह्लाद ) के शरीर की रक्षा 
करते हुए, उस आशुगामी [ विष्णु के चक्र ] ने शम्बर नामक राक्षस की हजारों 
मायाओं को एक-एक खणड करके नष्ट कर दिया” (fao go १।१९।२० ) । 
इसलिए श्रुति-प्रमाण से कमी भी अनिर्वचनीय अज्ञान का प्रतिपादन 
नहीं होता । 
(६. अज्ञान की सिद्धि अर्थापत्ति से भी नही-“तस्वमसि” का अर्थ ) 
नाप्यैक्योपदेशान्यथानुपपत््या । तस्वंपदयोः सबिशेषन्रहम- 

भिधायित्वेन विरुद्वयोजीतपरयोः स्तरूपैक्यस्य प्रतिपत्तुमशक्यः 
तयाऽथीपच्ेरनुदयदोषद्‌पितत्वात्‌ | 

[ 'तच्वमसि’ ( तुम वह हो ) इस वाकय में जीव और परमात्मा की 
एकता का उपदेश दिया गया है। यदि इन दोनों में वास्तविक भेद होता तो 
यह संभव नहीं था कि ऐक्य दिखला दें, तथ्य यह है कि इन दोनों में काल्पनिक 
भेद ही माना जायगा । यह काल्पनिक भेद किसी अन्प उपाय से सिद्ध नहीं 
होता अतः इस अभेद ज्ञान के उत्पादक के रूप में--अर्थापत्ति-प्रमाण से— 
अनिर्वचनीय अज्ञान को स्वीकार करना पडेगा । इसका खण्डन करते हुए 
रामानुज कहते हैं कि जीव और परमात्मा में अज्ञान के अतिरिक्त ] किसी दूसरे 
प्रकार से एकता सिद्ध नहीं होती, इसलिए आप [ अज्ञान की.सत्ता ] नहीं मान 
सकते । [ स्मरणीय है कि जब किसी विशेष अर्थ के आपादान ( ग्रहण ) के 
बिना कोई वस्तु सिद्ध नहीं होती तब अर्थापत्ति-प्रमाण मानते है--मोटे देवदत्त 
पण्डित दिन में खाते ही नहीं। इस वाक्य में न खानेवाले देवदत्त की मोटाई 
असिद्ध ही हो जायगी यदि हम यह न कहें कि वे रात में ही दुगुना भोजन 
करते हैं। यह “रात में दुगुना भोजन करना” अर्थापत्ति प्रमाण से सिद्ध होता 
है। यहाँ भी अज्ञान को न मानें तो काल्पनिक भेद सिद्ध नहीं होगा । लेकिन 
रामानुज इसे काट रहे हैं। ] 

कारणा यह है कि तत्‌ (वह) और त्वम्‌ ( तुम ) दोनों पदों में सविशेष 
( Qualified ) ब्रह्म का अर्थ है, आपस में विरोधी जीव और परमात्मा मे, 
स्वरूप की एकता का प्रतिपादन करना [ इस वाक्य से ] कठिन है, अतः 
अर्थापत्ति-प्रमाण का यहाँ उदय ही नहीं होगा-यही दोष यहाँ लग जायगा। [तव्‌ 
और त्वम्‌ दोनों सविशेष ब्रह्म के प्रतिपादक हैं, दोनों में 'नीलो घटः” इत्यादि के 
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समान समानाधिकरणता ( Identity ) है--इसी से वाक्यार्थे की सिद्धि हो 
जाती है, अर्थापत्ति की आवश्यकता ही नहीं पड़ती । यदि किसी दूसरे प्रकार 
से वस्तुसिद्धि नहीं होती हो, तब न अर्थापत्ति आवेगी ? ] 
तथा हि--तत्पदं निरस्तसमस्तदोषम्‌ अनवधिकातिशया- 
सङ्कवेयकल्याणगुणास्पदं जगदुदयविभवलुयलीलं ब्रह्म प्रतिपाद- 
यति | 'तदेक्षत बहु स्यां प्रजायेय’ ( छा० ६।२।३ ) इत्यादिषु 
तस्येव प्रकृतत्वात्‌ । तत्समानाधिकरणं त्वंपदं चाचिद्विशिष्ट- 
जीवशरीरकं ब्रह्माचष्टे । प्रकारद्वयविशिष्टेकवस्तुपरत्वात्‌ सामाना 
धिकरण्यस्य | 
इसे इस प्रकार समझें--'तत्‌” शब्द ब्रह्म का प्रतिपादन करता है जो 
(ब्रह्म ) सारे AN से रहित है, असीम अतिशयों ( विशेषताओं ) से युक्त तथा 
असंख्य कल्याणप्रद गुणों का आगार है एवं संसार की उत्पत्ति, विभव (स्थिति) 
और लय की लीला दिखलाता है। 'उसने देखा, मैं बहुत हो जाउँ, मैं उत्पन्न 
होळ! ( छा? ६।२।३ ) इत्यादि श्रुतिवाक्यों में उसी (ब्रह्म) का वर्णान है । 
उसका समानाधिकरण ( Identical ) sag’ शब्द भी अचित्‌ ( जड़ शरीर ) 
से विशिष्ट जीव की देह धारण करनेवाले ब्रह्म का ही बोध कराता है! 
समानाधिकरणता (Identity ) दो प्रकारों से विशिष्ट किसी एक ही वस्तु 
पर निर्भर करती है । [ 'नीलो घटः” में एक ही वस्तु का बोध होता है किन्तु 
एक प्रकार है नील गुण से विशिष्ट होना, दूसरा प्रकार है घटत्वजाति से 
विशिष्ट होना । तत्‌ और त्वम्‌ भी ब्रह्म के प्रतिपादक हैं किन्तु दो प्रकारों से 
विशिष्ट हैं । ] 
विशेष--तदैक्षत०' आदि में ब्रह्म का संकल्प kaam गया है जो. 
संसार की उत्पत्ति के पूर्वं किया गया है। वे पहले निरीक्षण करते हैं, पुनः 
बहुत होने की कामना करते हैं कि चित्‌ , अचित्‌ के मिश्रण से जगत्‌ के रूप 
में मैं ही बहुत बन जाऊँ, उसके लिए पहले तेज, जल, अन्न आदि के रूप में 
उत्पन्न होऊँ। ब्रह्म का यह संकल्प तभी संभव है जब वे सभी दोषों से रहित हों, 
अनन्त कल्याणकारी गुणों से संपन्न हों । इसलिए ब्रह्म में वे सब गुण उपपन्न 
होते हैं । 'तत्त्वमसि” महावाक्य में ‘aq’ शब्द से ऐसे ही ब्रह्म का बोध होता है । 
( १०. 'तस्वमसि’ में लक्षणा--अद्वेत-पक्ष ) 
ag “सोऽयं देवदत्तः इतिवत्‌ तस्वमिति पदयोविरुद्ठभाग- 
स्यागलक्षणया निविशेषस्त्रूपमात्मेक्र सामानाधिकरण्यार्थः किं 
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न स्यात्‌ । यथा सोऽयमित्यत्र देशान्तरकालान्तरसंबन्धी पुरुपः 
प्रतीयते । इदंशब्देन च सँनिहितदेशव्तमानकालान्तरसंबन्धी । 
तयोः सामानाधिकरण्येनेक्यमवगम्यते । तत्रैकस्य युगपद्िरुद्ध- 
देशकालम्रतीतिने संभवतीति इयोरपि पदयोः स्वरूपपरत्वे 
स्वरूपस्य चेक्यं प्रतिपत्तु शक्यम्‌ । एवमत्रापि किंचिज्ज्ञत्व- 
सर्वज्ञत्वादि-विरुद्वांश-प्रहणेनाखण्डस्वरूपं लक्ष्यत इति चेत्‌-¬ । 


[ मायावादी लोग ] शंका करते हैं कि 'तच्वमसि” महावाक्य में भी यह 
वही देवदत्त है” इस वाक्य की ही तरह aq और त्वम्‌ दोनों शब्दों में विरुद्ध अंश 
को त्याग देने वाली लक्षणा से, आत्मा की एकता का बोघ क्यों नहों होगा, 
इस एकता में निबिशेष ( Unqualified ) स्वरूप रहता है और इस प्रकार 
समानाधिकरणता (Identity ) का अथं क्यों नहीं हो जायगा ? 'सोऽयम्‌' 
में ततु शब्द से दूसरे स्थान और दूसरे काल से संबद्ध पुरुष का अर्थं मालूम 
होता है । दूसरी ओर इदम्‌ शब्द से निकट स्थान और वतंमानकाल-संबन्धी 
पुरुष का बोध होता है। [ यहाँ देखना है कि दोनों पदों से भिन्न-भिन्न स्थानों 
और कालों का बोध होता है, अतः दोनों को एक वाक्य में स्थापित करना 
कुछ कठिन-सा लगता है इसलिए ] दोनों पदों की एकता समानाधिकरण के 
नियम से ही संभव है। यदि ऐसा न करें तो एक ही पुरुष के उद्देश्य के रूप 
में एक साथ ही विरुद्ध देश और काल बाले शब्दों से उस पुरुष ( देवदत्त ) 
की प्रतीति संभव नहीं है, इसलिए दोनों पदों को हम व्यक्ति ( देवदत्त ) का 
बोधक मानकर व्यक्ति की एकता समझ सकते हैं । [ तात्पर्यं यह है कि देवदत्त 
के उद्देश्य के रूप में दो शब्द ‘ag’ और “वही' आते हैं किन्तु दोनों शब्दों में 
स्थान और काल को लेकर काफी अन्तर है। जब दोनों एक ही व्यक्ति के 
उद्देश्य हैं तो अवश्य ही दोनों में एकता होनी चाहिए, एकता- तभी स्थापित * 
हो सकती है जब दोनों शब्द मतभेदवाले अंश को निकाल दें । ऐसी दशा में 
उनका अपना अर्थ कम हो जायगा तथा लक्षणा से दूसरे अल्प अर्थे की कल्पना 
करनी पड़ेगी । इसी को “विरुद्ध भाग त्याग करानेवाली लक्षणा” कहते हैं। 
इस प्रकार “सः? और “अयम्‌? के बीच एकता समानाविकरण के नियम ( Law 
of identity) से हो जायगी । ] इसी प्रकार, यहाँ भी जीवात्मा और परमात्मा 
दोनों के बीच, 'तत्त्वमसि' महावाक्य में एकता हो सकती है यदि उन दोनों 
के विरुद्ध अंश, जैसे थोड़ा जानना (जीव का गुण), सब कुछ जानना 


२०४ सबंदशेनसंग्रहे- 
( परमात्मा का गुण ) आदि, का त्याग हो जाय और दोनों के अखंड-स्वरूप 
का बोध हो जाय । [ यह मायावादी लोगों का पूर्वपक्ष हुआ । ] 
( ११. रामानुज का उत्तर-पक्ष ) 
विषमो्यमुपन्यासः | दष्ान्तेऽपि विरोधवेधुर्येण लक्षणा- 

गन्थासंभवात । एकस्य तावद्‌ भूतवतेमानकालडूयसंबन्धो 
न fica: | देशाम्तरस्थितिभूता संनिहितदेशस्थितिबेतेत इति 
देशभेदसंन्धविरोधश्च कालमेदेन परिहरणीयः | लक्षणापश्षे5- 
प्येकस्यैच पदस्य लक्षकत्वाश्रयणेन विरोधपरिहारे पद्यस्य 
लाक्षणिकत्वस्त्रीकारो न संगच्छते | 

मायावादियों की यह स्थापना बिल्कुल व्यर्थ है। 'यह वही देवदत्त X 
इस दृष्टान्त में भी विरोध नहीं है, अतः लक्षणा की गंध भी इस वाकय में 
नहीं है। एक व्यक्ति का संबन्ध यदि भूत और वतंमान दोनों कालों से [ भिन्न- 


` भिन्न अवस्थाओं में, एक साथ नहीं ) है तो कोई भी विरोध की बात नहीं 


[ जिससे लक्षणा स्वीकार करने की आवश्यकता हो, यह तो स्वाभाविक ही 
है। ] दूसरे स्थान में उसकी स्थिति भूतकाल में थी अब उसकी स्थिति निकट 
स्थान में है इसलिए स्थान के भेदों का संबन्ध, जिससे विरोध होने की संभावना 
है, उसे काल का भेद मानकर समझा सकते ži [कहने का अभिप्राय यह है 
कि 'सः और ‘aay’ शब्दों में विरोध है ही नहीं कि लक्षणा मानें । यह 
माना कि ‘ay’ का मतलब दूसरे काल और दूसरे स्थान में अबस्थित पुरुष 
है, यह भी माना कि 'अयम्‌' का अर्थ निकट काल और निकट स्थान में 
अबस्थित पुरुष है । किन्तु क्या दो स्थानों में एक ही व्यक्ति नहीं रह सकता ? 
हाँ, यदि एक साथ एक ही समय में आप कहें तो संभव नहीं है। सोबाततो 
यहाँ है नहीं । वह पुरुष दो विभिन्न कालों में दो स्थानों पर था। भुतकाल 
में दूर पर था लेकिन वर्तमान-काल में निकट आ गया । अतः कोई विरोध यहाँ 
नहीं है । फिर लक्षणा क्यों स्वीकार करें । | 

फिर भी, यदि आप लक्षणा मानने के लिए ही सिर पर सवार हैं तो लक्षणा 
में भी एक ही शब्द लाक्षणिक होता है । किन्तु उक्त विरोध से बचने के लिए 
दो पदों को (सः और अयम्‌ को ) लाक्षणिक स्वीकार करना पड़ता है जो 
वास्तव में संगत नहीं । 

विशेष--माधवाचायं का उपर्युक्त कथन चिन्तनीय है! लक्षणा में यह 
आवश्यक नहीं कि लाक्षणिक एक ही पद हो। लक्षणा में केवल अन्वय का 


जि २०४ 


ही बिरोध नहीं किया जाता बल्कि तात्वर्याथं का भी विरोध होता है। इसके 
लिए एक पद के समान ही दो, तीन या सभी पदों की लक्षणा होती है । 
त्वेष खा लो पर उसके घर में भोजन मत करो' इसमें सभी पदों की लक्षणा 
है। लेकिन एक बात है। वह यह कि लाक्षणिक चाहे कितने भी पद हों परन्तू 
लक्ष्यता का व्यापक कोई एक ही होता है अर्थात्‌ लक्ष्याथं एक ही होगा । 


इतरथेकस्य वस्तुनः तत्तेदंताविशिष्टत्वावगाहनेन प्रत्य 
भिज्ञायाः प्रामाण्यानङ्गीकारे स्थायित्वासिद्धौ क्षणमङ्गत्रादी 
AA विजयेत । एवमत्रापि जीवपरमात्मनोः शरीरा त्मभावेन 
तादात्म्यं न विरुद्धमिति प्रतिपादितम्‌ | जीवात्मा हि ब्रह्मणः 
शरीरतया प्रकारत्वाद्‌ AMAR: । य आत्मनि तिष्ठन्नात्मनो5- 


न्तरो यमात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरम! (F° ३।७२२ ) 
इति श्रृत्यन्तरात्‌। 
यदि दोनों पदों में लाक्षणिकता मान लें तो एक वस्तु को 'इदम्‌' और 
‘aq’ दोनों के गुणों से विशिष्ट मानकर, प्रत्यभिज्ञा ( Recognition ) को 
प्रमाण के रूप में स्वीकार नहीं करना पड़ेगा । इस तरह स्थायित्व नाम की 
कोई चीज नहीं रह जायगी, क्षणभंगवाद को स्वीकार करनेवाले बौद्धो की 
ही विजय हो जायगी । [ रामानुज का यह पूछता है कि काल में भेद होने से 
वस्तु में भेद पड़ता है कि नहीं ? यदि नहीं पड़ता है तो लक्षणा की आवश्यकता 
ही कया है । यदि वस्तु कालक्रम से भिन्न होती चली जाती है तो क्षणिकवादी 
AA का सिद्धान्त ही यह हो जायगा । किन्तु वास्तव में यह बात चिन्तनीय 
है क्‍योंकि बौद्धमत उसी समय स्वीकार किया जा सकता है जब उपाधि में 
भेद हो अर्थात्‌ जब दो वस्तुओं में भिन्न-भिन्न उपाधियाँ हों । किन्तु यहाँ पर 
बस्तु तो एकरूप ही रहती है। ‘ag वही देवदत्त है” इस वाक्य में अभेद की 
उत्पत्ति नहीं की जाती क्योंकि वह तो पहले से ही है। अभेद की सूचना g 
यहाँ मिलती है। फल यह हुआ कि अभेद बतलाने के लिए इस वाक्य में 
लक्षणा का आश्रय लेना आवश्यक है। ] 
ठीक इसी प्रकार इस ( तत्वमसि ) वाक्य में जीव और परमात्मा दोनों के 
बीच शरीर और आत्मा का संबन्ध है इसलिए तादात्म्य ( Identity ) रखना 
विरोध नहीं होता यही प्रतिपादित किया गया है । जीवात्मा ब्रह्म का शरीर 
है । इसलिए वह ब्रह्म का ही एक प्रकार है, ब्रह्मात्मक है । इसके लिए वेद का 


२०६ सबेदशेनसंग्रहे- 
दूसरा प्रमाणा भी है--जो आत्मा में रहता है, आत्मा से भिन्न दूसरी आत्मा 
जिस परमात्मा को. नहीं जान पाती, आत्मा जिसका शरीर है ( Fo ३।७२२)। 
विशेष-यहाँ जीव और ईश्वर के बीच के भेद को बाँधने की बहुत ही 
सुन्दर चेष्टा हुई है। जीव को शरीर माना गया और ईश्वर उसकी आत्मा है। 
आत्मा और शरीर चूँकि परस्पर विरोधी शब्द हैं अतः दोनों के बीच शरीरात्म- 
भाव दिखाकर ag शब्द का अर्थ जीव के शरीर को घारण करने वाले 
परात्मा के रूप में किया जाता है। 'तत्‌ त्वम्‌? कहने पर कोई विरोध नहीं 
है--तादात्म्य दोनों में हो सकता है। 


( १२. सभी शब्द परमात्मा के वाचक हैं ) 
अत्यल्पमिदंमुच्यते | सर्वे शब्दाः परमात्मन एव वाचकाः। 
न च परयोयत्वम्‌। द्वारभेदसंभवात्‌ । तथा हि जीवस्य शरीर- 
तया प्रकारभूतानि देवमनुष्यादिसंस्थानानीव सर्वाणि वस्तूनीति 


` ब्रह्मात्मकानि तानि सर्वाणि । 


[ “त्वम्‌” शब्द से जो जीव के अन्तर्यामी परमात्मा का बोघ हुआ ] यह तो 
थोड़ा सा ही कहा गया । वास्तव में तो संसार में जितने भी [ घट, पट, मनुष्य 
आदि ] शब्द हैं, सभी परमात्मा के ही वाचक हैं । ऐसी दशा में यह बात नहीं 
है कि वे (शब्द) एक दूसरे के पर्याय हो जायँ क्योंकि सभी शब्दों में द्वार के भेद 
की संभावना है ( घट-शब्द घट-पदार्थं की अभिव्यक्ति के द्वारा अपने अन्दर के 
परमात्मा का बोधक होगा, इस प्रकार सभी शब्द अपने निश्चित पदार्थों के 
द्वारा परमात्मा का बोध कराते हैं--जिस विधि से बोध होता है उसी के द्वार 
में अन्तर है )। जैसे देवताओं, मनुष्यों और अन्य योनियों के शरीर के अवयव 
उनमें निवास करने वाले जीव के शरीर के विभिन्न प्रकार ( Forms ) हैं, 
उसी प्रकार सारी वस्तुएं ब्रह्मात्मक हैं। [ मनुष्यों के शरीर के विविध अवयव उस 


` शरीर के विभिन्न रूप हैं, उन अवयवों को. हम मनुष्यात्मक कहते हैं क्योंकि 


सब मनुष्य के ही हैं। ब्रह्म के शरीर के विविध अवयवों के रूप में ये सारी 
चस्तुएँ दृष्टिगोचर होती हैं अतः ये ब्रह्मात्मक हैं । ] 
अत;-- ; 
६, देवो मनुष्यो यक्षो वा पिशाचोरगराक्षसाः | 
पक्षी वृक्षो लता काष्ठ शिला तृणं घट; पटः ॥ 
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इत्यादयः सर्वे शब्दाः प्रकृतिप्रत्यययोगेनाभिधायकतया 
प्रसिद्धा लोके, तद्वाच्यतया प्रतीयमानतत्तत्संस्थानवद्दस्तुमुखेन 
a : ७ 
तदभिमानिजीवतदन्तयो मिपरमात्मपयन्तसंघातस्य वाचका; । 
देवादिशब्दानां परमात्मपर्यन्तत्वमुक्त तखमुक्तावल्यां चतुर्थसरे | 
७, जीवं देवादिशब्दो वदति तदप्रथक्सिद्धभावाभिधाना- 
न्निष्कपीभाबयुक्ताद्वदुरिह च दढो लोकवेदप्रयोगः । 
आत्मासंबन्धकाले स्थितिरनवगता देवमत्यादिमूर्ते- 
जीवास्मानुप्रवेशाज्गति विभुरपि व्याकरोन्नामरूपे ॥ 
( तच्मुक्ताकलापः ४।८२ ) इति | 
इसलिये, देव, मनुष्य, यक्ष, पिशाच, ad, राक्षस, पक्षी, वृक्ष, लता, काष्ठ, 
शिला, घट, पट आदि सभी शब्द प्रकृति ( Root ) और प्रत्यय ( Suffix ) 
के जोड़ने से किसी त किसी अर्थ का बोधक होने पर' लोक-व्यवहार में प्रसिद्ध 
हैं। अपने उसी बाह्यार्थं से वे अपने-अपने शरीरावयवों को धारण करने वाली ` 
वस्तुओं का बोध कराते हैं तथा इसी प्रकार, उनका नियन्त्रण करने वाले जीव 
का ( सजीव वस्तुओं में ) तथा उसके बाद उसके अन्दर में नियामक के रूप में 
रहने बाले परमात्मा तक के सारे समूहों (adi) का बोध भी ये शब्द ही 
करा देते हैं। [ हमलोग शब्दों की महत्ता केवल बाह्य वस्तुओं का बोध कराने 
में ही समझते हैं । लेकिन शब्द न केवल बाह्याथं का प्रत्युत अन्तर्यामी परमात्मा 
तक का बोध कराने में समर्थ हैं। शब्द से वस्तु का बोध होता है, वस्तु से उसके * 
भीतर रहने वाले जीव का, फिर जीव से परमात्मा का-इस प्रकार ये बहुत से 
संघात बीच में पड़ते हैं । ] 
देवादि शब्द परमात्मा तक का बोध करा देते हैं, यह तच्वमुक्तावली के 
चतुर्थ सर ( अध्याय ) में कहा गया है--'देव आदि शब्द जीव का बोध कराते 
हैं क्योंकि उस ( जीव ) से पृथक न रहेनेवाले सिद्ध-माव ( देवादि का शरीर ) 
का उल्लेख किया जाता है । [ जीव के बिना शरीर का स्वरूप नहीं सिद्ध किया 
जा सकता है । इसलिए शरीर जीव से अपृथक्‌ है, यह सिद्ध है। ] इस अर्थ 
में, लोक और वेद दोनों में [ देवादि शब्दों का ] प्रयोग बहुत हृढ़तासे होता 
है, f [ जीव और शरीर में ] निष्कं ( पार्थक्य Difference ) का अभाव 
है। [ लोक में देव, मनुष्य; पशु आदि शब्दों का प्रयोग शरीर तथा जीव दोनों 
के गए होता है, किसी एक के लिए नहीं । वेद में भी जहाँ-जहाँ 'देवत्वं प्राप्नोति 


| 
| 
| 


२०८ सबेदशेनसंग्रहे- 


गच्छति? का प्रयोग है वहाँ-वहाँ 'देवत्व' का अर्थ है देवता के शरीर की विशेषता) 
इस प्रकार दोनों स्थानों में विशिष्ट अर्थ में ही इन शब्दों का प्रयोग होता है । 
इसमें कारण यही है कि शरीर से शरीरी ( जीव ) अपृथक्‌ रूप से सिद्ध है। ] 

आत्मा से सम्बन्ध विच्छिन्न हो जाने पर देव, मनुष्य आदि के शरीर 
(afa ) की स्थिति पहले जैसी नहीं जानी जाती । [ मर जाने पर शरीर क्षण 
भर भी पहले Gar नहीं रहता जब कि उस शरीर में आत्मा या जीव का 
वास था । ] यहाँ तक कि परमात्मा ने भी वस्तुओं में जीवात्मा का प्रवेश होने 
के कारण ही संसार में नाम ( Name ) और रूप ( Form ) की. सृष्टि की ।” 

चिरोष--वेङ्कटनाथ या वेदान्तदेशिक के लिखे हुए बहुत से ग्रन्थों में 
तत्वमुक्ताकलाप भी एक है। वेदान्तदेशिक का समय १२६७ से १३६८ ई० 
है । उक्त ग्रन्थ पर उन्होंने स्वयं भो एक ,ठीका लिखी थो । इस ग्रन्थ में 
बिशिष्टाद्वैतवाद के मुख्य सिद्धान्तों का वरान aT छन्दों में किया गया है । 
इसमें पाँच सर ( लड़ी ) हैं। इनमें क्रमशः जडद्रव्य, जीव, नायक, बुद्धि और 
अद्रव्य इन पाँच विषयों का वर्णन है। प्रस्तुत स्थल में उसी ग्रन्थ की सहायता 
से देव आदि छाब्दों से परमात्मा तक का बोध होता है--यही बतलाया जा रहा 
है । कुछ इलोकों के तो केवल संकेत ही किये गये हैं । 

अनेन देवादिशब्दानां शरीरविशिष्टजीवपयन्तत्व॑ प्रतिपाद्य, 
(संस्थानेक्याद्यमावे! (त० Yo To ४८२) इत्यादिना 
शरीरलक्षणं दशैयित्वा, 'शब्देस्तन्बंशरूपप्रभ्नुति/ ( ४।८४ ) 
इत्यादिना विश्वस्येथरा एथकसिदवतवपपा्य, “निष्कपोकृत' 
( ४८५ ) इत्यादिना पद्येन सर्वेपां शब्दानां परमात्मपर्थन्तत्य 
प्रतिपादितं ¢ 
, तत्सवं तत एवावधायंम्‌ । अयमेवार्थः समर्थितो 
थसंग्रहे 2 

वेदार्थसंग्रहे नामरूपश्रुतिव्याकरणसमये रामानुजेन । 

उपर्युक्त श्लोक में यह सिद्ध किया गया है कि देव आदि शब्दों का अर्थ 
शरीर से युक्त ( पृथक्‌ न रहनेवाले ) जीव तक है। पुगः 'संस्थानैक्याद्यमावे" 
(४०३ ) इससे आरम्भ होनेवाले श्लोक में शरीर का लक्षण किया गया है, 
पुनः 'शब्दैस्तन्वंहरूप' ( ४८४ ) इस इलोक में यह faa किया गया है कि 
विश्व ईश्वर से पृथक्‌ सिद्ध नहीं हो सकता । अन्त में fariga ( ४८५ ) 
के द्वारा सभी शब्दों को परमात्मा का बोधक बतलाया गया है। ये सभी चीज 
वहीं से जाननी चाहिएँ । रामानुज ने भी नाम और रूप का वर्णन करनेवाली 


८. २०६ 
श्रुतियों का विश्लेषण करते समय अपने वेदार्थ-संग्रह नामक ग्रन्थ में भी यही 
बात पुष्ट की है। 
विशेष--त च्वमुक्ताकलाप के उपर्युक्त संकेतों के पूरे शोक यों हैं-- 
संस्थानैकयाद्यभावे बहुषु निरुपधिर्देहशब्दस्य रूढि" 
लौकान्नायप्रयोगानुगतमिह ततो लक्ष्म निष्कषंणीयम्‌ | 
अव्यापत्वादिदुःस्थं परमतपठितं लक्षणां तत्र तस्मात्‌ 
यद्धीतुल्या श्रयं तद्वपुरिदमपृथकसिद्धिमद्‌ द्रव्य मस्य ॥ 

[ संसार के सभी जीवधारियों में ] शरीर की रचना को एकता नहीं देखी 
जाती, बहुत से पदार्थो में देह शब्द का प्रयोग ( sfz = Convention ) 
उपाधिहीन ( Unconditional ) ही है, यह लोक और वेद के प्रयोगों से 
सिद्ध है। इसलिये उसके अनुरूप ही एक लक्षण ( शरीर का) निकालना 
चाहिये । दूसरे मतों के अनुसार दिये गये लक्षण अव्याप्ति आदि दोषों से दूषित 
हैं [ जैसे नेयायिक लोग 'चेष्टाश्रयत्वं शरीरत्वम्‌' कहते हैं, ईश्वर के शरीर 
के रूप में अभिमत काल आदि में चेष्टा नहीं है अतः पूरे शरीर के अर्थ को 
यह लक्षण व्याप्त नहीं करता । ] इसलिये शरीर का लक्षण होगा>-बुद्धि का 
आश्रय ही जिसका आश्रय है, जो द्रव्य जिससे पृथक्‌ होकर नहीं रह सकता, 
वही उसका शरीर है। [ शरीर का आधार वही है जो बुद्धि का है, शरीर बुद्धि 
से पृथक्‌ नहीं हो सकता, जो जिससे पृथक्‌ नहीं हो बही उसका शरीर है।] 

शब्दैस्तन्वंशरूपप्रभृतिमिरखिलः स्थाप्यते agi- 

रित्थंभावः प्रपञ्चस्तदनवगमतस्तत्पृथक्सिद्वमोहः \ 
श्रोत्रायैराश्रयेम्यः स्फुरति खलु पृथक्‌ शब्दगन्धादिधमो 
जीवात्मन्यप्यहश्ये वपुरपि हि दुशा गृह्यते$नन्यनिष्ठम्‌ ॥ 
तनु), अंश*, रूप, आदि” शब्दों से यह सिद्ध होता है कि इस रूप में (पृथक्‌ 
न रहकर सिद्ध होनेवाला ) यह समूचा संसार ( प्रपंच ) उस विश्वमूति ( विष्णु ) 
का ही है ( विष्णु से पृथक्‌ यह जगत्‌ सिद्ध नहीं होता ) । इसे नहीं समझने 
के कारण qa लोग ईश्वर से जगत्‌ को पृथक्‌ समझने की मूर्खता (मोह) करते 


१. उदाहरण--तरसर् बै हरैस्तनुः ( वि० go १९३) ३७ )॥ 

२. ममैवांशो जीवलोके ( भ० गी? १५१७ ) । 

३. टे रूपे ब्रह्मणस्तस्य ( fao go १।२२।५३ ) । 

४. आदि से शक्ति, काय, शरीर आदि का ग्रहण होता है--विष्णुशक्ति: 
वरा stent ( वि० go ६१७६ ), यदम्बु वैष्णव: कायः (fao go २१२।३७,), 
यस्यात्मा शरीरम्‌ (Zo To ३।७।२२ ) इत्यादि । 


१४ स० सं० 


हैं। [ ज्ञानी लोग प्रपंच को संदैव ईश्वर से अपृथक्‌ ही सिद्ध समझ कर अपने 
ध्यवहार चलाते हैं।] जिस प्रकार, ava, घाण आदि इन्द्रियों के द्वारा, शब्द” 
गन्ध आदि गुणों का ग्रहण ( Apprehension ), अपने आश्रयों ( आकाश, 
पृथिवी आदि ) से पृथक्‌ होकर ही होता है [ क्योंकि इन्द्रियाँ आश्रय को ग्रहण 
नहीं कर सकतीं, अतः धर्मों का ज्ञान अकेला ही होता है ], उसी प्रकार HET 
जीवात्मा में भी [ ईश्वर का ग्रहण करने में असमर्थ लोग ] अपनी नंगी आँखों 
से केवल शरीर का ग्रहण करते हैं, किसी अन्य पदार्थ ( जीव ) का ग्रहण नहीं 


कर पाते । [ इन्द्रियां केवल गुणों का -ग्रहण कर सकती हैं, उनके आधार का 


नहीं । केवल बाह्ेन्द्रियों का सहारा ङेनेवाले मूर्ख लोग भी केवल शरीर का 
ग्रहण कर सकते हैं, जीव से विशिष्ट ( अपृथक्‌ fae) शरीर का नहीं । आँखों 
से जीव के दर्शन नहीं हो सकते.। ] 
उपर्युक्त दोनों श्वोको में संसार को परमात्मा से अपृथक्‌ सिद्ध किया गया है। 
अब संसार के वाचक शब्दों का वार्थक्य' ( निष्कषं ) अर्थं न होते के कारण 
परमात्मा ही अर्थे है, यह बतलाया जा रहा है— 

निष्कर्षाकृतहानौ विमतिपदपंदान्यन्तरात्मानमेक 

तमम वाचकत्वादभिदधति यथा रामक्ृष्णादिशब्दाः | 
सर्वेषामाप्तमुख्मे रगरिण च वचसां शाच्चतेऽस्मिनप्रतिष्ठा 
वाकैस्तस्यप्रतीतेजंगति तदित रेः स्याच HERAT प्रयोगः । 

जहाँ [ जीव और शरीर में | adaa रखने का अभिप्राय नहीं है,' वहाँ 
विवादास्पद ( विम्रतिपद ) शब्द भो एकमात्र “अन्तरात्मा'' अथै का ही बोध 
कराते हैं क्योंकि सारे शब्द उस ( ईश्वर ) की मुत्ति (Body) के ही वाचक हैं। 
राम, कृष्णा आदि शब्द भी ऐसे ही हैं [ जिनसे परमात्मा के अर्थ का बोध होता 
है.]। आप ( प्रामाणिक ) लोगों में प्रधानों ( महषियों ) ने इसी शाश्वत ब्रह्म 
में सारे शब्दों की अवस्थिति मानी है। [ यह. अवस्थिति वाच्यार्थ के ही रूप में 
है, दूसरी किसी शक्ति की आवश्यकता नहीं है। एक ऐसी ही उक्ति भी है-- 
“नता: स्म सर्ववचसां प्रतिष्ठा यत्र aad] पाको ( अज्ञानियों, डिम्भों ) के 
शरीर में अपृथक्‌-सिद्धि हो जाते पर भी 
वार्थक्य से प्रतिपादन होने के कारण दा्थबय अर्थ अभीष्ट होता है जैसे--यह 
जीवात्मा का शरीर है। यहाँ शरीर का अर्थे जीवात्मा-पर्यन्त नहीं होगा, केवल 
शरीर का ही यहाँ अथे है । “यस्य पृथिवी शरीरम्‌' यहाँ भी पृथिवी शब्द इसी 
प्रकार का है, इससे परमात्मा तक अर्थ नहीं हो सकता | जहाँ ऐसी विवक्षा नहीं 
है बहाँ तो प्रत्येक शब्द परमात्मा तक का वाचक हो सकता है। 


१. कहीं-कहीं जीवात्मा और 


रामानुज-दशेनम्‌ 


द्वारा उसकी प्रतीति नहीं होती, उनके साथ संसार में व्यवहार करनेवाले दूसरे 
( विद्वान्‌ ) लोग भी तोड़कर ( लक्षणा से ) शब्दों का प्रयोग एक ही अर्थ में 
( लौकिक वस्तुओं के अर्थ में ) करते हैं। [वाच्याथे तो शब्दों का परमात्मा 
ही है, लक्ष्यार्थ ये सारी वस्तुएँ हैं क्योंकि इसी अर्थ में जीव और शरीर की 
पृथक्‌ सिद्धि होती है, गौण अर्थ ( Secondary meaning ) का' सहारा 
लिया जाता है। ] 


( १३. निर्विशेष ब्रह्म की अप्रामाणिकता ) 
किं च सर्वप्रमाणस्य सविशेषविषयतया निर्विशेषवस्तुनि 

न किमपि प्रमाणं समस्ति । निर्विकल्पकप्रत्यक्षेडपे सविशेषमेव 
वस्तु प्रतीयते । अन्यथा सविकल्पके सोऽयमिति पूर्वप्रतिपन्न- 
प्रकारविशिष्टप्रतीत्यनुपपत्तेः । 

इसके अतिरिक्त, चूँकि सभी प्रमाणों का विषय ( Object ) सविशेष 
( Determinate, रूपादि से युक्त ) पदार्थ हुआ करता है इसलिए निविशेष 
( आकार-प्रकार हीन ) वस्तु की सिद्धि के लिए कोई प्रमाण सङ्गत..नहीं हो 
सकता । यही नहीं, निविकल्पक प्रत्यक्ष (Indeterminate Perception) 
में भी सविशेष ( आकार-प्रकार से युक्त ) ही वस्तु की प्रतीति होती है [नकि 
नैयायिको के अनुसार निविशेष वस्तु को ]। नहीं तो सविकल्पक प्रत्यक्ष 
( Determinate Perception ) में ‘ag वही है” इस वाक्य में पहले से 
प्रतिपादित वस्तु के आकार-प्रकार आदि की विशेषताय नहीं जानी जा सकतीं | 
[ जबतक हम पहले से वस्तु के आकार-प्रकार नहीं जानेंगे तो केसे कह सकते हैं 
कि यह वही वस्तु है। अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु की बिशेषताय अवश्य 
ज्ञात होनी चाहिएँ । ] 

विशेष--रामानुज का निविकल्पक और सविकल्पक नेयायिकों से कुछ 
भिन्न है, इसीलिए वे इस प्रकार की पंक्तियाँ लिख रहे हैं । नेयायिक लोग निवि- 
कल्पक को निष्प्रकारक ज्ञान समझते हैं जिसमें वस्तु की सत्ता ही ज्ञात रहती है 
जसे --इदं किचित्‌ । रामानुज निविकल्पक प्रत्यक्ष की परिभाषा यों करते है-- 
एकजातीयद्रव्येषु प्रथमपिणडग्रहणम्‌ अर्थात्‌ एक प्रकार को वस्तुओं में प्रथम 
विण्ड का ग्रहण करना | देवदत्त जब पहले से न देखे हुए घट को देखकर यह 
ज्ञान पाता है कि यह घट है ( अये घटः ) तो यह निर्विकल्पक हुआ । यहाँ 
यद्यपि घटत्व के रूप में उस घट का प्रकार प्रतिभासित होता है फिर भी यह . 
dea इस प्रकारं के दूसरे घटों में ( एकजातीयंद्रव्येषु ) अनुवृत्त है--यह 


२१२ सबेदशनसंग्रहदे- 
अनुवृत्ति का प्रकार नहीं प्रतीत होता, इसलिए इस ज्ञान को वे निर्विकल्पक कहते 
हैं। जब वैसा ही दूसरा घट देखते हैं तब पहले देखे गये घट के आधार पर ही 
कहते हैं कि यह भी उसी जाति ( Class ) का है यह अनुवृत्ति ( 'घटत्व' की ) 
प्रतीत होती है, इसलिए यह ज्ञान सविकल्पक है जिसका उदाहरण है- 
सोऽयं ge: | नैयायिक लोग सविकल्पक का अर्थ वस्तु का प्रकार आदि लेते हैं 
जिसमें 'अयं रूपादिविशिष्टो घटः” कहते हैं। रामानुज का सविकल्पक नैयायिकों 
की प्रत्यभिज्ञा ( Recognition ) है । 

सभी प्रमाणों में संविशेष वस्तु का ही ग्रहण होता है। यदि वस्तु में रूप 
आदि न हों तो प्रत्यक्ष प्रमाण की तो प्रवृत्ति होगी ही नहीं क्योंकि प्रत्यक्ष के 
लिए वस्तु और इन्द्रियों का संनिकर्ष होना आवश्यक है; जबतक वस्तु में कोई 
गुरा नहीं, तब तक किसी वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होगा । दूसरे सारे प्रमाण प्रत्यक्ष 
के ही आधार पर होते हैं. अतः उन सबों की भी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । यही 
कारण है कि रामानुज शङ्कर के निविशेष ब्रह्म (Unqualified Brahman) 
का खण्डन करते हैं। 


( १४. प्रपञ्च की सत्यता ) 
किं च तत्तमस्यादिवाक्यं न प्रपञ्चस्य बाधकम्‌ | आन्तिः 
मूलकत्वात्‌ , आन्तिप्रयुक्तरञ्जुसपेवाक्यवत्‌ । नापि ब्रह्मात्मेक्य- 
ज्ञान निवतैकम्‌ । तत्र प्रमाणाभावस्य प्रागेवोपपादनात्‌ । न च 
एकविज्ञाने सबेविज्ञान 
प्रपञ्चस्य सत्यत्वम्रतिष्ठापनपक्ष एकविज्ञानंन प्रतिज्ञा- 
व्याकोपः॥। __ 
इसके अतिरिक्त 'तच्वमसि' आदि वाक्यो को [ शङ्कराचार्य की तरह ] इस 
दृश्यमान जगत्‌ ( प्रपञ्च ) का विरोधी ( बाधक ) नहीं समझना चाहिए | इसके 
मूल में रान्ति ( Illusion ) है, जैसे भ्रम मैं ही प्रयुक्त होनेवाले 'रस्सी-साँप' 
के वाक्य में हम पाते हैं। [यह रस्सी नहीं, साँप है--यहाँ रस्सी को साँप 
समझना भ्रान्ति है । भ्रान्त व्यक्ति की बात पर किसी को विश्वास नहीं होता है । 
वास्तविक रस्सी को साँप समझनेवाला व्यक्ति ही श्रान्त है। वेसे ही यदि प्रपञ्च 
को भ्रान्तिमूलक मान लें तो वेदादि भी अममूलक ही हो जायँगे--फिर उनकी 
बात पर विश्वास ही कौन करेगा ? 'तत्वमसि' वाक्य भी तो वेद के अन्तगंत है 
जो स्वयं एक प्रपञ्च होने के कारण ञ्रान्तिमूलक है । फिर इस वाक्य के आधार 
पर प्रपञ्च का बाध केसे कर सकेंगे ? | 
पुनः, ब्रह्म और जीव में एकता का ज्ञान हो जाने से प्रपञ्च की निवृत्ति 
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(नाश) हो जाती हो, ऐसी बात adi, क्योंकि [ ब्रह्म और आत्मा की एकता 
के विषय में ] कोई भी प्रमाण नहीं है, यह हमने पहले ही सिद्ध कर दिया है। 
[ अविद्या को मानने के लिए कोई प्रमाण नहीं है, यह कह चुके हैं। ब्रह्म और 
आत्मा में प्रत्यक्ष भेद है जिसका तिरस्कार नहीं किया जा सकता, अतः ब्रह्म 
और आत्मा की एकता प्रमाणों के द्वारा सिद्ध नहीं होती । यही नहीं, जब सभी 
प्रमाणों को सविशेषवस्तु के रूप में विषय की आवश्यकता पड़ती है, तब तो 
विशेष का अर्थ है एक और पदार्थ। विशेषण और fader में एकता केसी ? 
अतः जीव ब्रह्म का विशेषण है, दोनों में एकता किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं 
होती । जब एकता नहीं है तो किसी भी मूल्य पर प्रपञ्च का नाश नहीं होगा । 
स्मरणीय है कि शङ्कर अविद्या की निवृत्ति से जीव-ब्रह्म की एकता मानते हैँ 
और उसके बाद प्रपञ्च की रान्ति मिट जाती है जिससे पुरुष मुक्त होता है। 
रामानुज न तो '्रान्तिमूलक प्रपञ्च मानते हैं, न प्रपञ्च का नाश, न ब्रह्म-जीव 
की एकता और न ही जीवन्मुक्ति । ] 


अब, यदि सत्य के रूप में प्रपञ्च को प्रतिष्ठित ( सिद्ध ) करें तो भी “एक 
के ज्ञान से सबों का ज्ञान हो जायगा' इस प्रतिज्ञा में बाधा नहीं पड़ती। 
[ शंकराचार्य परमात्मा के अतिरिक्त किसी को सत्य नहीं मानते । प्रपञ्चमात्र को 
आत्मा पर आरोपित करते हैं, इसलिए प्रपञ्च के आधार के रूप में जो आत्मा है 
उसे जान लेने पर सारे प्रपञ्चका ज्ञान हो जाता है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ (६।१।४) 
में कहा गया है--यथा सोम्येकेन शृत्पिण्डेन सर्व मृण्मयं विज्ञातं 
स्यात्‌ इसी की ओर संकेत है। रस्सी जान लेने पर “साँप में क्या तत्त्व है!, 
यह ज्ञात हो जाता है। सभी वस्तुओं के ज्ञान का अर्थ है सबों में विद्यमान 
तच्वांश का ज्ञान हो जाना । दूसरे अंशों में साम्य है कि नहीं, यह दिखलाना 
जरूरी नहीं है । इसीलिए सम्पूर्ण जगत्‌ के विवर्तं का उपादान-कारणा 
( Material cause ), परमात्मा fag होता है । रामानुज केवल 
परमात्मा को ही सत्य नहीं मानते, संसारमात्र उनके लिए सत्य है। ऐसी 
अवस्था में केवल एक के ज्ञान से सबों का ज्ञान होगा, यह कहना बड़ा कठिन 
है। घट के ज्ञान से पट का ज्ञान नहीं हो जाता । तब तो रामानुज के अनुसार 
उपर्युक्त श्रुतिवावय को निरथंकता ही सिद्ध हो जायगी । यही इस शङ्का का 
आशय है। रामानुज इसका प्रतिवाद करते हुए कारण अगले वाक्यों 
में देते हैं । ] 


IAGO METER TMA ATT ATTA 
ब्रह्माण्ड-तदन्तर्व्॑ति-देव-तिर्यड-मलुष्य-स्थावरादि-सर्वश्रकार- 
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२१४ सबेदशेनसंग्रहे- 


संस्थान-संस्थितं कार्यमपि सर्व बह्मेबेति कारणभूतत्रह्मात्मज्ञानादेव 
सबविज्ञानं भवतीत्येकविज्ञानेन सबविज्ञानस्पोपपन्नतरत्वात्‌ । 
अपि च ब्रह्मव्यतिरिक्तस्य स्वस्थ मिथ्यात्वे सर्वस्यासस्वादेव 
एकविज्ञानेन सवविज्ञान्रतिज्ञा बाध्येत | 


यह ब्रह्माएड ( Universe ) चौदह gaat ( Worlds ) से बना है 
जो प्रकृति ( Primary cause ), पुरुष ( Self), महत्‌ ( Intellect ), 
अहङ्कार ( Self-position ), तन्मात्रों ( Subtle elements ), भूतों 
(Gross elements ) तथा इन्द्रियों ( Organs of sense and 
action ) के साथ-साथ है । उस ( ब्रह्माण्ड ) के अन्तर्गत देवता, पशु, मनुष्य, 
स्थावर ( Immobile things ) आदि सभी प्रकार के [ पदार्थ अपने-अपने ] 
संस्थानों ( Organs ) से युक्त होकर अवस्थित हैं । ये सब के सब कार्य के रूप 
में हैं फिर भी ब्रह्म ही हैं [ क्‍योंकि ब्रह्म के शरीर से ही ये सब पदार्य निकले 
हैं । मूलकारण भी ब्रह्म के शरीर से निकला है इसलिए प्रधान ( पुरुष ) सुक्ष्म 
शरीर का है, ब्रह्माएड स्थूल शरीर का । ] इसलिए कारणस्वरूप ब्रह्मात्मक ज्ञान 
से ही सबों का ज्ञान हो जाता है । एक को अच्छी तरह जानने से सभी का ज्ञान 
हो जाता है, यह और भी अच्छी तरह सिद्ध हो गया । [ कहने का अभिप्राय 
यह है कि संसार का कारण ब्रह्म सुक्ष्म शरीर में है, जब कि कार्यकूप संसार 
या ब्रह्माएड स्थूल शरीर में है । "सूक्ष्म शरीरसे विशिष्ट आत्मा” के ज्ञान के द्वारा 
स्थूल शरीर, से विशिष्ट आत्मा? का ज्ञान हो जाता है। यह बहुत ही सुकर है । 
जैसे किसी बालक को छोटे रूप में देखकर उसे ही युवावस्था में बड़े शरीर में भी 
जान लेते हैं कि यह वही बालक है । मिट्टी जिस प्रकार घटादि का उपादान 
कारण है उसी प्रकार यह सुक्ष्म शरीर भी स्थूल शरीर का है। इसमें दृष्टान्त 
( मिट्टी-घट ) और दाष्टान्तिक ( सूक्ष्म शरीरादि ) में एक-एक अंश को लेकर 
साम्य है, जब कि शङ्कर की व्याख्या में विवर्तं का आश्रय लेने से उतनी समता 
नहीं रहती । ब्रह्म और प्रपञ्च में वह सम्बन्ध नहीं जो मिट्टी और घढादि में है। 
इसलिए रामानुज का सिद्धान्त और अधिक सिद्ध--उपपन्नतर--है' ! ] 


१. यथा सोम्येकेन० की व्याख्या रामानुज ने जैसी की है, वह श्रुति का 
तात्त्विक अर्थ नहीं है। अक्षरों से वेसा व्यक्त नहीं होता । वे कारण के रूप में 
सूक्ष्मशरीरविशिष्ठ आत्मा लेते हैं, कार्य के रूप में स्थूलशरीरविशिष्ठ आत्मा 
लेते हैं आत्मा को दोनों जगहों में रखने से उनका कुछ विशेष मतलब नहीं । 
तात्पर्यं यही है कि सुच्मशरीर के ज्ञान से उसके कार्य 'स्थूलशरीर का ज्ञान 
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इतना ही नहीं, यदि [शङ्कर की तरह ] ब्रह्म के अतिरिक्त संभी पदार्थों 
को मिथ्या मान लें तो सभी पदार्थों को असत्‌ मानकर, एक के ज्ञान से सबों 
का ज्ञान होते की प्रतिज्ञा को छोड़ देना पड़ेगा! [ ज्ञान-विज्ञान aq 
( Existent ) वस्तु का हो होता है, असतु का नहीं । ag को सोंग आदि 
का विज्ञान सम्भव नहीं है। ] 


नामरूपविभागानहेखक्ष्मदशावत्त्रकृतिपुरुषशरीरं A 
कारणावस्थम्‌ । जगतस्तदापत्तिरेव प्रलय; । नामरूपविभाग- 
बिअक्तस्थूलचिदचिद्स्तुशरीर ब्रह्म कायोवस्थम्‌ ।. त्रह्मणस्तथा- 
विधस्थूलभावश्र सृष्टिरित्यभिधीयते | एवं च कार्यकारणयोरनन्य- 


धिकरणे 


त्वमपि आरम्मणा प्रतिंपादितमुपपत्नतरं भवति | 
. [जगत्‌ को सत्य मानने से इसका बिनाश सम्भव नहीं होगा और प्रलय 
की सिद्धि नहीं होगी । इस शङ्का का समाधान रामानुज इस प्र कार करते हैँ 
जिसमें नाम ( Name ) और रूप ( Form ) का निश्चय ( विभाग ) नहीं हो 
सके ऐसी सूक्ष्मावस्था में रहनेवाला, प्रकृति-पुरुष के शरीर के रूप में अवस्थित 
ब्रह्म कारणावस्था में है; जब संसार अपने इसी रूप में लौट जाता है तब उसे 
प्रलय ( Dissolution ) कहते हैं। नाम और रूप के विभागों से. माळूम 
होनेवाला स्थूल ( Gross ) चित्‌ और अचितु वस्तुओं का शरीर (Body .) 
लिये हुए ब्रह्म कार्यावस्था में स्थित है। जब ब्रह्म इस प्रकार के स्थूल रूप में आ 
जाता है तब उसे सृष्टि कहते a) 

इसी प्रकार [व्यास ने ब्रह्मसूत्र के] आरम्भण ( Origin of 
the world ) अधिकरण में कार्य-क्रारण की एकता का प्रतिपादन किया 

है--और इससे वह एकता अच्छी तरह से सिद्ध हो जाती है। 

( १८. निर्गुणवाद और नानात्वनिषेध की सिद्धि ) 

निर्मुणवादाश्र प्राकृतहेयगुणनिषेधविषयतया व्यवस्थिताः । 
नानात्वनिषेधवादाश्रैकस्यैव त्रह्मणः शरीरतया प्रकारभूत स्वे 
होता है--कार्य और कारण एक होते हैं। श्रुतिवाक्य में ऐसा निर्देश नहीं है। 
कारण के रूप में ज्ञान का विषय आत्मा ही है, कार्य है जगत्‌ । तो आत्मा के 
ज्ञान से जगत्‌ का ज्ञान होता है, इतना ही कहना है । थिबाँट ने ठीक ही कहा है 


कि रामानुज ब्रह्मसूत्र के अधिक निकट हैं जब कि शङ्कुर उपनिषदों के अधिक 
समीप हैं। > 


२१६ सर्वदशनसंग्रहे- ५ 


चेतनाचेतनात्मकं वस्त्विति सर्वेस्यात्मतया सकेग्रकारं AAT- 
वस्थितमिति सर्वात्मकन्रहमएथग्भूतवस्तुसङ्भावनिषेधपरत्वाभ्युप- 
गमेन ग्रतिपादिताः । 

[यदि ब्रह्म को सविशेष अर्थात्‌ सगुण मानें तो fajo शब्द धारण 
करनेवाली श्रुतियों की क्या व्याख्या होगी ? ] 'निगुंण' का प्रतिपादन करनेवाली 
श्रुतियों की यह व्यवस्था होगी कि प्राकृत ( प्रकृतिसम्बन्धी Phenomenal ) 
त्याज्य गुणों ( जैसे जरा, मरण आदि ) का निषेध करके ही परमात्मा का 
ज्ञान सम्भव है। [ परमात्मा निगुंण है= उसमें जरा, मरण आदि त्याग करने 
योग्य गुण नहीं हैं। ] 

[ फिर भी, रामानुज परमेश्वर से जीवों और जड़-पदार्थों का भेद स्वीकार 
करते हैं । दूसरी ओर श्रुतियाँ बहुत्व ( Pluralism ) का निषेध करती हैं-- 
नेह नानास्ति किचन ( बृ० ४।४।१९ ), एकमेवाद्वितीयम्‌ ( Bio ६।२।१ )। ऐसी 
दशा में इन श्रुतियों को क्या उत्तर देंगे ? ] एक ही ब्रह्म के शरीर के रूप ï 
उसी (ब्रह्म ) के प्रकार (Type) के रूप में सारी वस्तुएँ चेतनात्मक 
(Sentient ) और अचेतनात्मक ( Unsentient ) हैं, इसलिए aal की 
आत्मा के रूप में, सब प्रकार से ब्रह्म ( एकमात्र ) ही अवस्थित है। अतः 
qana का निषेध करनेवाले श्रुतिवाक्यों का यही अर्थ दिया गया है कि सभी 
पदार्थों की आत्मा--ब्रह्म-से पृथक्‌ किसी भी वस्तु की सत्ता नहीं है। ऐसे ही 

अर्थ से उन वाक्यो की सिद्धि होती है । 


( १६. रामानुज-मत की तत्त्वमीमांसा ) 
किमत्र aa भेदोऽमेद उभयात्मकं वा ? सवं TAT! 
तत्र सर्वशरीरतया सवेप्रकारं ब्रह्मेवाबस्थितमित्यभेदोऽम्युपेयते । 
एकमेव ब्रह्म नानाभूतचिदचितप्रकारात्‌ नानात्वेनावस्थितमिति 
E भेदाभेदो । चिदचिदीश्वराणां स्वरूपस्वभाववेलक्षण्यादसंकराच्च 
if भेदः । 
नहि रामानुज के मत से तच्व किस प्रकार का है--भेदात्मक, अभेदात्मक या 
उभयात्मक ? सभी प्रकार का तत्त्व है। सबों का शरीर बनकर, सब प्रकार से 
\ केवल aa ही अवस्थित है, इसलिए अभेद्वाद्‌ की उपपत्ति होती है । Fal एक 
१ हो है, नाना प्रकार के चित्‌ और अजित्‌ पदार्थों के भेद के कारण नाना रूप 
से aafe है--इर्सालए भेदाभेद्चाद्‌ की सिद्ध होती है Fea, अपित्‌ और 


= २१७ 
ईश्वर में स्वरूप और स्वभाव को लेकर भेद ( विलक्षणता Peculiarity ) है, 
उन्हें मिलाकर नहीं रख सकते, इसलिए भेदवाद की भी सिद्धि होती है। 
विशेष--चित्‌ का स्वरूप है ज्ञानस्वरूप होना, इससे अचित्‌ भिन्न है । 
faq और ईश्वर में यद्यपि ज्ञानात्मकता समान है पर चित्‌ का स्वरूप अणु है, 
ईश्वर का विभु--यही भेद होता है। अब तीनों पदार्थों के स्वभाव अपनी 
अलंकृत शैली में रामानुज उपस्थित करते हैं । 

( १६. क. चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर के स्वभाव ) 
तत्र चिद्रपाणां जीवात्मनामसंकुचितापरिच्छिज-निर्मेल- 

अनादिकमे ५ 
ज्ञानरूपाणाम्‌ रूपाविद्यावेशितानां तत्तत्कमानुरूपज्ञान- 
संकोचविकाशो भोग्यभूताचिस्संसर्गस्तदनुगुणसुख-दुःखोपभोग- 
zaen भोक्तता भगवत्प्रतिपत्तिर्भेगवत्पदप्रासिरित्यादयः 
स्वभावाः । 
अचिदइस्तूनां तु भोग्यभूतानामचेतनत्वमपुरुषाथेत्वं विकारा- 
स्पदत्वमित्यादयः | 
परस्येश्वरस्य भोक्त-भोग्ययोरन्तर्यामिरूपेणावस्थानमपरिच्छे- 
चज्ञानेश्वय A a A A eos 
बीरय॑शक्ति-तेजःप्रभृत्यनवधिकातिशयासंख्येय-कल्याण- 
गुणगणता स्वसंकर्पप्रवृत्तस्वेतरसमस्तचिद्चिद्वस्तुजातता स्वाभि- 
मतस्वानुरूपैकरूपदिव्यरूपनिरतिशयविविधानन्तभूषणतेत्यादयः | 
(१) इनमें चित्‌ के रूप में जीवात्मा हैं, वे संकोचरहित, सीमाहीन, 
निर्मल ज्ञान के स्वरूप हैं, अनादि कर्म रूपी अविद्या से घिरे हैं, इसलिए अपने- 
अपने कर्म के अनुसार ज्ञान का संकोच और विकास होना," भोगने योग्य 
अचित्‌ वस्तुओं के रुसर्ग में आना, उसके गुण के अनुसार ही सुख और दुःख 
इन दोनों का उपभोग करने से भोक्ता बनना, भगवान्‌ के स्वरूप का ज्ञान, 
भगवान्‌ के चरणों की प्राप्ति आदि [ उस जीवात्मा के ] स्वभाव हैं। 


१. स्मरणीय है कि स्वरूप-ज्ञान का संकोच-विकास नहीं होता, जो ज्ञान 
जीवात्मा में गुण के रूप में 2 उसी में संकोच-विकास होते हैं। अतः यहाँ 
इसी ज्ञान से अभिप्राय है। रामानुज कर्म को ही अविद्या मानते हैं जिससे ज्ञान 
का संकोच और विकास होता है। 
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२१८ सर्वेदशनसंग्रहे- 


(२) अचित्‌ वस्तुएं भोग्य ( भोग करने के योग्य Enjoyable ) हैं, 
इनके स्वभाव ( Nature ) हैं--अचेतन होना, gearal ( धर्म, अर्थ, काम, 
मोक्ष ) की प्राप्ति न करना ( अपुरुषार्थ ), विकार प्राप्त करना इत्यादि । 

(३) परमेश्वर के स्वभाव हैं--भोक्ता ( जीव.) और भोग्य (जड़ ) 
दोनों के आन्तरिक नियन्ता ( Internal controller ) के रूप में अवस्थित 
रहना, असीम ( अपरिच्छेद्य ) ज्ञान, ऐश्वर्य (Dominion), वीर्य (Majesty) 
शक्ति ( Power ), तेज (Brilliance) इत्यादि अनन्त अतिशयों (Glory) 
से युक्त तथा “असंख्य कल्याणकारी गुणो का समूह हीना, अपने संकल्प 
€ इच्छा ) से ही प्रवृत्त होकर अपने से भिन्न सारी चित्‌ और afaa चस्तुओं 
को उत्पन्न करना, अपने अभीष्ठ तथा अपने अनुरूप, एक रूप से तथा दिव्य 
रूप से [ युक्त होकर ] निरतिशय ( जिसे कोई पार न कर सके - Unsurpassa- 
ble ) विविध और अनन्त भूषणा ( विशेषणों ) को धारण. करना इत्यादि । 


विशेष--ईश्वर के अतिशप्रों में ज्ञान वह गुण है जो सदा सभी विषयों का 
प्रकाशन करते हुए अपना प्रकाशन भी करता है। Dad = स्वतन्त्रता पूर्वक 
कार्य करना, सभी जीवों और जड़ों पर नियंत्रण की सामथ्यं रखना । RÀ = 
संसार का उपादान कारण होने पर भी विकृतिं न होना । शक्ति = संसार का 
मूल कारणा होना, न घटी हुई घटना उत्पन्न करना | तेज = सहकारियों 
(Subordinates ) की आवश्यकता न होना, दूसरों. से अभिभूत 
(Controlled ) नहीं होना । इस प्रकार सभी पदार्थों की विशेषताएँ 
( Characteristics ) बतलाई गई । अब वेंकटनाथ के तत्त्वपुक्ताकलाप के 
आधार पर पदार्थो का वर्णन होगा । 
वेङ्कटनाथेन Raed निरटङ्कि पदार्थविभागः 
८, द्रव्याद्रव्यप्रभेदान्मितसुमयविधं तद्विदस्तस्वमाहुः 
रव्यं द्वेधा विभक्तं जडमजडमिति ग्राच्यमव्यक्तकालो । 
अन्त्यं प्रत्यक्पराक्च प्रथमसुभयथा तत्र जीवेशमेदा- 
नित्या भूतिर्मतिशरेत्यपरमिह (जडामादिमां केचिदाहुः ॥ 
(a° go १६) 


९, तत्र द्रव्यं दशावत्प्रकृतिरिह शुणेः  सस्तपूर्वेरुपेता 
कालोडब्दाद्याकृतिः स्यादणुरवगतिमाञ्जीव इशोऽन्य आत्मा । 


रामानुज-दशेनम्‌ २१६ 


संग्रोक्ता नित्यभूतिखिगुणसमथिका TATE तथेव 
ज्ञातु्षयावमासो मतिरिति कथितं संग्रहाद्‌ दृव्यलक्ष्म ॥ 
(qo go १७) इत्यादिना | 
Fazana ने पदार्थों का विभाजन इस रूप में ama किया है- द्रब्य और 
अद्रव्य के भेद से दो प्रकार का तत्त्व जाना जाता है--उसके ज्ञाता लोग ऐसा कहते 
हैं। द्रव्य भी दो प्रकार का है--जड़ और ANS | उनमें पहला (जड़) भी 
दो भेदों का है- अव्यक्त ( प्रकृति और-जगत्‌ दोनों ) तथा काल । दुसरा 
( अजड़ ) भी दो भेदों का है -निकट ( प्रत्यक) और दूर ( quan) [ अपने 
लिए प्रकाशित होनेवाला प्रत्यक्‌ है, दूसरों के लिए प्रकाशित aag पराक्‌ है। ] 
इनमें भी प्रथम ( प्रत्यक्‌ ) जीव और ईश्वर के भेद से दो प्रकार का है । दूसरे 
( पराक्‌ ) के भी दो भेद हैं--नित्यविभूति तथा मति । पहली (नित्यविभूति) 
को कुछ विदान्‌ 'जड़ा' भी कहते हैं! ( तच्वमुक्ताकलाप १।६ ) | 
“उनमें द्रव्य अवस्था धारण करता है ( यह द्रव्य का लक्षण gar fafaa 
अवस्थाओं में द्रव्य ही परिवर्तित होता है) aea आदि ( रजस्‌, तमस्‌, ) गुणों 
से युक्त इसकी प्रकृति ( मूल अवस्था )है। अब्द ( वषे ) आदि के आकार 
( रूप ) में काल है। जीव अणु तथा, ज्ञान ( अवगति ) से युक्त है, दूसरी 
आत्मा ( चेतन स्वरूप ) को HAT कहते हें । नित्य विभूति ( Bternal 
Bliss ) उसे कहा गया है जो तीन गुणों से परे हो तथा सर्व गुण से युक्त 
हो । ज्ञाता ( जीव + ईश्वर .) को जो ज्ञेय ( जानने के लायक ) वस्तु का अवभास 
( विषय का प्रकाश ) मिलता है, उसे मति कहते हैँ । इस प्रकार संक्षेप में द्रष्य 
का लक्षण कहा गया है V ( To Fo Fo १।७)। 


विशेष--इन भेदों के स्पष्टीकरण के लिए हम चित्रांकन (Figure) करें 


ga ag ग अव्यक्त 
| |-काल 
।-अजड़ ¬, प्रत्यक्‌ — जीव 
aza- | "ईश्वर 
| -qag नित्यविश्नूति (जड़ा ) 
।-मति 


Lea ( Non-Substance ) 
पहले श्वोक में द्रव्य का विभाजन है, दूसरे में उनके लक्षण हैं। द्रव्य का 
सामान्य लक्षण है 'दशा में रहना' अवस्थाश्रयीभू त॑ द्रव्यम्‌ ( जो अवस्था का 
f आश्रय या आधार हो )। 


२२० स्ेदशेनसंग्रहे- 


( १६. ख. जीव का वर्णेन ) 
तत्र चिच्छब्दवाच्या जीवात्मानः परमात्मनः सकाशादू 
मिन्ना नित्याश्र । तथा च श्रुतिः--द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया' 
(ge ३११, Ño ४।६ ) इत्यादिका । अत एवोक्तं नाना- 
त्मानो व्यवस्थातः' ( वेशे० To ३३२२० ) इति तनित्यत्व- 
मपि शरतिप्रसिद्धम्‌- 
१०, न जायते म्रियते वा विपथि- 
ard भूत्वा भविता वा न भूयः । 
अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो 
न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ (गीता २।२०) इति । 
इनमें ‘faq’ शब्द से ज्ञात जीवात्मा ( Individual spirits ) परमात्मा 
से भिन्न हैं और नित्य हैं! श्रुति भी ऐसा कहती है--'दो पक्षी जो साथ रहते 
हैं और मित्र Bee’ (JAT ३।१।१ तथा श्वेताश्वतरोप० ४६ ) 
इत्यादि । इसीलिए [ कणाद ने भी वैशेबिक-सूत्र में ] कहा है--विभिन्न 
अवस्थाओं ( Conditions ) में रहने के कारण आत्मा नाना प्रकार की है ।? 
( ३।२।२० )। उस ( जीवात्मा, की नित्यता भी श्रुतियों में प्रसिद्ध है--'यह 
ज्ञानी आत्मा न तो उत्पन्न होती है, न मरती है; न यह उत्पन्न ही हुई थी और 
अब उत्पन्न होगी भी नहीं । यह अज ( न जन्म लेनेवाली ), नित्य ( न मरने- 
वाली ), शाश्वत ( जो कहीं से नहीं निकली--नायं कुतश्चित्‌ ) तथा पुरानी 
( कभी उत्पन्न जो नहीं हुई--न बभूव कश्चितु ) है; शरीर के मारे जाने पर यह 
नहीं मारी जाती' ( गी० २।२०, तथा कुछ परिवतंनों के साथ--नायं कुतश्चिन्न 
बभूव कश्चित्‌-कठो० २।१८ ) । 
विशेष- दा सुपर्णा' का श्वोक सांख्य-दशेन का मूल है तथा भारतीय- 
दशैनो में महावाक्य के रूप में agga किया गया है। सुनते हैं कि नील-घाटी 
की खुदाई में इस शछोक के भाव का एक चित्र भी प्राप्त हुआ है। पूरा श्वोक इस 
रूप में है-- 
at सुपर्णा सयुजा सखाया समानं aa परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वत्ति अनश्नन्नन्योऽमिचाकशीति ॥ 
प्रथम चार पदों में ‘gat gate’ ( पा० Fo ७१।३९ ) से औ के स्थान 


. नशा 


= २२१ 


में डा (आ ) हो गया À सुपणौं = जीव और ईश्वर, सुपर्णं का अथे पक्षी 
होता है जिसके साहइ्य के कारण यहाँ रूपकातिशयोक्ति अलङ्कार है। सयुजौ = 
समान गुणवाले, सखायौ = पाप नष्ट करना आदि गुणों के कारण ये आपत में 
समान हैं । वृक्ष = शरीर, क्योंकि वह भी वृक्ष के समान काटा जाता है। ये 
दोनों जीव और ईश्वर रूपी वृक्ष पर आधित हैं । उनमें एक ( जीव ) सुस्वादु 
दोपल का फल खाता है ( कर्मफल का भोग करता है), दूसरा ( ईश्वर ) बिना 
खाये हुए ( कमंफल से असंपृक्त होकर ) ही देखता है ( प्रकाशित होता है)। 
यहाँ वास्तविक विषय को निगलकर ( दबाकर ) सुवराँ, वृक्ष आदि शब्दों का 
प्रयोग किया गया है किन्तु अर्थ में उन्हें ही हटाना पडेगा--यह बहुत सुन्दर 
रूपकातिशयोक्ति है । इसकी ही व्याख्या भागवत में यों की गई है-- 
सुपणवितौ सदृशौ सखायो agsaadl कृतनीडौ च वृक्षे । 
एकस्तयोः खादति पिप्पलान्नं स पिप्पलादो न तु पिप्पलादः ॥ 
( ११।११।६ )। 

,होक का भाव बहुत पुराना है, इसमें कोई सन्देह नहीं । 

“नानात्मानो व्यवस्थातः? का भाव है कि संसार में ' किसी को सुख मिलता 
है, किसी को दुःख, कोई बन्धन में है तो कोई मुक्त--इस प्रकार की व्यवस्थायें 
( विभिन्न अवस्थायें ) प्रात होती हैं। इसीलिए जीवात्माओं को नाना प्रकार का 
मानते हैं, जीव एक नहीं है । तच्वावली में कहा है-- 

szg: aaa: कश्चिदन्यविधः पुनः। 
अनयैवात्मनानारंवं सिष्यत्यत्र व्यवस्थया ॥ ( aeato ९० )। 
इस प्रकार जीवात्मा को परमेश्वर से भिन्न, नाना प्रकार का तथा 
नित्य माना गया है। 


अपरथा कृतप्रणाजञाकृताभ्यागमग्रसङ्गः । अत एवोक्तम्‌ 
क्वीतरागजन्मादशनात्‌' ( न्या० स्‌० २।१।२५ ) इति । 
तदणुत्वमपि थुतिप्रसिद्धमू-- 
११, बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्य च। 
भागो जीवः स विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ॥ 
(Fo ५९ ) इति । 


८आराग्रमात्रः पुरुषः (Ao ५८ ), 'अणुरात्मा 
चेतसा वेदितव्य/ ( गुण्ड० २।१।९ ) इति च । 


BRR adanada- 
यदि जीव को नित्य नहीं मानें ( और जीव की उत्पत्ति और विनाश शरीर 


के साथ-साथ माने ) तो किये गये कर्म का नाश तथा नहीं किये गये कर्म के फल 


की प्राप्ति का संयोग हो जायगा । [ कमै करने के बांद शरीर के साथ ही जीव 
मर जायगा; फिर कमं का तो नाश ही हो जायगा--चार्वाक-मत की सिद्धि 
होगी । जन्मान्तर का तो अभाव ही होगा, लेकिन जन्म लेते ही व्यक्ति को सुख, 
दुःख का फल मिलने लगता है। यह तो बिना किये कर्म का ही फल है। यदि 
इन बातों को स्वाभाविक मानते हैं तो चार्वाक का चेला बने] 


इसीलिए [ गौतम ने न्यायसुत्र में ] कहा है कि राग ( Desire ) से 
रहित व्यक्ति का जन्म नहीं होता (araga ३।१ ।२५) | [ इससे अनुमान लगता 
है राग से अनुबढ होकर ही प्राणी जन्म लेता है। राग तभी उत्पन्न होता है 
जब पहले से अनुभव किये गये विषयों का अनुचिन्तन किया जाय । पूर्वानुभव 
तभी हो सकता है जब दूसरे जन्म में विषयों का संसर्ग शरीर धारणा करके किया 
गया हो । वही जीव पूर्व शरीर में अनुभूत विषयों का अनुस्मरण करता है तथा 
उनकी इच्छा करता है। यही दो जन्मों की प्रतिसन्धि है। इस शरीर में पहले 
शरीर से, उसमें भी उसके पहले के शरीर से--इस प्रकार अनादिं काल से चेतन 
आत्मा का सम्बन्ध शरीर से रहा है । इसलिए जीव की नित्यता सिद्ध होती है। ] 


जीव का अणु होना भी श्रुतिवाक्यों में प्रसिद्ध है--'यदि केश के अंग्रभाग 
का सौवाँ भाग भी सौ भाग में बेटा हुआ माना जाय तो इस छोटे भाग की तरह 
ही जीव ( अणु ) है, यह जीव ही मोक्ष की प्राप्ति ( आनन्त्य Infinity ) में 
समर्थ है” ( धे» ५॥६ )। इसके अतिरिक्त भी कहा है--'पुरुष अरा ( Spoke 
ofa wheel ) के अन्तिम खणड के आकार का है! (qo uis), आत्मा 
अणु है, इसे चित्त (बुद्धि) से ही समझ सकते हैं! ( मु० ३।१।९ )। 


(१६. ग, अचित्‌ का निरूपण ) 

O अचिच्छन्दवाच्यं दस्यं जडं जगस्त्रिविधं भोग्य-भोगोप- 
करण-भोगायतनभेदात्‌ | 

“अचित्‌' शब्द से सामने दिखलाई पड़नेवाले जड़ जगत्‌ का बोध होता है 
जिसके तीन भेद हैं--भोग्य ( विषय, जैसे शब्द आदि ), भोग का उपकरण 
(साधन, जैसे इन्द्रियाँ ) और भोग का आयतन (स्थान, जैसे शरीर )। 
[ अचित्‌ से रामानुज समूचे संसार का अथे लेते है जिसमें शरीर, इन्द्रियाँ और 
za पदार्थे, तीनों चले आते हैँ । ] तै 


जि २२३ 
( १७. ईश्वर का निरूपण--उनकी पाँच aiat ) 
तस्य जगतः कर्तोपादानं चेश्वरपदा्थः पुरुषोत्तमों वासुदेवा- 
दिपदवेदनीयः | तदप्युक्तम्‌ | 
१२. वासुदेवः परं ब्रह्म कल्याणगुणसंयुतः । 
झुवनानामुपादानं कत्त जीवनियामकः ॥ इति । 


स एव वासुदेवः परमकारुणिको भक्तवत्सलः परमपुरुषस्त- 
दुपासकानुगुणतत्तत्फलग्रदानाय स्वलीलावशादचौ-विभव-व्यूह- 
सक्ष्मान्तयोमिभेदेन पश्चधावतिष्ठते | 

उस [ स्थूल ] जगत्‌ का रचयिता और उपादान कारण ( Material 
cause) भी. [ प्रकृति के रूप में सूक्ष्मशरीरधारी ] पुरुषोत्तम ( परमात्मा ) 
है जो ईश्वर शब्द का अर्थ है तथा जिसे वासुदेव आदि शब्दो के द्वारा जानते ti 
यह भी कहा गया है--'कल्याणकारी गुणों से भरे हुए वासुदेव ही परमन्नह्म 
( Supreme Absolute ) हैं, वे भुवनों के उपादान कारण हैं, निर्माता 
हैं. तथा जीवों के नियामक ( Controller ) हैं v 

वे ही वासुदेव सबसे अधिक दयालु, भक्तों से वात्सल्य-प्रेम रखनेवाले तथा 
सर्वोच्च पुरुष हैं, अपने उपासकों के गुण के अनुसार विभिन्न फल देने के लिए, 
अपनी लीला दिखलाते हुए वे अर्चा (Adoration), विभव ( Emanation), 
व्यूहू ( Manifestation ), सूक्ष्म ( The Subtile ) तथा अन्तर्यामी 
(internal controller) 27 भेदों के कारण पाँच रूप में अवस्थित रहते हैं। 


तत्राची नाम प्रतिमादयः | रामाद्यवतारो विभवः । व्यूहश्वः 
तुर्विधो बासुदेवसंकपेणप्रयुम्नानिरुद्धसंज्चकः । समं संपूर्णषड गुणं 
वासुदेवाख्यं परं ब्रह्म । गुणा अपहतपाप्मत्वादयः | “सोऽपहतं- 
पाप्मा विजरो विमृत्युर्विशोको विजिघत्सोऽपिपासः सत्यकामः 
सत्यसंकल्पः’ ( छा० ८७8 ) इति श्रुतेः । अन्तर्यामी सकलः 
जीवनियामकः । “य आत्मनि. तिष्टन्नातमानमन्तरो यमयति’ 
(go मा० २।9।२२ ) इति श्रुतेः | 


(१) अर्चौ--प्रेतिमा आदि को कहते हैं। [घर में या देव-मन्दिर में, 
चौराहे पर या खेत में देवता के रूप में पूजित-प्रतिष्ठित पत्थर, धातु आदि की 


२२४ सबेदशीनसंग्रहे- 

मूर्तियों को अर्चा कहते हैं। यह भी ईश्वर का ही एक रूप है। इन प्रतिमाओं को 
सूक्ष्म और दिव्यशरीरयुक्त परमात्मा अपना शरोर बना लेता है। यहाँ ईश्वर 
अर्चक के अधीन स्तान, भोजन, आसन, शयन आदि भी करता है, यह ad- 
सहिष्णु है । कहं-कहीं अर्चाये स्वयं प्रकट होतो हँ, कहीं देवताओं, मनुष्यों या 
सिद्ध पुरुषों के द्वारा स्थापित होती हैं ४] 


(२) विभव--राम आदि के रूप में अवतार को कहते हैं। [ विभव दो 
तरह का होता है मुख्य और गौण । मुख्य विप्तव वह है जब परमात्मा स्वेच्छा 
से विशेष भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए [साक्षातु प्रकट होते हैं। गौण विभव 
में आवेश के रूप में अवतार होता है। जीवाधिष्टित शरीर में कोई विशेष कार्य 
सिद्ध करने के लिए परमात्मा अपने रूप से या शक्ति से प्रविष्ट हो जाता है। 
परशुराम आदि में स्वरूप से ही आवेश ( Entrance ) होता है। शक्ति के 
द्वारा आवेश विधि, शिव आदि चेतन रूपों में होता है। मत्स्य, कूर्म आदि दस 
अवतार विभव ही हैं । मुख्य विभवों को उपासना मोक्ष चाहनेवालों को करनी 
चाहिए क्योंकि ये विभव दीप से जले दीप की तरह हैं। विधि, शिव, अभि, 
परशुराम, व्यास आदि गौण विभवों की पूजा भोगेच्छु लोग ही करें । ] 


(३) व्यूह--चार प्रकार का हे, वासुदेव, संकर्षण, sara और अनि- 
सद्ध । [ उपासना करने के लिए तथा संसार की सृष्टि आदि के लिए परमात्मा ही 
चार प्रकारों से अवस्थित है। वासुदेव ज्ञान, ऐश्वर्य आदि उपयुक्त छह gut से 
पूर्ण है । ज्ञान और बल से युक्त संकर्षण होते हैं । प्रद्युम्न tad और वीर्यं से 
युक्त हैं और अनिरुद्ध में शक्ति तथा तेज है ( दे० अनु० १६ क. )। स्मरणीय 
हे कि संकषंणादि में अपने दो गुणों के अतिरिक्त भी चारों गुण रहते है पर वे 
अप्रकाशित हैं-दो गुण व्यक्त ( Patent ) रहते हैं संक्रषंण का कार्य 
Rarer का sada करना और संहार । प्रद्युम्न धमंप्रचार और सृष्टि करते 
हैं, अनिरुद्ध तच्वनि रूपए और रक्षण के अधिकारी हैं। कभी-कभी आद्य व्यूह 
( श्रीवासुदेव ) में छहों गुण देखकर दूसरे व्यूहों से अभेद बतलाकर तीन व्यूहों 
का ही प्रतिपादन किया जाता है। ] 

(४) खूक्ष्म-छहों गुणों से परिपूर्ण वासुदेव नाम के परमब्रह्म को 
कहते हैं । गुणों से अभिप्राय है, जिसके पाप नष्ट हो गये हैं, इत्यादि । श्रुतिवाक्य 
भी है--'बह ( परमात्मा ) पापरहित, जराहीन, मृत्युहीन, शोकहीन, भूख से 
रहित तथा प्यास से रहित है, सत्य ही. उसकी कामना है और सत्य ही सङ्कल्प 
(Resolution ) भी 2 (छा० ०७३ ) [सूक्ष्म रूप में अवस्थित 
परमातमा, नारायण हैं, वैकुण्ठ पुरो के निवासी हैं, दिव्यालय में महामणिमणडप 


= २२४ 


से युक्त सिंहासन में शेषनाग को पलङ्ग बनाकर बैठते हैं, दिव्य, कल्याणकारी 
विग्रह ( शरीर ) धारण करते हैं, लक्ष्मी के साथ हैं, चतुभुज होकर शङ्ख, चक्रादि 
दिव्य आयुधों से भरे हुए, अनन्त गरुडादि के द्वारा उपास्य हैं। मुक्त लोग इन्हें 
प्राप्त करते हैं । ] 

(५) अन्त्यामी--ये समी जीवों का नियमन (Control) करते 
हैं । वेदवाक्य भी है--'जो आत्मा में स्थित होकर भीतर से ही आत्मा को 
नियन्त्रित करता है! ( बृ० मा० ३।७।२२ ) [ जीवात्मा के हृदय में मित्र के रूप 
में अवस्थित परमात्मा हो अन्तर्यामी है । योगी लोग इसे देख पाते हैं। यद्यपि 
यह जीव के साथ है पर जीव के दोषों से बचा रहता है। यही अन्तःकरण या 
घट-घट का अस्तर्यामी परमात्मा है जो सभी मनुष्यों को अच्छे-बुरे काम में प्रवृत्त 
और निवृत्त करता है । ] 


तत्र पूर्वपूर्वमूस्यैपासनया पुरुषार्थपरिपन्थिद्रितनिचयक्षये 
सत्युत्तरोत्तरमूच्युपास्त्यधिकारः | तदुक्तम्‌ 
१३. वासुदेवः स्वभक्तेषु वात्सल्यात्तत्तदीहितम्‌ | 
प्रयच्छति फलं बहु ॥ 


१४. तदर्थं लीलया स्वीयाः पञ्चमूत्तीः करोति वै । 
प्रतिमादिकमची स्यादवतारास्तु वेभवाः ॥ 


इनमें हरेक पहली मूर्ति की उपासना से पुरुषार्थं में बाधा पहुँचानेवाले पापों 
के समूह का विनाश हो जाता है, और तब भक्त को हर दूसरी मूत्त की उपासना 
का अधिकार प्राप्त होता है। [अर्चा के बाद ही विभव की उपासना हो सकती 
है और तब ही व्यूह की--इसी क्रम से उपासना का अधिकार प्राप्त होता है। 
एक-एक मूर्ति की उपासना से कुछ-न-कुछ पाप कट ही जाते हैं । ] 

यही कहा है-- अपने भक्तों पर वात्सल्य-प्रेम रखने के कारणा, वासुदेव, 
अपने प्रत्येक भक्त की कामनाओं की पुत्ति, अधिकारियों के गुण के आग्रह से, 
करते हैं और बहुत फल देते हैं ॥ १३॥ इसीलिए लीला दिखाते हुए वे अपनी 
पाँच मूर्तियाँ रखते हैं-प्रतिमादि को अर्चा कहते हैं, अवतार बिभव से 
सम्बद्ध हैं ॥ १४॥ 


१५. संकर्षणो वासुदेवः प्रद्युस्नश्वानिरुडधकः । 
व्यूहअतुविधो ज्ञेयः सषम सम्पूर्णषड्शुणम्‌ ॥ 
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१६. तदेव वासुदेवाख्यं परं ब्रह्म निगद्यते । ` 
अन्तयीमी जीवसंस्थो जीवप्रेर शरितः ॥ 
१७. य आत्मनीति वेदान्तवाक्यजाले निरूपितः । 
अचोपासनया fa कल्मषेऽधिकृतो भवेत्‌ ॥ 
१८, विभवोपासने पश्चाद्‌ व्यूहोपास्तौ ततः परम्‌ । 
aA तदनु शक्तः स्यादन्तयीमिणमीक्षितुम्‌ ॥ इति । 
“संकर्षण, वासुदेव, प्रद्युम्न और अनिरुद्ध इस प्रकार व्यूह चार प्रकार 
का समझें । छहों गुणों से परिपूर्ण ( सूति ) को सूक्ष्म कहते हैं, इसे ही वासुदेव 
नामक परब्रह्म कहते हैं। अन्तर्यामी जीव में स्थित जीव के प्रेरक के रूप में समझा 
जाता है ॥ १५-१६ ॥ “जो आत्मा में” इस प्रकार के वेदान्त ( उपनिषद्‌ )-- 
वाक्यों के समूह से वह निरूपित होता है। अर्चा की उपासना करने से पाप के 
नष्ट हो जाने पर, भक्त, विभव की उपासना का अधिकार पाता है। बाद में व्यूह 
की उपासना में अधिकृत होता है, तब सुक्ष्म की उपासना में । उसके बाद ही 
भक्त अन्तर्यामी को देखने की शक्ति पा सकता है ॥ १७-१८ ॥' 
( १८. उपासना के पाँच प्रकार और मुक्ति ) 
तदुपासनं च पञ्चविधमभिगमनमुपादानमिज्या स्वाध्यायो 
योग इति शरीपञ्चरत्रेऽभिहितम्‌। तत्राभिगमनं नाम देवतास्था- 
नमार्मस्य संमार्जनोपलेपनादि। उपादाने गन्धपुष्पादिपूजासाधन- 
संपादनम्‌ । इज्या नाम देवतापूजनम्‌ | स्वाध्यायो नाम अथौनु- 
संघानपूर्वे ७ C+ 
को मन्त्रजपो वेष्णवसक्तस्तोत्रपाठो नामसंकीत्तन TT- 
ग्रतिपादकशाख्राभ्यासश्च । योगो नाम देवतानुसंघानम्‌ । 
उस (ईश्वर) की उपासना पाँच प्रकार की होती है-अभिगमन (Access), 
उपादान ( Preparation ), इज्या ( Oblation ), ` स्वाध्याय ( Reci- 
tation ) और योग ( Devotion ), ऐसा श्रीपंचरात्र नामक अरन्त ( लेखक 
अज्ञात, प्राचीन ग्रन्थ ) में लिखा है । 
देव मन्दिर के रास्ते को साफ करना, लीपना आदि अभिगमन है । गन्ध, 
फूल आदि पूजा की सामप्रियों को एकत्र करना उपादान है देवता की tt 
करना इज्या है । अर्थे पर घ्यान रखते हुए मन्त्रों का जप करना, वैष्णव सूक्तो 
और स्तोत्रौं का पाठ करना, नाम का कीत्तंन करना तथा तत्त्व का प्रतिपादन 
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करने वाले शास्त्रों का अम्यास करना स्वाध्याय कहलाता है। देवता का 
ध्यान करना योग है | 
एवम्ुपासनाकर्मसमुब्ितेन बिज्ञानेन AA नष्टे ATTA 
क्तस्य तन्निष्ठस्य भक्तवत्सलः परमकारुणिकः पुरुषोत्तमः स्वया- 
थात्म्यानुभवानुगुणनिरवधिकानन्दरूपं पुनरांवृत्तिरहितं. स्वपदं 
ग्रयच्छति । तथा च स्पृतिः-- 
€ 
१९, मामुपेत्य पुनजन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ | 
नाप्लुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः ॥ 
(afte ८।१५ ) इति । 
२०. स्वभक्त वासुदेवोऽपि संग्राप्यानन्दमक्षयम्‌ | 
पुनरावृत्तिरहित॑ स्वीयं थाम प्रयच्छति ॥ इति च | 
` इस प्रकार उपासनारूपी कर्म से परिपूर्ण [ अन्तर्यामी के ] ज्ञान से जब 
जीव ( द्रष्टा ) का अपने कर्मों को देखना समाप हो जाता है, तब ईश्वर में निष्ठा 
रखने वाले भगवान्‌ के भक्त को, भक्तवत्सल, परम दयाळु पुरुषोत्तम अपना वह 
पद देते हैं जिसमें ईश्वर के यथार्थ रूप का अनुभव करने के अनुरूप अपरिमित 
आनन्द प्राप्त होता है और जहाँ से फिर आवृत्ति ( Return ) नहीं होती है । 
स्मृतियों में ऐसी ही बात है--'मुझे पाकर महात्मा लोग पुनर्जन्म-रूपी अस्थिर 
दुःख-भाण्डार में प्रवेश नहीं करते हैं, वे सबसे ऊँची सिद्धि पा लेते हैं ( गीता 
८।१५ ) V इसी प्रकार-- 'वासुदेव भी अपने भक्त को पाकर अक्षय-आनन्द के 
रूप में अपना स्थान प्रदान करते हैं जहाँ से फिर लौट कर आना नहीं है ।' 
विशेष--यह स्वाभाविक है कि जीव अपने आप को देखता है, उसकी यह 
दृष्टि बन्द हो जाती है। जीव का अपने रूप को देखना मोक्ष का प्रतिबन्धक है। 
बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ( ३।४।२ ) में कहा है- न दृष्टेद्रेशारं पश्येः अर्थात्‌ दृष्टि 
करने वाले को मत देखो । जीव को अपने रूप को देखना नहीं चाहिए । फिर 
'आत्मानं fafa’ ( अपने को पहचानो) का कैसे अर्थ होगा ? यह स्मरण रखना 
है कि दर्शन करने वाला (दृष्टा) जीव है जब कि दर्शन किया जाने वाला (द्रष्टव्य) 
परमात्मा है जो जीव के अन्तर में निवास करता है। aga: श्रोतव्यः मन्तव्यो 
निदिध्यासितव्यः' में जीव का अपने रूप से पृथक्‌ अन्तरात्मा को देखने आदि का 
विधान है । जीब इन्द्रियों के अधीन दर्शन-शक्ति प्राप्त करते हैं उन जीवों को 
देखना नहीं चाहिए, प्रत्युत उनके अन्तर्गत विराजमान, विभु, अन्तर्यामी परमात्मा 
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को देखें । स्वान्तरात्मा को देखें, जीव को नहीं क्योंकि यह तो साँस लेता है । 
इसलिए ‘gece नष्टे” का अर्थ है कि जब जीव अपने आप को या अपने कर्मों 
को देखना बन्द कर देता है, उसकी यह स्वाभाविक शक्ति नष्ट हो जाती है तब 
भगवान्‌ अपने धाम में उसे प्रविष्ट कराते हैं । 


( १९. ब्रह्मसूत्र की व्याख्या--प्रथम खूच ) 
तदेतत्सवं हृदि निधाय महोपनिषन्मताबम्बनेन भगवद्धो- 
घायनाचार्यकृतां त्रह्मसत्रवृत्ति विस्तीर्णामालक्ष्य रामानुजः शारी- 
रकमीमांसाभाष्यसकार्पीत्‌ । तत्र अथातो त्रह्मजिज्ञासा' ( त्र० ल? 


१।१।१ ) इति प्रथमद्रत्रस्यायमर्थः--अत्राथशब्दः पूर्ववृत्तकमी- 
थिगमनानन्तयीथः । तदुक्तं इत्तिकारेण--वृत्तात्कमोधिगमादन- 
न्तरं ब्रह्म विबिदिषतीति । 


तो उपयुक्त सारी बातों को हृदय में बैठाकर, बड़ी-बड़ी ( मुख्य ) उपनिषदों 
के मतों का आश्रय लेते हुए, भगवान्‌ बोधायनाचायं की लिखी हुई ब्रह्मसूत्र की 
वृत्ति को बहुत विशालकाय देखकर रामानुज ने शारीरक-मीमांसा के ऊपर भाष्य 
( श्रीभाष्य ) लिखा । 
इसमें 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' इस ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ इस प्रकार 
है- 'अथ' का अर्थ है, अभी तक जिन कर्मों का वर्णन [ मीमांसाबूत्र में ] किया 
गया है उनको समझ लेने के बाद । वृत्तिकार ने कहा ही है-'अभी तक वशित 
कर्मो को समझने के बाद ही ब्रह्म को जानना चाहता हे" 
विशेष--रामानुज के श्रीभाष्य लिखने के पूर्वं भी विशिष्टाद्वैत का सिद्धान्त 
था । विशेषकर विष्णुपुराण पर ही यह सम्प्रदाय अवलम्बित था जिसकी साम्प्र- 
दायिक टीका श्रीनाथमुनि ने की थी । बोधायन और टंकाचायं ने ब्रह्मसूत्र की 
वृत्तियाँ लिखीं तथा द्रमिडाचार्य ने भाष्य लिखा था । रामानुज ने इन मतों का 
मन्थन करके एक सुन्दर रीति से सम्प्रदाय का प्रवर्तन किया, यही उनका 
अवदान है। रामानुज का समय है १०१९ से ११३९ ई० जब कि ईसा के पूर्व से 
ही महाभारत,पञ्चरात्र आदि ग्रन्थों से यह सम्प्रदाय पुष्पित-पज्लवित हो रहा था । 
‘qa’ ( इसके बाद ) अपने साथ कुछ आकांक्षा रखता है कि किसके बाद ? 
दो मीमांसाओं के बीच में इसका प्रयोग बतलाता है कि ब्रह्म की जिज्ञासा कमों 
क्री मीमांसा के अनन्तर ही होती है । 


अतः शब्दो हेत्वर्थः । अधीतसाङ्गवेदस्याधिगततदर्थस्य 
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विनश्वरफलात्कर्मणो बिरक्तत्वाद्‌ हेतोः स्थिरमोक्षाभिलापुकस्य 
तदुपायभूतत्रह्मजिज्ञासा भवति | ब्रह्मशब्देन स्वभावतो निरस्त- 
समस्तदोषानवधिकातिशयासंख्येयकल्याणगुणः पुरुषोत्तमो5- 


भिधीयते | 
एवं च कर्मज्ञानस्य तदनुष्ठानस्य च वैराग्योत्पादनद्वारा 


चित्तकस्मपापनयद्वारा च ब्रक्षज्ञानं प्रति साधनत्वेन तयोः 
कार्यकारणत्वेन पूर्वोत्तरमीमांसयोरेकशाख्नस्व्‌ । अत एप वृत्ति- 
काराः--एकमेवेद शाखं जेमिनीयेन पोडशलक्षणेन' इत्याहुः । 

“अतः” ( इसलिए ) का प्रयोग हेतु के अर्थ में हुआ है। अर्थ होगा--जो 
व्यक्ति agi के साथ वेदों को पढ़ चुका है, वह नश्वर फल रखने वाले कर्मों के 
सम्पादन से विरक्त हो जाता है; यही कारण है कि स्थिर ( अनश्वर ) मोक्ष की 
इच्छा रखने वाले व्यक्ति को ब्रह्म को जानने की इच्छा होती है क्योंकि यही उस 
( मोक्षप्राप्ति का उपाय है। येह स्वाभाविक है कि 'ब्रह्म' शब्द से उस पुरु- 
बोत्तम का बोध हो जो सारे दोषों से रहित है, अवधिहीन ( unlimited ) 
विशेषताओं से युक्त है तथा असंख्य कल्याणकारी गुणों से भरा है। 

इस प्रकार कर्मों का ज्ञान और उनके अनुष्ठान [ मन में कर्मों की ओर से ] 
वैराग्य उत्पन्न कर देते हैं तथा मन के सारे पापों का भी नाश कर देते हैं। इस 
लिए ब्रह्मज्ञान के लिए ये साधनस्वरूप हैं। फल यह हुआ कि कार्य ( ब्रह्मज्ञान ) 
और कारण ( कर्म और अनुष्ठान ) के रूप में इन दोनों पूर्व मीमांसा तथा उत्तर 
मीमांसा में एकशास्त्रता ( संगति Continuity ) सिद्ध हो जाती है। [ दोनों 
का नाम मीमांसा ही है, एक पूर्व है, दूसरी उत्तर--इससे भी दोनों की एक- 
aaa जानी जाती है ] इसीलिए वृत्ति के रचयिता ( बोधायन ) का कहना 
है कि षोडश अध्यायों (जैमिनि के १२ अध्याय तथा संकर्षकाएड के चार अध्याय 
१६ अध्याय ) में लिखे गये जैमिनि-रचित मीमांसासूत्र से यह शास्त्र एक ( मिला 
हुआ, एक = संयुक्त is one with ) है। 


( १९ क. कर्म के साथ ब्रह्म का शान मोक्ष का साधन है ) 
कर्मफलस्य क्षयित्वं ब्रह्मज्ञानफलस्य चाक्षयित्वं “परीक्ष्य 
ठोकात्कमेचितान्तान्तराह्मणो निर्वेदमायाश्नास्त्यकृतः कृतेन? (Ho 


१।२।१२ ) इत्यादिश्रुतिभिरलुमानाथोप्युपइृंहितामिः प्रत्य- 


२३० सबेदशेनसंम्रदद- 


पादि | एकेकनिन्द्या कर्मविशिष्टस्य ज्ञानस्य मोक्षसाधनत्वं 
दर्शयति श्रुतिः . 
२१. अन्धं तमः प्रविशन्ति येऽविद्या्ुपासते । 
ततो भूय इब ते तमो य उ विद्यायां रताः ॥ 
(Jo ४।४।१० तथा ई० ९ ) 
२२, विद्यां चाविद्यां च यस्तद्वेदोभयं सह । 
अविद्यया मृत्यु तीत्वो बिद्ययामृतमश्चुते ॥ 
( ३० ११ ) इत्यादि । 


कर्म से प्राप्त स्वर्गादि ) लोकों की परीक्षा करके ब्राह्मण वेराग्य प्राप्त 
कर ले क्योंकि अकृत ( नित्य Inartificial, genuine, परमात्मा ) की प्राप्ति 
कृत ( कर्म ) से नहीं होती” ( मुएडक० १।२।१२ ) इस प्रकार की श्रुतियों की 
महत्ता अनुमान और अर्थापत्ति प्रमाणों से और भी बढ़ाकर इनके द्वारा कर्मों के 
फल को नश्वर और ब्रह्मज्ञान के फल को अक्षय दिखलाया गया है। 

. एक-एक की ( केवल कमें की या केवल ज्ञान को ) निन्दा करके कर्म से 
विशिष्ट ( युक्त ) ज्ञान को ही श्रुति मोक्ष का साधन बतलाती - À अविद्या 
(ज्ञान से भिन्न, केवल कर्म ) की उषासना करते हैँ वे लोग घनघोर अन्धकार 
( नरक ) में प्रवेश करते हें । जो केवल विद्या (ज्ञान ) में रत हैं वे तो और 
भी घने अन्धकार में पड़ते हैं।' (go ४४१०, $o ९ )। विद्या (ज्ञान ) 
तथा अविद्या ( कर्म ) दोनों को साथ-साथ जो व्यक्ति जानता है बह अविद्या से 
मृत्यु (ज्ञानोत्पत्ति का प्रतिबन्धक, पुण्य-पापरूपी प्राक्त कर्म ) को पारकर 
बिद्या ( परमात्मा की उपासना ) से अमृत ( मोक्ष ) प्राप्त करता है! (ई० ११) । 


॥ 
j | 
if 


विशेष--कर्मफल की नश्वरता तथा ब्रह्मज्ञान के फल की स्थिरता का 
प्रतिपादन करनेवाली अन्य श्रुतियाँ है--तद्यथेह कर्मचितो लोक: क्षीयत एवमेवा- 
मुत्र पुशयचितो लोकः क्षीयते ( छा» ५।१।६ ); अन्तवदेवास्य तद्भवति (Fo ३। 
५१० ), न wea: प्राप्यते ga कर्मभिः ( का० २१० )। इस विषय में 
अनुमान इस प्रकार होगा--( १) कर्मफल नश्वर है, क्योंकि यह उत्पन्न 
होता है ( हेतु ) जसे घटादि ( उदाहरण ) । ( २ ) ब्रह्मज्ञान का फल अविनाशो 
है, क्योकि यह उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा । अर्थापत्ति प्रमाण से भी यह 
सिद्ध होगा--शुक, वामदेव आदि ने अपने कर्मों का त्याग किया था, यदि हम 
कर्मफल की नश्व॒रता नहीं मानें तो उसकी सिद्धि नहीं हो सकती । २१वें शोक में 


हु २३१ 


केवल कर्म या केवल ब्रह्मज्ञान की निन्दा की गई है, २२वें में दोनों का अंगांगि- 


सम्बन्ध दिखलाया गया है। 
तदुक्तं पाशचरत्ररहस्ये- 
२३. स॒ एव करुणासिन्धुभे गवान्मक्तवत्सलः | 
उपासकालुरोधेन भजते मूतिपश्चकम्‌॥ 
२४. तदचीविभवव्यूहसकष्मन्तयोमिसंज्ञकम्‌ । 
यदाश्रित्यैव aiai प्रपद्यते ॥ 
२५, पूरवपवोंदितोपास्तिविशेषक्षीणकल्मपः | 
उत्तरोत्तरमूर्तीनामुपास्त्यधिकतो भवेत्‌ ॥ 
२६, एवं द्यहरहः श्रौतस्मातेधमीनुसारतः | 
उक्तोपासनया jai वासुदेवः प्रसीदति ॥ 
पाञ्चरात्ररहस्य में कहा हे-*वे ही भगवान जो.दया के समुद्र तथा भक्तों 
पर बात्सल्य-प्रेम रखनेवाले हैं, उपासकों या भक्तों के आग्रह से पाँच प्रकार की 
मूतियाँ धारण करते हैं ॥२३॥ वे हैं, अर्चा, विभव, व्यूह, सूक्ष्म तथा 
अन्तर्यामी, जिनका आश्रय लेकर जीवों का समूह क्रमशः ज्ञान की अवस्थाओं 
को प्राप्त करता है ॥ २४ ॥ मनुष्य के पाप उक्त मूर्तियों में हर पहली मूति की 
उपासना से नष्ट होते जाते हैं और भक्त उधर हर दूसरी मूर्ति की उपासना का 
अधिकारी बनते जाता है ॥ २५ ॥ इस प्रकार श्रुतियों और स्मूतियो में कहे 
गये धर्मों ( कतंव्यों ) के अनुसार उपयुक्त [ मूर्तियों की | उपासना से मानवों पर 
वासुदेव भगवान प्रसन्न होते हैं ॥ २६॥ 
g 
२७, प्रसन्नात्मा हरिभेक्तया निदिध्यासनरूपया । 
* बर्तयेत्‌ 
अविद्यां कर्मसङ्कातरूपां सद्यो निवर्तयेत्‌ ॥ 
२८, ततः स्वाभाविकाः पुंसां ते संसारतिरोहिताः । 
6 ~ [~ 
आविभंवन्ति कल्याणाः स्वज्ञत्वादयो गुणाः॥ 
२९, एवं गुणाः समानाः स्पुर्मैक्तानामीधरस्य च । 
सर्वकर्वे्वमेबैक तेभ्यो देवे विशिष्यते ॥ 
३०. पुक्तास्तु शेषिणि ब्रह्मण्यशेषे शेषरूपिणः | 
सवीनञ्लुवते कामान्सह . तेन विपश्चिता ॥ इति | 


२३२ सर्बदशेनसंग्रहे- 


'निदिष्यासन (sara Meditation ) के रूप में भक्ति रखने पर हरि 
प्रसन्न हो जाते हैं तथा कमा के समूह के रूप में जो अविद्या है उसे तुरत नष्ट 
कर देते हैं । २७॥ उसके बाद संसार ( आवागमन ) को नष्ट कर देने वाले 
कल्याणकारी aima भादि गुण प्रकट होते हैं जो मनुष्यों में स्वाभाविक रूप 
से हैं ॥ २८ ॥ इस प्रकार मुक्तों और ईश्वर के सारे गुण समान हो जाते हैं, 
केवल एक गुण ईश्वर में विशेष है-सबों का निर्माण करना ( नियमन करना 
भी इसी में है ) ॥ २९ ॥ अशेष ( जो किसी का अंग नहीं है, Absolute qui ) 
शेषी ( अंगी ) में शेष ( अंग ) के रूप में ये मुक्त पुरुष हो जाते हैं ( ब्रह्म में 
उसके अंग के रूप में मिल जाते हैं )। उस ज्ञानमय ब्रह्म के साथ-साथ उसके 
सभी गुणों की भी प्राप्ति ये ( मुक्त ) लोग करते हैं॥ ३० ॥ 

विशेष--मुक्त पुरुषों और ईश्वर में सभी गुणों की समानता होने पर भी 
कुछ विलक्षणता रह ही जाती है। जीव किसी भी अवस्था में ( मुक्त होने पर 
भी ) ईश्वर के समान संसार का निर्माण तथा चितु-अचितु का नियन्त्रण नहीं 
कर सकता । इसी आशय से व्यास ने ब्रह्मसूत्र मै लिखा है- जंगब््यापारवर्ज 
प्रकरणादसन्निद्दितत्वाच्च ( ४।४।१७-१८) जडपदार्थ की उत्पत्ति, पालन 
और संहार तथा चित्‌-अचितु का नियमन करना, यह जगत्‌ का व्यापार है। 
इन्हें छोड़कर ही मुक्त पुरुष में ईश्वरता ( ऐश्वयं ) आती है। कारण यह है कि 
कुछ श्रुतिवाक्यो में ऐसे प्रकरण आये हैं जेसे--यतो वा इमानि भुतानि जायन्ते० 
(Èo ३।१ ), यः पृथिवीमन्तरो यमयति (go ३।७।३ ) इत्यादि । पहली श्रुति 
में पदार्थों की उत्पत्ति आदि का उल्लेख है, दूसरी में ईश्वर की नियामक-शक्ति 
का । इसके अतिरिक्त उपयुक्त व्यापार में मुक्त पुरुष का भ्सन्निधान भी नहीं। 
अतः मुक्त की ईश्वरता सीमित है । 

३०वें शोक में ब्रह्म को शेषी अर्थात्‌ अंगी कहा गया है क्योंकि चित्‌ और 
अचित्‌ इसके अंग हैं। ईश्वर स्वयं में पूर्णं है, किसी का अंग नहीं है, इसलिए 
उसे अशेष कहा गया है। ये मुक्त पुरुष उसका अंग बन जाते हैं। अन्तिम पंक्ति 
के दो अथं हो सकते हैं - एक में 'विपश्चिता” को अप्रधान कर्ता बना सकते हैं, 
दूसरे में अप्रधान कर्म । तृतीया विभक्ति में सह का प्रयोग बतलाता है कि वह 
शब्द अप्रधान हो जायगा । यदि यह अप्रधान कर्ता है तब मुक्तो की प्रधानता 
रहेगी--मुक्ताः तेन ईश्वरेण सह, सर्वान्‌ कामान्‌ ( ईश्वरगुणान्‌ ) प्राप्नुवन्ति । 
मुक्त लोग प्रधानतः प्राप्त करते हैं, ईश्वर गौणतः । इसमें दोष होता है कि ईश्वर 
से मुक्तों को अधिक ऊँचा स्थान मिला । दूसरी ओर यदि यह्‌ अप्रधान कर्म बन 
जाय तो सारी बात सहल है--मुक्त पुरुष ईश्वर के गुणों की प्राप्ति प्रधानतः 
करते हैं, साथ-साथ ईश्वर की प्राप्ति भी करते हैं। अप्रधान कमं बन जाने पर 
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ईश्वर की महत्ता में कुछ कमी नहीं हुई, बल्कि ईश्वर से उसके गुणों का माहात्म्प 
अधिक दिखलाया गया है। यह अच्छा ही है। 


(२०, ब्रह्मजिज्ञासा का अर्थे ) 
तस्माच्तापत्रयातुरैरमतत्वाय पुरुषोत्तमादिपदवेदनीयं ब्रह्म 
जिञ्ञासितव्यमित्युक्तं भवति | प्रकृतिप्रत्ययौ प्रत्यया थैग्राधान्येन 


ज्ञानमिह विधेयम्‌ । तच ध्या 
जञब्दवाच्यं वेदनं न तु वाक्यजन्यमापातज्ञानम्‌ । पदसन्दभेः 
श्राविणों व्युत्पन्नस्य विधानमन्तरेणापि प्रासत्वात्‌ । 


इसलिए तीन प्रकार के तापों से व्याकुल पुरुषों को अमरत्व ( मोक्ष ) की 
प्राप्ति के लिए पुरुषोत्तम आदि शब्दों के द्वारा बोधित ब्रह्म की जिज्ञासा करनी 
चाहिए--यही कहने का मतलब है। [ सन्‌-प्रत्यय के प्रकरण में पढ़ा गया 
व्याकरणाशास्त्र का यह नियम है कि] इस armaa के प्रकरण को छोड़कर 
दूसरे स्थानों में जब प्रकृति ( धातु या प्रातिपदिक Root, stem ) और प्रत्यय 
( Suffis ) मिलकर अर्थ का प्रकाशन करते हैं तब प्रत्यय के अर्थ की प्रधानता 
समझी जाती है--इस वाक्य के बल से [ 'जिज्ञासा' ( ४” ज्ञा=जानना, सनुप्रत्यय= 
इच्छा करना ) शब्द में, जहाँ प्रत्यय इच्छा के अर्थ में है] इच्छा की प्रधानतां 
नहीं है, बल्कि इष्ट वस्तु की प्रधानता होती है । इसलिए प्रस्तुत प्रसंग में इच्छा 
किया जानेवाला ( अभीष्ट Desired) ज्ञान ही विधेष के रूप में है। 
[ जिज्ञासा का अर्थ 'ज्ञानविषयक इच्छा” नहीं है, बल्कि 'इच्छा का विषय ज्ञान! 
है- इच्छा ( प्रत्ययार्थं ) की प्रधानता नहीं है, ज्ञान ( प्रकृति ) ही प्रधान है, 
ऐसा सन्‌-प्रत्यय का नियम है।] 


उस ज्ञान का बोध ध्यान, उपासना आदि शब्दों के द्वारा होता है, नकि 
केवल वाक्य का श्रवण करने के बाद ही उत्पन्न अथंज्ञान । व्युत्पन्न पुरुष पदों का 
सन्दर्भ ( Context ) सुनकर ही, बिता किसी विधान ( Injunction ) के 
ही, उनका अर्थ समझ लेता है। [ कहने का अभिप्राय यह है कि ब्रह्म का ज्ञान 
केवल वाक्यों को सुनकर उनका अर्थ समझ लेने से नहीं होता जैसा कि लौकिक 
ज्ञान में होता है। भूगोल में पढ़ते हैं कि कोलम्बो लंका की राजधानी है और 
हमें इसका ज्ञान हो जाता है। ब्रह्म के ज्ञान में ऐसी बात नहीं है। ध्यान, 
उपासना आदि को ब्रह्म-ज्ञान कहते हैं, केवल ऊपरी ज्ञान को नहीं । यदि ऐसा 


सबेदशेनसंग्रहे: e ७ हे = 


नहीं होता तो 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा” में किया गया ज्ञान का विधान व्यर्थ ही 
था । लौकिक वाक्यों में दिये गये ज्ञान के बाद यह नहीं कहा जाता है कि इस 
वाक्य को जानना चाहिए, विधान नहीं होता है । व्युत्पन्न पुरुष प्रसंग देखकर 
अपने आप समझ लेते हैं। पर यहाँ ब्रह्म के ज्ञान का विधान है इसलिए यह 
साधारण ज्ञान नहीं- उपासना आदि के रूप में यहां यह ज्ञान है जिसके लिए 
विधि दी गई है। ] र 

विशेष--ताप तीन प्रकार के हैं- आध्यात्मिक, आधिभोतिक और 
आधिदैविक । आत्मा के यहाँ दो अर्थ हैं शरीर और अन्तःकरण । शरीर में 
भूख-प्यास के रूप में धातुओं कें प्रकोप से ज्वर होना, अतिसार आदि 
आध्यात्मिक ताप हैं । अन्तःकरण में उत्पन्न काम, क्रोध, लोभ, मोह, भय, 
ईर्ष्या, विषाद, संशय आदि से उत्पन्न कष्ट भी आध्यात्मिक ही हैं। भूत=माँ के 
पेट से जन्म लेने वाले ( जरायु-ज ), अण्डज, स्वेदज और shes ( वनस्पति ) 
के रूप में चोर, वेरी सिंह, बाघ, पक्षी, साँप, जोक, पेड़-पौधे आदि । इनसे 
होने वाले कष्ट आधिभौतिक हैं, देव-यक्ष आदि स्वर्ग के निवासी, हवा, पानी, 
घुप, शीत, गर्मी आदि । इनसे होने वाले ताप आधिदैविक हैं । 

व्याकरणा में प्रकृति-प्रत्यय के योग से पद बनता है, प्रकृति का भी कुछ 
अर्थ रहता है ( अर्थबदघातुरप्रत्ययः प्रातिपदिकम्‌ तथा दधाति अर्थानिति धातुः ), 
प्रत्यय का भी । किन्तु प्रत्यय का अर्थ ही प्रधान होता है--दशरथ + इन्‌ 
( अपत्याथंक प्रत्यय )=दशरथ के पुत्र ( दाशरथिः ) । दशरथ की मुख्यता नहीं 
है, अपत्य ही मुख्य है । गम्‌ + तिप्‌ (लकार-वचन-पुरुष विशिष्ट प्रत्यय)-गच्छति, 
गमनानुकूलक व्यापार से अधिक मुख्य प्रत्ययांश हैं जिसमें लकार ( वर्तमान 
काल ), एकवचन तथा saaga की विशेषता व्यक्त होती है। प्रत्यय की 
प्रधानता सन्‌ के प्रकरण में नहीं होती है । यही कारण है कि 'जिज्ञासा' शब्द 
में इच्छा को दबाकर ज्ञान प्रधान हो गया है। 

ज्ञान का अर्थ श्रबण मनन, उपासना आदि है इसे व्यक्त करने के लिए 
श्रुतिवाक्य sage किये जा रहे हैं । 


“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्‍्तव्यों निदिध्यासि- 
qag: (Jo २।४।५ ), आत्मत्येबोपासीत! ( ब्रश १।४।७ ), 
‘ara aqi gata’ (Fo ४।४।२१ ), ‘aga बिजानाति' 
९ छा० ८७१ ) इत्यादिश्रुतिभ्यः | 
अत्र 'श्रोतव्य? इत्यनुवादः । अध्ययनविधिना साङ्गस्य 
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स्वाध्यायस्य ग्रहणेऽधीतवेदस्य पुरुषस्य प्रयोजनवदर्थदशनात्त- 
निर्णयाय स्वरसत एव श्रवणे प्रवतेमानतया तस्य प्रापत्वात्‌ | 


'सचमुच आत्मा को देखना चाहिए, सुनना चाहिए, मतन करना चाहिए, 
ध्यान लगाना चाहिए! ( बृहदारण्यको० २।४।५ ), आत्मा की ही उपासना 
करनी चाहिए! ( वही, १।४।७), '( श्रवण और मनन से आत्मा को] 
जानकर प्रज्ञा ( निदिष्यासन ) करें? ( वही, ४४२१ ), | श्रवण और मनन 
के द्वारा ] जानकर ही विशेष ज्ञान प्राप्त करे' ( छा० ०७११ ) इत्यादि 
श्रुतिवाक्यो से [ यह सिद्ध होता है कि ज्ञान का अर्थ श्रवण, मनन, उपासना 
आदि है ]। 

यहाँ 'श्रोतव्य' शब्द व्याख्यात्मक है। अध्ययन का विधान करने वाले 
वाक्य ( स्वाध्यायोऽष्येतव्यः ) से agi के साथ [ बदों के ] स्वाध्याय का ग्रहण 
होता है ( ब्राह्मणेन निष्कारणो धर्म: षडङ्गो वेदोऽ्येयो ज्ञेयश्च ) । इसलिए जो 
पुरुष वेदों का अध्ययन कर लेता है वह अपने आप ( स्वरसतः ) ही वेदों को 
सप्रयोजन ( सार्थक useful ) समभते हुए, उनमें अर्थ देख कर, अर्थं का निर्णय 
करने के लिए श्रवण ( गुरमुख से वेदार्थ को सुनने ) में प्रवृत्त होता है। अतः 
[ ज्ञान में श्रवण की ] प्राप्ति होती है। [ज्ञान में श्रवण का अर्थ कैसे होता है, 
इसे ही समझा रहे हैं । 'ब्राह्मणोन निष्कारणो०' वाले उद्धरण में छह अज्ों के 
साथ वेदों के अध्ययन और ज्ञान का विधान है। अध्ययन ( अक्षर-ग्रहण ) के 
बाद जब वेदार्थज्ञान की आवश्यकता होती है तब गुरुमुख से सुनना ही पड़ता है, 
अत: श्रवण के विना ज्ञान नहीं होता । ] 


मन्तव्य इति चालुवादः । श्रवणप्रतिष्ठाथेस्वेन मननस्यापि 
त्वात्‌ । अग्रासे शाख्रमधैवदिति न्यायात्‌। ध्यानं च तैल- 
धारावदविच्छिन्नस्टृतिसंतानरूपम्‌ । “धुवा स्मृतिः स्मृतिप्रति- ` 
लम्मे सर्यग्रन्थीनां विप्रमोश्ष' इति भूवायाः स्मृतेरेव मोक्षोपायत्व- 
श्रवणात्‌ । सा च स्थृतिदंशनसमानाकारा । 


“मनन करना चाहिए! यह भी व्याख्यात्मक शब्द है। श्रवण को हृढता से 
प्रतिष्ठित करने के लिये मनन की प्राप्ति भी आवश्यक है। इसक्रे लिए एक नियम 
है कि जब तक [ मनन की ] प्रापि नहीं होती, तब तक शास्त्र सार्थक ( केवल 
अर्थयुक्त, विशेष कुछ नहीं ) रहता है। तेल की धारा के समान स्मरण की 
अविच्छिन्न ( unbroken ) परम्परा को ध्यात कहते हैं। [जब स्मृति को 


= सवेदशैनसंग्रहे- 


परम्परा बीच में न हूटे, चाहे दूसरे प्रकार की--विजातीय स्मृतियां लाख व्यव- 
घान डालती हों, तब उसे ध्यान ( Meditation ) कहते हैं । ] "भ्रुवा स्मृति” 
( निरन्तर परमात्मा का ध्यान ) वह है जिसमें स्मृति निरन्तर रहती है ( प्रति- 
लम्भ ), और सभी ग्रन्थियों ( कर्मों, पापों, संशयों ) का मोक्ष हो जाता है--इस 
प्रकार ध्रुवा स्मृति ( Continued Remembrance ) को ही मोक्ष का 
उपाय कहते हैं, ऐसा सुना जाता है । यह (ध्रुवा ) स्मृति दर्शन के ही समान 
आकार धारण करती है ( दर्शन शब्द से ध्यान का भी बोध हो जाता है।)। 

विशेष--इस प्रकार यह सिद्ध किया गया कि दर्शन या ज्ञान में श्रवण, 
मनन और ध्यान तीनों चले आते हैं । दर्शन और ध्यान में एकता का प्रदर्शन 
करने वाला इलोक नीचे दिया जा रहा है । 


३१. भिद्यते दृदयग्रन्थिङ्छि्न्ते सर्वसंशयाः | 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दष्टे परावरे ॥ 
( eo २।२।८ ) 
इत्यनेनैकवाक्यत्वात्‌। तथा च आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः’ 
(३० २।४।५ ) इत्यनेनास्या दर्शनरूपता विधीयते । भवति 
च भावनाप्रकपौत्स्मतेदेशनरूपत्वम्‌ | वाक्यकारे णेतत्स्वं प्रपञ्चितं 
'विदनश्ुपासनं स्यात? इत्यादिना | 

“उस परमात्मा को देख लेने ( ध्यान में ले आने ) पर हृदय की ग्रन्थियाँ 
( राग, द्वेषादि ) छिन्न-भिन्न हो जाती हैं, सारे सन्देह मिट जाते हैं, जीव के कमं 
भी नष्ट हो जाते हैं ( केवल प्रारब्ध कमं रहता है )' ( Go २।२।८ ) [ इस 'छोक 
में 'दर्शन” का अर्थ स्मृति” ही है | अतः दोनों वाक्यों में समानता है इसलिए 
ध्यान (ध्रुवा स्मृति) को भी दर्शन कहते हैं। उसी प्रकार आत्मा वा अरे 
agag? (Jo २।४।५ ) इस वाक्य में धुवा स्मृति को दर्शन के रूप में लिया गया 
है । भावनाओं के sad ( विशेषता ) के कारण स्मृति दर्शन के रूप में है भी । 


वाक्यकार (agfa के रचयिता ) ने इन सबों का सविस्तार वणुन किया है— 
वेदन को उपासना कहते हैं इत्यादि । 


तदेव ध्यानं विशिनष्टि afer: — 
३२. नायमात्मा प्रवचनेन लमभ्यो 
न मेधया न बहुना श्रुतेन | 
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यमेवेष wa तेन लभ्यः 
स्तस्मैप आत्मा विवृणुते तनू स्वाम्‌ ॥ 
( कठ० WR) I 
प्रियतम एव हि वरणीयो भवति | यथायं प्रियतम आत्मानं 
आप्नोति, तथा स्वयमेव भगवान्‌ प्रयतत इति भगवतैवामिहितम्‌- 
३३, तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूर्वकम्‌ । 
ददामि बुद्धियोगं तं येन माम्रुपयान्ति ते ॥ 
( गी० १०।१० ) इति | 
पुरुषः स परः पार्थ भक्त्या लभ्यस्त्वनन्यया | 
(afte ८२२ ) इति च । 


श्रुति में इसी ध्यान की विशेषतामै बतलाई गई है? इस आत्मा को प्रवचन 
( ब्पाज्यान exposition ) से नहीं पा सकते हैं; न तो अधिक बुद्धि रखने से 
और न ही अधिक विद्या पाने से [ इसे पा सकते ]। जिस उपासक-विशेष का, 
[ निदिध्यासन से प्रसन्न होकर ] यह परमात्मा वरण ( Selection ) करता 
है, वही इसे पा सकता है। उस उपासक को यह परमात्मा अपना शरीर ( रूप ) 
दिखलाता है ।' ( कठ० २।२३) । सबसे अधिक प्रिय व्यक्ति का ही वरण किया 
जाता है। यह प्रियतम ( उपासक ) जिसमें आत्मा को प्राप्त करे, इसके लिए 
भगवान्‌ स्वयं प्रयास करते हैं--यह भगवान्‌ ने ही कहा है--'जो निरन्तर az 
साथ युक्त होने की इच्छा करते हैं तथा प्रीतिपूर्वक मेरा भजन करते हैं, उन्हें मैं 
बुद्धि-योग ( भक्ति ) देता हूँ जिससे वे मेरे पास चले आते हैं।' ( गी० १०१० ) 
तथा, 'हे aga, वह परम पुरुष ( परमात्मा ) अनन्य ( एकनिष्ठ ) भक्ति से ही 
पाया जा सकता है।' ( गी० ८।२२ ) [ इस प्रकार यह तिदिध्यासन भक्ति का 
रूप धारण कर लेता है। ] 


(२१. भक्ति का निरूपण ) 
भक्तिस्तु पररतिशयान्दप्रियाननयग्रयोजन-सकलेतरव ष्यः 
वज्ज्ञानविशेष एव | तत्सिद्धिश्च विवेकादिभ्यो भवतीति वाक्यः 
करेणोर्त--त्धिविवेकविमोकाम्यासक्रियाकल्याणानवसाद 
agin सम्भवाचिर्वेचनाचेति । 


२३८ सवेदशैनसंग्रहे- 


तत्र विवेको नामादुष्टादन्नात्सचशुद्धिः । अत्र निर्वचनम्‌-- 
“आहारशुद्वेः सच्चशुद्धिः सत्वश्ुद्धया धुवा स्मृति इति । विमोकः 
कामानभिष्वङ्गः | शान्त उपासीतेति निर्वचनम्‌ । 


भक्ति एक प्रकार के ज्ञान को ही कहते हैं जिसमें निरतिशय ( Unsurpa- 
ssable ) आनन्द के समान प्रिय परमात्मा के अतिरिक्त दूसरा कोई भी प्रयोजन 
( लक्ष्य ) नहीं है तथा जिसमें अन्य समी विषयों से वितृष्णा या वैराग्य रहता 
है। [ जिस ज्ञान का लक्ष्य परमात्मा है तथा जिसे पाकर सभी वस्तुओं से 
वैराग्य हो जाता है उसी ज्ञान को भक्ति कहते हैं। ] उसकी सिद्धि विवेक 
आदि से होती है जैसा कि वाक्यकार ने कहा है--'उस ( भक्ति ) की प्राप्ति विवेक 
( Discrimination ), विमोक (Exemption), अभ्यास (Practice), 
क्रिया ( Observance ), कल्याण (Excellence), अनवसाद (Freedom 
from Despondency ) तथा agat ( Satisfaction ) के द्वारा, युक्ति 
( सम्भव ) तथा adaa ( व्याख्या ) के अनुसार, होती है ।' [ भक्ति की प्राप्ति 
के ये साधन हैं, इनमें दो बातें रहती हैं--सम्भव ( युक्ति ) अर्थात्‌ प्रत्येक साधन 
का युक्तियुक्त लक्षण दिया जाता है तथा प्रत्येक की व्याख्या की जाती है जो 
प्रामाणिक वचनों के रूप में रहती है। इस प्रकार लक्षण और व्याख्या करके 
भक्ति-प्राप्ति के उपायों को समझते हैं । ] 

उनमें विवेक का अर्थ है, अ-दूषित अन्न से सत्त्व ( प्रकृति ) की शुद्धि, 
[ यह सम्भव है। ] अब इसका निर्वचन है--'आहार की शुद्धि से प्रकृति शुद्ध 
होती है, प्रकृति की शुद्धि से धुवा स्मृति प्राप्त होती है।' विमोक कामनाओं में 
आसक्ति न रखने को कहते हैं । इसका निर्वेचन है--शान्त होकर ( विषयों से 
अस्पृष्ट होने पर ) उपासना करे ।' 

विशेष- अन्न ( भोजन ) तीन प्रकार के दोषों से दूषित होता है--जाति« 
दोष से लहसुन, प्याज आदि दूषित हैं। आश्रय-दोष से पतित, चाएडाल आदि 
का अन्न दूषित होता है और निमित्त-दोष से जुठा, बासी आदि दूषित है । तीनों 
दोषों से रहित अन्न के सेवन से शरीर-शुद्धि होकर चित्त की शुद्धि होती है । भक्ति 
के साधनों का प्रथम लक्षण दिया जाता है। फिर प्रश्‍न उठता है कि क्यों इसे 
भक्ति या ध्रुवा स्मृति का साधन मानते हैं? तब आगम-प्रमाण दिया जाता है 
जिसमें उस साधन से सम्बद्ध बातें रहती हैं, इसी को निवंचन कहते हैं । 


` पुनः पुनः संशीलनमम्यासः । निर्वचनं च स्मातेमुदाहृत॑ 
भाष्यकारेण--'सदा तद्भावभावित/ ( गी० ८।६ ) इति। श्रोत- 


रामानुज-दर्शनम्‌ २३६ 


स्मार्तकमानुष्ठानं शक्तितः क्रिया । 'क्रियावानेष ब्रह्मविदां वरिष्ठः’ 
इति निर्वचनम्‌ । सत्याजेवदयादानादीनि कल्याणानि । “सत्येन 


लभ्यत' इत्यादि निवेचनम्‌ । देन्यविपर्यंयोऽनवसादः। नायः 
मात्मा बलहीनेन लभ्यः (Ho २।२।४ ) इति नि्वेचनम्‌। 
तद्विपर्ययजा तुश्रिद्धपः । तदिपर्ययोऽचुदर्षः । “शान्तो दान्त? 
इति निर्वचनम्‌ | 

[ देवता का ] बार-बार चिन्तन करना अभ्यास है, इसके लिए भाष्यकार 
( रामानुज ) ने स्मृति से ही निवंचन उद्धृत किया है--उस ( परमात्मा ) के 
भावों में जो व्यक्ति सदा ही निरत है? ( गी० ८।६ )। अपनी शक्ति के अनुसार 
श्रुतियों और स्मृतियों ( पुराणों और इतिहासों ) में प्रतिपादित कर्मों का अनुष्ठान 
( Performance ) करना क्रिया है। इसका निर्वंचन यह है--'जो पुरुष 
क्रियायुक्त है वह ब्रह्मवेत्ताओं में सवेभ्रेष्ठ है। सत्य (सब जीवों की भलाई ), 
आर्जव ( मन, वचन और कर्मे की एकरूपता ), दया ( अपने स्वार्थं पर ध्यान 
न रखते हुए दूसरों के दुःखों को न सहना ), दान (बिना लोम के द्रव्यादि देना ) 
आदि कार्यों को कल्याण कहते हैं। इसका निर्वचन है--'सत्य से पाया जाता 
है? इत्यादि । [ देश, काल की प्रतिकूलता के कारण या शोक-वस्तु के स्मरणा से 
उत्पन्न मन की शिथिलता को दीनता कहते हैं उसी | दीनता से रहित होने को 
आनवसाद्‌ कहते हैं । इसका निर्वेचन है--'बलहीन ब्यक्ति इस आत्मा को नहीं 
वा सकते' (go ३।२।४ ) । उपर्युक्त दीनता के विरुद्ध कार्यों ( देश-काल की 
अनुकूलता होने या प्रिय-वस्तु का स्मरण करने से मन की शिथिलता से उत्पन्न 
सन्तोष को sat कहते हैं, इसका उलटा ages है, [शोक की तरह अति 
संतोष भी मन को शिथिल कर देता है इसलिए उसका अभाव कहा गया है 
(अम्यं०) ] । इसका निर्वचन है-'जो पुरुष शान्त है, इन्द्रियों को दबाये हुए है ।” 

विशेष--उद्धष ( उत्‌ = अधिक, हषं = प्रसन्नता ) । कोई बड़ी प्रसन्नता 
की बात सुनकर मन बाँसों उछल पड़ता है, मनुष्य को अपने ऊपर नियन्त्रण नहीं 
रहता | यह सन्तोष नहीं, अति सन्तोष की अवस्था है। पर ऐसा सन्तोष नहीं 
चाहिए, सन्तोष ऐसा हो जिसमें मन का नियन्त्रण ( दान्त ) रहे । इसलिये दोनों 
ही सन्तोष है, एक अतिसन्तोष, दूसरा शान्तिपूणं सन्तोष । पहले को हम विलास- 
मय सन्तोष ( Luxurious satisfaction ) कहते हैं जो असंतोष ही है। 
दूसरा शान्ति की अवस्था ( State of tranquillity ) है। यही कारण है 
कि इसके नि्दचन में ‘area: दान्तः' का प्रयोग किया है । 


२४० सबैदशेनसंग्रहे- 


तदेवमेवंबिधनियमविशेषसमासादित-पुरुषोत्तम-प्रसाद-विध्व- 
स्त-तमःस्वान्तस्य अनन्यप्रयोजनानवरतनिरतिशय-प्रिय-विशदा- 
त्मप्रत्ययावभासतापन्नध्यानरुपया भक्त्या पुरुषोत्तमपदं लभ्यत 
इति सिद्भम्‌। तदुक्तं याझुनेन-उभयपरिकरमितस्वान्तस्येकान्ति- 
त्यन्तिकभक्ति पोगो कर्मयोगसंस्कृता D 
कात्यन्तिकमक्तियोगो लम्य इति । ज्ञानकमंयोगसस्क्ृतान्तःकरण- 
स्येत्यर्थः | 
इस प्रकार वह व्यक्ति जो इन विशेष नियमों का सम्पादन करके प्रसन्न किये 
गये पुरुषोतम भगवान की कृपा से अपने भीतर के सारे अन्धकारो को नष्ट कर 
gat है, ऐसी भक्ति से पुरुषोत्तम का पद प्राप्त करता है जिस भक्ति में [परमात्मा 
को छोड़कर ] कोई दूसरा प्रयोजन नहीं रखकर, निरन्तर, सबसे अधिक ( निरति- 
शय ) प्रिय आत्मा के विशद प्रत्यय ( विचार.) अर्थात्‌ स्पष्ट अवभास का ध्यान 
किया जाता है । [ इस लम्बे समस्त-पद-युक्त वाक्य का अर्थ यही है कि उपयुक्त 
नियमों से परमेश्वर को पाकर उनकी कृपा से सारे कर्मों का क्षय कर दें तथा 
उनमें निरन्तर ध्यान लगाकर उनकी भक्ति दिखलायें जिससे परमेश्वर का परम 
पद वैकुण्ठ प्राप्त हो। ] 
यामुनाचार्य ( समय १०४० ई०, रचनायें-आगमभ्रामाणय, सिद्धित्रय, 
गीतार्थसंग्रह और स्तोत्रर्न ) ने कहा है--'दोनों ( ज्ञान और कर्म) के द्वारा 
जिसका अन्तःकरण शुद्ध हो गया हो बही एकान्तिक ( final ) तथा आत्यन्तिक 
( Absolute ) पूर्ण भक्तियोग पा सकता है।' तात्पर्य यह है कि ज्ञानयोग 
और कर्मयोग से जिसका अन्तःकरण संस्कारबान्‌ हो चुका है [ वही व्यक्ति 
परमपद पा सकता है । ] 
(२२. द्वितीय FAAS का लक्षण ) 
कि पुन्य जिज्ञासितव्यमित्यपेक्षायां लक्षणमुक्तम्‌-- 
“जन्माद्यस्य यतः’ (AAAA १।१।२) इति । जन्मादीति सृष्टिः 
स्थितिप्रलयम्‌ । तद्गुणसंविज्ञानो बहुत्रीहिः । अस्याचिन्त्य- 
नियतदेशकाल मोगन्रह्मादिस्तम्बरपयन्तधेत्र q 
विविधविचित्ररचनस्य - 
ज्ञमिश्रस्य जगतो, यतो = यस्मात्‌ सर्वेश्वरात्‌ निखिलहेयप्रत्य- 
नीकस्वरूपात्‌ सत्यसंकरपादयनवधिकाति तेशयासंख्येयकल्याणगुणात्‌ 
Q ७. 
सर्वज्ञास्सरवशक्तेः पुंसः सृष्टिस्थितिप्रलयाः परवन्त इति waa: | 
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अब प्रश्‍न होता है कि किस ब्रह्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए? इसकी 
आशंका से ही ब्रह्म का लक्षण कहा गया है--जिससे इस (संसार) के जन्मादि होतें 
हैं? (wo qo १।१।२) जन्मादि का अर्थ है सृष्टि, स्थिति और प्रलय । [ 'जन्मादि' 
शब्द में | बहुब्रीहि समास है जो अपने अन्दर स्थित पदों के अथो को भी ग्रहण 
करता है ( तद्गुणसंविज्ञान ) । सुत्र का यह अर्थ है-अस्य = इस अचिन्तनीय 
( inconceivable ) विविध प्रकार की विचित्र रचनाओं वाले तथां निश्चिता 
देशकाल में फल को भोगने का नियम ब्रह्मा से लेकर तृण ( स्तम्ब ) पर्यन्त सभी 
जीवों (Gaal) में जहाँ समान (मिश्र ) है, ऐसे जगत्‌ का, यतः = वे 
सर्वेश्वर, जो सभी त्याज्य गुणों के विरोधो रूप में रहते हैं, जो सत्यसंकल्प (firm 
resolution ) आदि अनन्त अतिशयों से युक्त हैं, असंख्य कल्याणकारी गुणों 
के भाणडार हैं, सर्वज्ञ हैं तया सबंशक्तिमान्‌ हैं, उन पुरुषोत्तम से, सृष्टि, स्थिति 
तथा प्रंलय--ये सभी प्रवृत्त होते हैं । 


विशेष बहुत्रीहि समास के स्वपदार्थं को लेकर दो. भेद हैं--तदुगूरा- 
संविज्ञान और अतंद्गुणसंविज्ञान । जब समास में स्थित पदों के अर्थो का 
( तद्गुणानां ) सम्बन्ध कार्य ( क्रिया ) से हो तब उसे तद्‌गुणसंविज्ञान कहते है 
जैसे--लम्बकर्मानय । यहाँ 'आनय' ( लाओ ) क्रिया से 'लम्ब' और “करा” 
दोनों के अर्था का सम्बन्ध है-लम्बे कान वाले पशु को लाना है; पशु के साथ 
ये दोनों भी आते हैं। दूसरी ओर, 'दृष्टसागरमानय” में 'आनय' का सम्बन्ध 
दृष्ट और सागर के साथ नहीं है। जब पुरुष को लाया जायगा, तब सागर 
और दृष्ट शब्दों के अर्थ नहीं होंगे । यह अतद्गुण संविज्ञान बहुव्रीहि ( Bahu- 
vrihi of separable attribute ) है । कभी-कभी तद्गुणसंविज्ञान शब्द 
की व्याख्या इस प्रकार होती है—तत्‌=विशेष्य, गुणा=विशेषण, सम्‌=एक 
करना । जिस बहुव्रीहि में विशेष्य और विशेषण को एक क्रिया से सम्बद्ध जाना 
. जाय, वह तद्गुणसंविज्ञान है। लम्ब और करां शब्द पशु” के विशेषण हैं 
पशु विशेष्य है । अतः पशु को लाने के साथ इसके विशेषणों को भी लाना 
अभीष्ट होता है लम्ब और कर्णं को पृथक्‌ करके पशु नहीं लाया जा सकता । 
लेकिन पुरुष को लाते समय सागर” नहीं आता और न आता है ‘ep’ शब्द 
का अर्थे--ये विशेषणा विशेष्य से पृथक्‌ हो गये। 'जन्म आदि यस्य aa’ में भी 
तद्गुणसंविज्ञान ( Inseparable attribute ) है क्योंकि ब्रह्म के कार्यो में 
सबों का ग्रहण हो जाता है, जन्म और आदि दोनों का । 

जगत्‌ के दो विशेषण दिये गये हैं- एक में अचित्‌ का विश्लेषण है. दूसरे 
में चित्‌ का । अचिदंश के विषय में सोचना भी कठिन 2 कि वह कितने प्रकारः 
का है और कितना विचित्र है। वह जीव की कृति नहीं है कि उसके विषय में. 


१६ Wo सं? 


र४२ सवेदशेनसंग्रहे- 
कुछ सोच-विचार कर सके, यह तो ईश्वर की अचिन्त्यशक्ति का मूर्तरूप है। 
दूसरी ओर चिदंश है जिसमें फलभोग का सर्वसाधारण * नियम सभी जीवों में 
लगा हुआ है चाहे वह ब्रह्मा हो या तुच्छ तृणखण्ड हो, उसे किसी विशिष्ट काल 
और देश में फल भोगना ही पड़ता है। 
इस प्रकार, ब्रह्म वह है जिससे संसार की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय 
होती है । 
( २३. तृतीय qaaa के विषय में प्रमाण ) 
इत्थंभूते ब्रह्मणि कि प्रमाणमिति जिज्ञासायां शास्रमेव 
प्रमाणमित्युक्तम--शाखयोनित्वात्‌! (ब्रश खश १।१।३ ) 
इति । ere योनिः कारणं प्रमाणं यस्य तच्छास्नयोनि । तस्य- 
आवः तत्वं तस्मात्‌ । ब्रहमज्ञानकारणत्वाच्छास्रस्य तद्योनित्वं 
८ 
ब्रह्मणः इत्यथः | 
इस प्रकार के ब्रह्म को सिद्ध करने के लिए क्या प्रमाण 2? यदि यह पूछा 
जाय तो उसका उत्तर पहले से ही तैयार है कि शास्त्र ही ब्रह्म की सिद्धि के 
लिए प्रमाण हैँ- क्योंकि शास्त्र ही उस ( ब्रह्म की सिद्धि ) के लिए प्रमाण 
(योनि) हैं” (ao qe १।१।३ ) । शास्त्र जिसकी योनि अर्थात्‌ कारणा या 
प्रमाणा है वह ( ब्रह्म ) arafa है । उसका भाव या तत्त्व ( शास्त्रयोनित्व ), 
इस कारण से--[ शाञ्जयोनित्वात्‌ ] । शास्त्र चूँकि ब्रह्मज्ञान का कारणा है 
इसलिए वह ब्रह्म की योनि ( कारण ) कहलाता है । यही अर्थ हुआ । 
न च ब्रह्मणः प्रमाणान्तरगम्यत्वं शङ्कितुं शक्यम्‌ । अती- 
` iy + 
न्द्रय॒स्वेन प्रत्यक्षस्य तत्र प्रदत्यनुपपत्तेः नापि महाणवादिक 
सक्कं कार्यत्वाद्‌ घटवदित्यलुमानम्‌॥ तस्य पूतिकृष्माण्डा- 
यमानत्वात्‌ | तल्लक्षणं ब्रह्म “यतो वा इमानि भूतानि' ( ão 
२॥१॥९ ) इत्यादि वाक्यं प्रतिपादयतीति स्थितम्‌ | 
ऐसी शंका भी नहीं की जा सकती कि ब्रह्म [ शास्त्र-्आगम के अतिरिक्त ] 
किसी दूसरे प्रमाण से जाना जा सकता है। वह (ब्रह्म ) इन्द्रियों की पहुँच के 
परे है इसलिए प्रत्यक्ष प्रमाण की तो वहाँ प्रवृत्ति नहीं हो सकती । “समुद्र आदि 
age ( Having a doer ) हैं क्योंकि ये कार्य हैं जैसे घट” इस प्रकार 
का अनुमान [ जैंसा कि नैयायिक लोग ईश्वर की सिद्धि के लिए उपस्थित करते 
हैं] भी नहीं हो सकता क्योंकि यह पूति-कूष्माण्ड ( गले हुए कुम्हडे ) की तरह 


“re 
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{ दूरसे ही त्याग करने योग्य ] है। इस प्रकार के लक्षणों से युक्त ब्रह्म का 
प्रतिपादन 'जिससे ये सब हर्यमान पदार्थं निकले"? (To २।१।१ ) इत्यादि 
वाक्य करते हैं--यह सिद्ध हो गया । 

विशेष--पूति का अर्थ 'गला हुआ” तथा एक लता विशेष भी है। जिस 
प्रकार पूति लता में कुम्हड़े का फल नहीं हो सकता उसी प्रकार उक्त हेतु से 
साध्य ( सकतृंकत्व ) की सिद्धि नहीं हो सकती | समुद्र, पर्वत आदि का निर्माण 
कोई कर रहा है, ऐसा नहीं मिलता । इसलिए कायंत्व-हेतु असिद्ध है। नतो 
इसे प्रत्यक्ष से ही जानते हैं न अनुमान से ही । इसके अलावे यदि पर्वत, समुद्र 
आदि को कार्य के रूप में स्वीकार करें तो भी यह नहीं प्रमाणित होता कि 
किसी एक ( कर्ता ) ने ही उन सबों का निर्माण किया है जिससे एक ईश्वर को 
ही सबों का निर्माता सिद्ध करें । यह भी नहीं कह सकते कि जीवों में पर्वतादि 
निर्माण करने की armed नहीं है--बड़े-बड़े मह॒र्षियों और देवताओं में सिद्धि 
के बल से ऐसी सामर्थ्यं पाई गई है। इसके अतिरिक्त संसार का निर्माता ईश्वर 
शरीरधारी है कि शरीरहीन ? यदि शरीरहीन है तो कर्ता बन नहीं सकता 
क्योंकि ऐसा कोई प्रमागा नहीं है । शरीरधारी होने पर उसका शरीर नित्य 
होगा या अनित्य । यदि नित्य है तो अवयवों से युक्त वह ईश्वर नित्य होगा और 
संसार भी नित्य माना जायगा । जब संसार नित्य ही है तो काये ( उत्पन्न ) 
कैसे होगा ? उसकी उत्पत्ति की क्या आवश्यकता ? वह तो सदा से है--इस 
प्रकार ईश्वर की सिद्धि नहीं होगी । यदि उसका शरीर अनित्य है तो किसने 
शरीर को उत्पन्न किया ? स्वयं ईश्वर ने ही किया तो भी ठीक नहीं क्योंकि 
शरीरहो न वैसा नहीं कर सकता । यदि दूसरे शरीर से उत्पन्न किया तो फिर 
प्रश्न होगा कि उस शरीर को किसने उत्पन्न किया ? इस प्रकार अनवस्था होगी । 
इसके अतिरिक्त शरीर के अभाव में संसार का उत्पादन-रूपी कोई भी व्यापार 
उससे सम्भव नहीं है । जब व्यापार नहीं तो, तो वह कर्त्ता कैसे बनेगा ? 

इस पूरे विचार से सिद्ध हुआ कि ईश्वर की सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण 
नहीं हो सकता । अन्य समी प्रमाण निरस्त हैं, अतः आगम-प्रमाण से ही ब्रह्म 
की सिद्धि हो सकती 2 । 


( २४. चतुथे BATA का समन्वय ) 
यद्यपि ब्रह्म प्रमाणान्तरगोचरतां नावतरति तथापि प्रबतति- 
निवृत्तिपरत्वाभावे सिद्धरूपं ब्रह्म न शास्र प्रतिपादयितुं प्रभवती- 
त्येतन्पर्य नुयोगपरिहारायोक्तम्‌--*तत्त समन्तयात्‌' (Ae Fe 


२४४ सबेदशेनसंमग्रहे- 

UUL ) इति। तुशब्दः प्रसक्ताशङ्काव्यावृस्यर्थः | तच्छास्न- 
प्रमाणकत्वं ब्रह्मणः सम्भवत्येव । कुतः ? समन्वयात्‌ । परम- 
पुरुषार्थभूतस्येव त्रह्मणोऽभिधेयतयान्तयादित्यथः । 


यह शंका की जा सकती है कि यद्यपि ब्रह्म को दूसरे प्रमाणों से नहीं जाना 
जा सकता, फिर भी यदि शास्त्र प्रवृत्ति और निवृत्ति का संकेत न करे तो 
सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन वह नहीं कर सकता । [यदि शास्त्र सिद्ध-ब्रह्म का 
प्रतिपादन करता है तो किसी का प्रवर्तक और fade वह नहीं हो सकता । 
इसलिए न तो वह सुख की प्राप्ति करा सकेगा, न दुःख की निवृत्ति ही। बिना 
प्रयोजन के उसे कौन पढ़ेगा ? अतः शास्त्र अप्रामाणिक न हो, इसलिए उसे faa- 
ब्रह्म का प्रतिपादक नहीं होना चाहिए । ] इसी शंका के परिहार के लिए कहा 
गया है--'उस ( शास्-प्रमाणा ) को तो समन्वय ( Reconciliation ) से 
[ समझते हैं ] ( ब्र» qo १।१।४ )। यहाँ g (तो) शब्द प्राप्त शंका की 
निवृत्ति करने के लिए है । तत्‌ = शास्त्र के द्वारा प्रमाणित होना, ब्रह्मा के विषय 
में सम्भव है, पर केसे ? समन्वय से अर्थात्‌ परम पुरुषार्थं स्वरूप ब्रह्म ही 
अभिषेय [ इन शास्त्रों में | है, जिनके साथ उसका सम्बन्ध दिखाया गया है। 
[प्रथम सूत्र में ब्रह्म का ही नाम लिया गया है, वही मनुष्यों का अन्तिम लक्ष्य 
है, यही उद्देश्य हैं, उसी का सम्बन्ध शास्त्रों के साथ दिखलाया गया है। इससे 
पता लगता है कि सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन करने पर भी शास्त्र सप्रयोजन हैं । ] 


न च प्रबृत्तिनिब्ृस्योरन्यतरविरहिणः प्रयोजनशून्यत्वम्‌ | 
स्वरूपपरेष्वपि पुत्रस्ते जातो’ “नायं सर्पः’ इत्यादिषु हपेप्रासि- 
भयनिवृत्तिरूपप्रयोजनवत्त्वं दृष्टमेवेति न किञ्चिदनुपपन्नम्‌ । 
दिद्यात्रमिह प्रदर्शितम्‌ । विस्तरस्त्वाकरादेवावगन्तव्य इति 
विस्तारभीरुणोदास्यत इति सत्रेमनाकुलम्‌ । 

॥ इति श्रीमत्सायणमाधत्रीये स्वदशनसंग्रहे रामानुजदशेनम्‌ ॥ 
ऐसी बात नहीं है कि प्रवृत्ति या निवृत्ति में से किसी एक के न होने से 
कोई चीज निरर्थक हो जाती है । केवल वस्तुस्थिति. (या स्वरूप ) का निर्देश 
करनेवाले 'तुम्हें पुत्र उत्पन्न हुआ”, ‘ag साँप नहीं है” इस प्रकार के [ सिद्ध ] 
वाक्यो में हर्ष की प्राप्ति तथा भय की निवृत्ति रूपी प्रयोजन होता तो है ही-- 


फिर भी कोई इन्हें असिद्ध नहीं कहता । [ तात्पर्य यह निकला कि सिद्ध-वाक्य 
में भी प्रयोजन रहता है। इसलिए सिद्धत्रह्म के प्रतिपादन के लिए प्रवृत्त 
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शास्त्रों में प्रवृत्ति-निवृत्ति है, वे शास्त्र अर्थवान्‌ ( सप्रयोजन ) हैं--इसमें 
सन्देह नहीं । ] : 

यहाँ इस दर्शन का केवल सामान्य निर्देश किया गया है, विस्तारपूर्वक 
सिद्धान्तो का निरूपण आकर-ग्रेन्यो ( जैसे श्रीमाष्य, तत्त्वमुक्ताकलाप, यतीन्द्र“ 
मतदीपिका आदि ) से ही समझ लें । विस्तार होने के भय से अब आगे की बातें 
छोड़ दें, सब कुछ स्पष्ट है। 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सर्वदर्शनसंग्रह में रामानुजदशंन 
[समाप्त हुआ ] । 


॥ इति बालकबिनोमाशङ्करेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां रामानुजदशनमवसितम्‌ ॥ 


( ५) पूर्णप्रहदशेनम्‌ 
awg भेदो 


स्तरपरतन्त्रमिदेति 
जीबोऽणुरीश्वर इतो जगतो निमित्तम्‌ । 
वेदान्तभाष्यमिति तत्र मतं विधात्रे 
ama पूर्णेधिषणाय नमञ्चिराय । ऋषिः | 


(१. द्वेतबाद की रामाजुजमत से समता और विषमता ) 
तदेतद्रामानुजमतं जीवाणुत्व-दासत्व-वेदापौरुषेयत्व-सिद्ा- 
थैबोधकत्व-स्वतः ग्रमाणत्व-ग्रमाणत्रित्व-पश्चरात्रोपजीव्यत्व-परप- 
अमेद्सत्यत्वादिसाम्येऽपि € 
क्षपणकपक्षनिक्षिप्तमित्युपेक्षमाणः, fq आत्मा तत्त्वससि' ( छा? 
६।८।७ ) इत्यादिवेदान्तवाक्यजातस्य भडग्यन्तरेणार्थान्तरपर 
agaa ब्रह्ममीमांसाविवरणव्याजेन आनन्दतीर्थः प्रस्थानान्त- 


रामानुज के zit में [ हमारे दर्शन = द्वैतवाद से ] इन बातों में समता 
जीव को अणु ( Atomic ) मानना, उसे ईश्वर का दास मानना, वेदों 
को अपौरुषेय ( नित्य ) मानना, adi को सिद्ध वस्तु ( ब्रह्म ) का बोधक 
मानना, वेदों को अपने-आप में प्रमाणा मानना ( परतः प्रमाण नहीं मानना ), 
तीन प्रमाण ( प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द ) मानना, पञ्चरात्र-ग्रन्थ पर अपने 
सिद्धन्तों को आधारित करना, प्रपंच और उसके भेदों ( आत्मा से आकाशादि 
की भिन्नता ) को सत्य मानना इत्यादि । इतना होने पर भी परस्पर विरोधी 
( Mutually Contradictory ) भेद, [ अभेद तथा भेदाभेद के ] रूप 
में तीन पक्षों को स्वीकार करने से ( देखिये रामानुजदर्शन, अनु० १६ ) 
उक्त-दर्शन क्षपणको (जेनों) के [ सप्तभंगीनय की तरह विरोधी ] पक्षों को 
स्वीकार करने की मूखंता करता है--इसलिए उसकी उपेक्षा करते हैं । “वह 
आत्मा है, वह तुम्हीं हो' ( छा० ६।५।७ ) इत्यादि वेदान्त-वाक्‍्यों में वे दूसरी 
अंगी ( तात्पर्यं ) से दूसरा ही अर्थ सिद्ध करते हैं। आनन्दतीर्थ ( मध्वाचार्य, 
पूर्णप्रज्ञ ) ने उक्त बातें दिखलाते हुए ब्रह्ममीमांसा ( ब्रह्मसुत ) की व्याख्या 
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( विवरण = व्याख्यान ग्रन्थ का व्याख्यान ) करने के बहाने एक नवीन प्रस्थान 
( सम्प्रदाय System of Philosophy ) हो प्रवतित कर दिया है। 

. विशेष--माधवाचाय ने quisa-zdt का आरंभ बहुत सुन्दर ढंग से 
किया है । बहुत ही संक्षेप में रामानुज और मध्य के सिद्धान्तों की तुलना हो 
गई । रामानुज का मत विशिष्टाद्रत है जिसमें ईश्वर को faq अचिदु से विशिष्ट 
मानकर, तीन तत्त्व प्रतिपादन करने पर भी aga ( Monism ) का पक्ष 
लिया गया है। मध्व इस प्रच्छन्नता से दूर भागते हैं। वे सीधे ढैतमत 
( Dualism ) का ही प्रस्थान रखते हैं जिसमें स्वतंत्र परमेश्वर तथा परतंत्र 
जीव को स्वीकार किया जाता है । दोनों हो श्रोत दार्शनिक हैं, श्रुतियों पर 
आधारित हैं, पञ्चरात्र का स्मृति-छ्प में आधार लेते है--तकंबल से अपने 
सिद्धान्तों की स्थापना करते हैं, प्रच्छन्न ताकिक हैं । इसलिए बहुत दूर तक दोनों 
में साम्य है । 

परन्तु रामानुज मध्य से कुछ अधिक चुर हैं. क्योंकि एक ओर तो लम्बी- 
चौड़ी भूमिका बाँवकर जैनों के स्याद्वाद की निन्दा करते हैं ( देखिए, आरंभिक 
अंश ), दूसरी ओर कहते हैं कि-'सर्व तत्वम्‌, भेदोऽमेदोऽभेदाभेदाश्च' । अन्तर 
इतना ही है कि जेन सात विरोधी वाक्य रबते हैं, रामानुज तीन से ही संतुष्ट 
हैं। पर तत्त्व वही है। रामानुज छिपकर चलते हैं कि तत्त्व अद्वैत है, पर 
उसके दो विशेषण भी हैं । मध्व बेचारे सीघे-सादे आदमी, बिना किसी दुराव 
के दो तत्व पृथक्‌-पृथक्‌ मान लेते हैं। दोनों आचार्यों को अपने अभीष्ट अर्थं की 
सिद्धि के लिए मूल श्रुतियों, बेदान्तसूत्रों भादि को तोड़ना मरोड़ना पड़ा हैं 
जिसमें कोई भी नहीं हिंचकते । 
(२. द्वेतवाद्‌ के aama की सिद्धि) 
तन्मते हि द्विविधं तस्तं स्वतन्त्रपरतन्त्रमेदात्‌ | तदुक्तं 
तस्वविवेके-- 
१, स्त्रत्त्रं परतन्त्रं च द्विविधं तस्रमिष्यते | 
स्त्रतन्त्रो भगवान्विष्णुनिर्दोषोऽशेषसद्शुणः ॥ इति । 
इन ( आनन्दतीर्थ ) के मत से दो प्रकार के तत्त्व हैं--स्वतंत्र और परतंत्र। 
तच्वविवेक ताम के ग्रन्थ में कहा गया है--'दो प्रकार का तत्त्व रखा जाता 
है, स्वतंत्र और परतंत्र । इनमें स्वतंत्र स्वयं भगवान्‌ विष्णु हैं जो निर्दोष % 
तथा [ स्वतंत्रता, शक्ति, विज्ञान, सुख आदि ] सभी अच्छे-अच्छे गुणों से 
भरे हुए हैं ।' 
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ननु सजातीय-विजातीय-स्वगत-नानात्वशून्यं ब्रह्म तत्व- 
मिति प्रतिपादकेषु वेदान्तेषु जागरूकेषु कथमशेषसद्गुणत्वं 
कथ्यत इति चेत्‌, मेवम्‌ । भेदप्रमापकब्हुप्रमाणविरोधेन तेषां 
तत्र आमाण्यानुपपत्तेः । तथा हि, प्रत्यक्षं तावदिदमस्माद्धिलम्‌ 
इति नीलपीतादेभेंदमध्यक्षयति । 


[ अद्वैत-वेदान्ती ऐसी शंका कर सकते हैं--] agaa सजातीय 
{ अपनी जाति में), विजातीय ( दूसरी जाति के पदार्थों से ) तथा स्वगत 
( अपने आप में विशेषणों के द्वारा ), इन तीनों भेदों ( नानात्व ) से रहित है-- 
इस प्रकार की बातें प्रतिपादित करनेवाले उपनिषद्‌-वाक्यो के रहते हुए आप 
लोग ईश्वर के विषय में यह केसे कहते हैं कि वह सभी सद्गुणों से भरा हुआ 
है? [ हमारा उत्तर यह है कि ] ऐसी बात नहीं है, बहुत से ऐसे वाक्य हैं जो 
भेद को ही प्रमाणित करते हैं उनके साथ उक्त उपनिषदु-बाक्यों का विरोध 
होगा और इसलिए उन्हें ( भेदशून्य ब्रह्म के प्रतिपादक aadi को ) हम 
प्रामाणिक नहीं मान सकते । उदाहरणार्थ प्रत्यक्ष को हो लें, ‘ag ( बस्तु ) 
उस ( वस्तु ) से भिन्न है' इस प्रकार नील-पीत आदि पदार्थों में भेद की सत्ता 
को वह ( प्रत्यक्ष ) प्रमाणित करता है। 


विशेष--भेद तीन प्रकार के हैं क्योंकि उनमें 'प्रतियीगी तीन प्रकार के 
होते हैं-सजातीय, विजातीय, तथा स्वगत । जिस भेद में प्रतियोगी 
( Opponent ) अपनी जाति ( Class ) का ही हो उसे सजातीय भेद कहते 
हैं परमात्मा का जीवात्मा से किया गया भेद या एक वृक्ष का दूसरे वृक्ष से 
किया गया भेद सजातीय ( Homogeneous ) भेद है। प्रतियोगी दूधरी 
जाति का होने पर भेद भी विजातीय होता है जैसे परमात्मा का आकाशादि 
श्रतियोगियों से दिखलाया गया भेद या पेड़ का पत्थर से भेद । दोतों की दो 
जातियाँ होने से भेद विजातीय (Heterogeneous) है। स्वगत 
( Internal ) भेद वह है जिसमें किसी वस्तु का उसके अवयवों ( स्वगत ) 
से भेद कराया जाय । उदाहरणार्थ परमात्मा का अपने अन्दर विद्यमान करुणा, 
आनन्द आदि विशेषणों से भेद या वृक्ष का भेद फल, फूल, पत्तों से करना 
स्वगत-भेद है । 

उक्त तीनों भेदों का निषेध 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ । एकमेवाद्वितीयम्‌” 
( छा० ६।२।१ ) इत्यादि वावयों से ब्रह्म के विषय में होता है। श्रुति का अर्थ 
यही है कि तत्त्व एक ही था उसमें कोई भेद नहीं, किन्तु यदि उन्हें सगुण 
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मानते हैं तो गुणों के साथ होने वाला कम से कम स्वगत भेद तो उनमें 
अवश्य ही होगा । अतः उक्त श्रुति का विरोध हैत-मत का प्रतिपादन करने से 
होता है । किन्तु मध्वाचायं ऐसी धुतियो की प्रामाणिकता इसलिए स्वीकार 
नहीं करते कि परमात्मा में भेद का प्रतिपादन करनेवाले बहुत से प्रमाण हत 
उनका भी अपलाप करना संभव नहीं है! 

इसके बाद विभिन्न प्रमाणों से भेद की सिद्धि की चेष्टा की जाती है। 
प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द तीनों प्रमाण के रूप में रखे जाते हैं। प्रत्यक्ष 
प्रमाण तो स्पष्ट बतलाता है कि संसार में भेद की सत्ता है। नील से पीत, 
मनुष्य से पशु, पुस्तक से पाषाण क्या भिन्न नहीं ? 

(३. प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि--शंका ) 
अथ मन्येथाः--किं प्रत्यक्षं भेदमेवावगाहते कि वा 
धर्मिप्रतियोगिघटितम्‌ ? न प्रथमः, धर्मिप्रतियोगिप्रतिपत्तिमन्त- 
रेण तत्सापेक्षस्य भेदस्पाशक्याध्यवसायात्‌ | द्वितीयेऽपि धमि- 
ASAA ७ e 
प्रतियोगिग्रहणपुरः'सर भेदग्रहणमथवा युगपत्तत्सवग्रहणम्र्‌ १ 
न पूर्व; Rie व्यापाराभावात्‌ । अन्योन्याश्रयग्रस- 
A S$ fq 
gal नाप ATH, कार्यकारणवुद्धयोर्यौगपद्याभावात्‌ । धाम- 
प्रतीतिहिं भेदप्रत्ययस्य कारणम्‌ । एवं प्रतियोगिप्रतीतिरपि । 
संनिहितेऽपि धर्मिणि व्यबहितप्रतियोगिज्ञानमन्तरेण भेदस्याज्ञा- 
तत्वेनान्वयव्यतिरेकाभ्यां कार्यकारणभावावगमात्‌ । तस्मान्न 
भेदप्रत्यक्षं सुप्रसरमिति चेत्‌ । 

[ भेद ज्ञान को अस्वीकार करते हुए शंकराचार्य के अनुयायी भेद के विषय 
में शंका करते हैं-- ] आप क्या मानते हैं, क्या प्रत्यक्ष ( Perception ) 
सीधे भेद का ही ज्ञान करा देता है या वह धर्मी ( वस्तु) तथा उसके प्रतियोगी 
(विरोधी बस्तु ) के ज्ञान के आधार पर [ भेद का ज्ञान कराता है] ?' 
पहला विकल्प नहीं मान सकते क्योंकि जब तक धर्मी का और उसके प्रतियोगी 
( Opponent ) का ज्ञान नहीं होगा, तब तक Fel दोनों पर निर्भर 


१. किसी भी भेद मे दो बातें अनिवायं हैं। एक धर्मी जिससे भेद कराया 
जाता है, इसे ही मूल वस्तु भी कहते हैं, दूसरा प्रतियोगी अर्थात्‌ विरोधी वस्तु । 
*नीलं पीताद्‌ भिन्नम्‌' में नील धर्मी है, पीत प्रतियोगी । 
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करनेवाले भेद का ज्ञान प्राप्त करना असंभव है [ आधार--धर्मी और प्रतियोगी- 
के ज्ञान के बिना आधेय का केपे ज्ञान होगा? नील और पीत--दोनों को 
यथावत्‌ समझने पर ही दोनों में भेद समझ सकते हैं । यदि Ma भेद का प्रत्यक्ष 
करने का दम्भ रखें तो यह व्यथ है, असंभव है । ] 

यदि दूसरा विकल्प लेते हैं [ कि धर्मी और प्रतियोगी के आधार पर भेद 
का ज्ञान होता है ] तो पूछे कि भेद का यह ज्ञान धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान 
के पश्चात्‌ होता है या सबों ( तीनों ) का ज्ञान एक ही साथ ( युगपत्‌ Simu- 
Itaneously ) हो जाता है। 

उक्त प्रश्न का प्रथम विकल्प ग्राह्य नहीं है क्योंकि बुद्धि जब एक बार ठहर 
जाती है तब आगे कायं संचालन नहीं कर पाती। [ १ 'गङ्गायां घोषः' में 
गङ्गा शब्द एक विशेष प्रकार के जल का अर्थ देता है। उतने व्यापार के बाद 
ही वह शब्द ' विरत हो जाता है। घोष से सम्बन्ध दिखलाने के लिये गङ्गा ` 
का तटरूपी अर्थ वह शंब्द नहीं बतला सकता । ऐसा करने से गङ्गी के किनारे 
गाँव” का अर्थ बिल्कुल संगत हो जाता । किन्तु वहाँ तक तो उसको पहुँच ही 
नहीं है, करे तो क्या करे ? इसलिये तट-रूपो अर्थ की उपस्थापना, लक्षणा-शक्ति 
द्वारा, सामीप्य सम्बन्ध से, TS शब्द का अर्थ 'जल' ही कर सकता है; जल के 
निकट होते के कारण “तट” अर्थ हो गया । गङ्गा शब्द कुछ नहीं कर सका-- 
लक्षणा अर्थ की ही हुई, शब्द की नहीं । सारांश यह कि शाब्द अपना व्यापार 
करके विरत हो जाता है। २. कोई धनुर्धर बहुत तेजी से वाण चलाता है, 
यद्यपि वाणा में ६० गज जाने की सामर्थ्यं है परन्तु ३० गज जाते ही उसे कोई 
रोक लेता है, बस उसका व्यापार रुक गया, एक अंगुल भी वह वाण अब नहीं बढ़ 
सकता । अतः कर्म रक जाने पर अपना अगला व्यापार बन्द कर देता है। 
३. धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान कर लेने पर बुद्धि विरत हो जाती है, लाख 
चेष्टा करने पर भी 'भेद' को अपना विषय नहीं बना सकती । अतः बुद्धि भी 
बिरत हो जाने पर व्यापार ( Activity ) नहीं दिखला सकती । इसे ही 
साहित्यशार्त्रियों ने कहा है--शब्दबुद्धिकमंणां विरम्य व्यापाराभावः | 
( देखे, काव्यप्रदीप, उल्लास ५ । ) दुसरे, इसमें अन्योन्याश्रय-दोष ( Fallacy 
of mutual dependence, a logical seesaw ) भी उत्पन्न हो जायगा । 
[ भेद के ज्ञान के लिये धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान अपेक्षित है, तथा घर्मी 
और प्रतियोगी के ज्ञान के लिये भेद-ज्ञान की आवश्यकता है--इस प्रकार 
अन्योन्याश्रय-दोष होगा । | 

इसका दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं [कि धर्मी, प्रतियोगी और भेद-- 
तीनों का ग्रहण एक ही साथ हो जायगा ] क्योंकि कार्ये ( भेद-ज्ञान ) और 
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कारण ( धमि-प्रतियोगि-ज्ञान ) के रूप में गृहीत बुद्धियों की सत्ता एक साथ नहीं 
हो सकती । धर्मी की प्रतीति ( ज्ञान Apprehension ) भेद-ज्ञान का कारण 
है, उसी प्रकार प्रतियोगी की प्रतीति भी [ भेद-ज्ञान का कारण है ]। यदि धर्मी 
निकट में भी हो किन्तु द्ररस्थित प्रतियोगी का . ज्ञान नहीं हो तो भेद का ज्ञान 
| १6: नहीं ही हो सकेगा, [ उसी प्रकार धर्मी और प्रतियोगी दोनों के रहने पर भेद का 
ज्ञान हो जाता है ]--इसलिये अन्वय और व्यतिरेक के नियमों द्वारा हम लोग 
[ धर्मी + प्रतियोगी और अद के बीच | कार्य-कारण का सम्बन्ध जान लेते Bi 
[कोई यह शंका न करे कि भेद और धमिप्रतियोगी में कायं-कारण-सम्बन्ध कहाँ 
है, इसलिये पहले ही दिखला दिया गया है।] 
इस प्रकार भेद का प्रत्यक्षीकरण (या प्रत्यक्ष प्रमाण से भेद का ज्ञान) 
नहीं हो सकता--यह | अद्वैतवेदान्ती की ] शंका है। 

(३ क. प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि-समाधान ) 
कि वस्तुस्वरूपभेदवादिन प्रति इमानि दृषणानि उद्घु- 
qà, कि वा धर्ममेदवादिनं प्रति ? प्रथमे चोरापराधान्माण्डः 
व्यनिग्रहन्यायापातः । भवदभिधीयमानदूषणानां तदविषयत्वात्‌ | 
ag वस्तुस्वरूपस्येव भेदत्वे प्रतियोगिसापेक्षत्वं न घटते 
घटबत्‌ । प्रतियोगिसापेक्ष एव aaa भेदः प्रथत इतिचेन्न । 
७ सेतो A 
प्रथम सर्बतो विलक्षणतया वस्तुस्वरूपे ज्ञायमाने प्रतियोग्यपेक्षया 
विशिष्टव्यवहारोपपत्तेः । 
ये सारे दोष किस के सिर पर आरोपित हो रहे हैं ? क्या वस्तु ( घटादि ) 
के स्वरूप ( गोलाकार कम्बुग्रीव आदि ) को ही भेद मानने वाले लोगों के प्रति 
(स्मरणीय है कि मध्वाचार्य इसे ही भेद कहते हैं), या उन लोगों के प्रति जो 
वस्तु ( घटादि ) से भिन्न उस वस्तु के ही धर्मों को लेकर भेद मानते हैं. ( जैसा 
कि वैशेषिक दर्शन में मानते हैं ) ? [ मध्वाचार्य एक ही वस्तु में उसके स्वरूप 
और वस्तु में भेद मानते हैं जब कि वेशेषिकादि वस्तु के धर्मों (Attributes ) 
के आधार पर दो वस्तुओं में भेद मानते ži इन दोनों पक्षों को ही यहाँ पर 
उठाया गया है और पूर्व॑पक्षी से पूछा जा रहा है कि आप किस पक्ष पर अपने 
तको का गट्ट्र GH रहे हैं? ] 
यदि आप वस्तु के स्वरूप को भेद माननेवाले लोगों ( मध्वों ) पर यह 
आरोप लगा रहे हैं, तो यह ठीक नहीं कर रहे हैं- जैसे चोर के अपराध से 


२५२ सर्वदशेनसंग्रहे- 


आपने बाँध लिया था उसी का यह फल भोगने को मिला है। माराडव्य बहुत 
क्रुद्ध हुए और बोले कि अनजान में हुए अपराध का दण्ड इस प्रकार का नहीं 
मिलना चाहिए । उन्होंने यमराज को शाप दिया कि मत्यंलोक में तुम 
शूद्वयोनि में जन्म लो । तदनुसार वे विनित्रबीय की दासी के गर्भ में व्यास के 
संयोग से आये और विदुर के रूप में उत्पन्न हुर्‌ । उसी दिन से यमराज ने यह 
नियम ( Convention ) चला दिया कि अज्ञान में किये गये अपराध को 
क्षमा कर दिया जाय । जहाँ एक व्यक्ति का अपराध हो और दूसरे को दण्ड 
मिले, वहाँ इस न्याय का प्रयोग होता है। ] 

इसका कारण यह है कि आपके द्वारा आरोपित दोषों के क्षेत्र ( Juri- 
sdiction, Subject ) में स्वरूप-भेदवादी लोग नहीं आते। [ पृव॑पक्षियों 
|. कहना था कि भेदवादी लोग धर्मी और प्रतियोगी के साथ ही प्रत्यक्ष का 
ज्ञान होना मानते हैं जो बिल्कुल असम्भव है। यह अपराध धर्मं को भेद 
माननेवालो का है, स्वरूपभेदवादियों का नहीं, परन्तु यद्वि आप हमारे ( स्वरूप- 
भेदवादियों के ) ऊपर भी यही आरोप लगाते हैं तो ठौक नहीं । दूसरे के अपराध 
से हमें क्यो पकड़ रहे हैं ? आपके द्वारा प्रतिपादित दोष वस्तु के स्वरूप को भेद 
माननेवाले सिद्धान्त पर नहीं लग सकते । यदि वस्तु से भिन्न धर्मों के साथ 
दुसरी वस्तु के रूप में भेद हो तभी अत्यक्ष-प्रमाणा के द्वारा भेद का ज्ञान होगा, 
केवल भेद का या धर्मि-प्रतियोगी के साथ भेद का । पूर्व॑पक्षियों ने फिर विकल्प 
किया था कि धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान के बाद भेद का ज्ञान होता है या 
एक ही साथ--तो ये विकल्प मी धर्मभेदवादी को ही लग सकते हैं। स्वरूप को 
भेद माननेवाले लोगों में कभी भी ये विकल्प नहीं लग सकते | ] 

[मध्वाचार्य ने शंकर के उत्तर में वमंभेदवादियों को घसीटा है, सोचा कि 
इन्हें ही शंकर से भिड़ा दें, हम बिल्कुल बन्न जायेंगे। पर लेने के देने पड़े, 
धमंभेदवादी अब मध्वों ( स्वरूपभेदवादियों ) पर ही बिगड़ खड़े हुए। अब 
दोनों भेदवादियों में ही arent चला । धमंभेदवादी पूछते हैं-- ] यदि 


दाताला 
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वस्तु के स्वरूप को ही भेद मान लें तो घट की तरह, किसी प्रतियोगी 
(Contrary, Counterpart ) की अपेक्षा नहीं रहेगी । [घटके ज्ञान कै 
लिए किसी प्रतियोगी की आवश्यकता नहीं रहती है, सीघे घट का ज्ञान कर 
लेते हैं । यदि वस्तु के स्वरूप ( Essence ) को भेद मानलें तो यह भेद 
भी az की तरह ही प्रतियोगिःनिरपेक्ष हो जायगा । ] किन्तु लोक में नियम 
से, सर्वत्र Fea के लिए प्रतियोगी के ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है, 
[ यदि घमं ( attributes ) के आधार पर दो वस्तुओं में हम az नहीं 
mAai तो ऐसी संभावना नहीं रहेगी, अतः स्वरूप को भेद मानता 
दोषपूणं है। ] 
उसका उत्तर [ मध्वो को ओर से ] होगा कि ऐसी बात नहीं है, पहले-पहल 
वस्तु के स्वरूप का ज्ञान दूसरी सभी वस्तुओं से पृथक ( विलक्षण Peculiar ) 
करके प्रात किया जाता है तब प्रतियोगी की अपेक्षा रखते हुए विशेष प्रकार का 
( जैसे घट का घटत्व कें रूप में ) व्यवहार चलता है। L स्वरूप-भेदवादियों के 
मत से पहले, घट का घटत्व के रूप में, सबसे विलक्षण मानकर स्वरूप का 
ज्ञान होता है। इसी को भेदज्ञान कहते हैं, । जो बस्तु सबों से विलक्षण है 
उसके कम्बुग्रीवादि संस्थान-विशेषों से युक्त स्वरूप को भेद ही मानते हैं। तब 
प्रतियोगियों का अनुसंधान करके “घट पट से भिन्न है' ऐसा व्यवहार करते हैं। ] 
तथा हि--परिमाणघटितं वस्तुस्वरूपं प्रथममवगम्यते । 
पश्चात्पतियोगिविशेषापेक्षया हस्वं दीधमिति तदेव विशिष्य 
व्यवहारभाजनं भवति । तदुक्तं विष्णुतत्वनिणेये-- 

“नञ च विशेषणविशेष्यतया भेदसिद्धिः । ब्रिशेषणविशेष्य- 
qaa भेदापेक्षः । धमिंग्रतियोग्यपेक्षया भेदसिद्धिः । भेदापेश्षं 
च धमिप्रतियोगित्वमित्यन्योन्याश्रयतया भेदस्यायुक्तिः । पदा- 
थैस्वरूपत्वाद्‌ भेदस्य'- इत्यादिना | 

इसे यों समें--परिमाण ( Dimensions ) से बिशिष्ट वस्तु-स्वरूप 
का ज्ञान पहले हो जाता है । बाद में विभिन्न प्रकार के प्रतियोगियों की अपेक्षा 
रखकर उसी वस्तुको छोटा', 'बड़ा' इत्यादि विशेषणों से विभूषित करके 
उसका व्यवहार करते ža [ पहले किसी घट का परिमाण जान लेते हैं, यही 
उसका स्वरूप है और भेद भी है। फिर दूसरे घट का ज्ञान करके उसकी अपेक्षा 
gga घट को छोटा या बड़ा मानते हैं। स्वरूप का व्यवहार सामान्य है, दूसरे 
प्रतियोगी की अपेक्षा रखने पर विशिष्ट ष्यवहार होता है। व्यवहार से 
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अव्यवहित पूर्वक्षण में ही भेदज्ञान होने का नियम नहीं है । जब हम कहते हैँ-- 
“घटस्य स्वरूपम्‌’ तो दोनों में भेद तो है ही । यहाँ तक कि 'घटः पटाद्भिननः' भी 
व्यधिकरण से व्यवहृत होता है और उसमें धम के भेद की सिद्धि नहीं होती । 
यह गौण व्यवहार है। यदि पदार्थ में स्वरूप-भेद नहीं होता तो उसके देखने 
पर सभी चीजों से उसकी विलक्षणता ज्ञात नहीं होती । पुनः, यदि पदार्थ में 
स्वरूप-भेद नहीं होता तो गवय को देखने पर भी गाय खोजने वालों की प्रवृत्ति 
होती और 'गो' शब्द का स्मरण होता क्‍योंकि लोग स्वरूप को भेद नहीं 
मानते, धर्मे को ही भेद मानते--गो और गवय में धर्मों का अन्तर है अतः 
गवय मिल जाने पर भी गाय खोजते, परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । ] 


इसीलिए विष्णुतत्त्वनिर्णय ( लेखक--आनन्दतीर्थ, समय ११७० ई० ) में 
कहा गया है--'विशेषण और विशेष्य रहने से भेद की सिद्धि नहीं होती । 
कारणा यह है कि विशेषण और विशेष्य का संबन्ध स्वयं भेद की अपेक्षा रखता 
है । [ जो स्वयं भेद से सिद्ध होता है, भेद को क्या सिद्ध करेगा ?] फल यह 
होगा कि धर्मी और प्रतियोगी की अपेक्षा से भेद की सिद्धि होती है, तथा भेद के 
आधार पर धर्मी और प्रतियोगी की सिद्धि होती है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय- 
दोष होने से भेद ही युक्तियुक्त नहीं हो सकता । पदार्थ के स्वरूप को ही 
भेद कहते हैं। [ उसके धमं के आधार पर किये गये भेद को नहीं ]'-- 
इत्यादि । 


विशेष--यह एक प्रतियोगी से युक्त भेद को धारण करता है'--इसमें 
भेद विशेषण है, पट विशेष्य । 'पट में कुछ प्रतियोगी से युक्त भेद रहता है'-- 
यहाँ भेद विशेष्य है, पट विशेषण । विशेषण भौर विशेष्य में भेद होना सुप्रसिद्ध 
है, जेसा कि ‘era: ( विशेषण ) पुरुषः ( विशेष्य )' में हम देखते हैं। यदि 
विशेषण-विशेष्य के रूप में भेद को सिद्ध किया जायगा तो अन्योन्याश्चय-दोष 
होगा । विशेषण और विशेष्य का सम्बन्ध भेद के ऊपर आधारित है। इस 
भेद की सिद्धि धमित्व और प्रतियोगित्व की प्रतीति के ऊपर निर्भर करती है। 
दूसरी ओर, यह प्रतीति भेद की प्रतीति के विना संभव ही नहीं है, अतः 
अन्योन्याश्रय-दोष होता है । 

इस प्रकार 'भेदयुक्त पट” या “पट में भेद” इनमें विशेषण-विशेष्य के रूप में - 
जो भेद की प्रतीति होती है, वह भेद. की सिद्धि करने में युक्त नहीं है। फिर - 
भेद है किस रूप का ? उत्तर होगा कि पदार्थ का स्वरूप ही भेद है । विष्णुतत्त्व- : 
निय में यही कहा गया है। 


अत एव गवार्थिनो गवयदशेनान्न प्रवतेन्ते, गो शब्दं च न 
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स्मरन्ति । न च नीरक्षीरादौ स्वरूपे ग्रह्ममाणे भेदप्रतिभासोऽपि 
स्यादिति भणनीयम्‌ । समानामिहारादिग्रतिबन्धकबलाद्‌ भेद- 


भानव्यवहाराभावोपपत्तिः । 

इसीलिए गौ का अन्वेषण करने वाले लोग गवय (गौ के समान जन्तुविशेष) 
देखते के बाद आगे नहीं बढ़ते ( मानो उन्होंने गाय पाली हो) तथ। गौ शब्द 
का स्मरण भी नहीं करते। [ चूँकि किसी वस्तु का सबों से विलक्षण स्वरूप 
जात लेना ही उस वस्तु के बिशिष्ट व्यवहार का कारण है इसीलिए सबों से 
विलक्षण गौ के स्वरूप को लोग गबय में भी देख लेते हैं और ऐसा होने पर 
भी अज्ञान के कारण गौ का अन्वेषण करनेवालों की प्रवृत्ति या गौ का स्मरण 
करना--ये व्यवहार नहीं होते । ] ऐसी भी शंका नहीं कर सकते कि [ हूँकि 
भेद एक वास्तविक पदार्थ है और प्रत्यक्ष का विषय है इसलिए ] जल से युक्त 
दूध आदि को आँखों से देख लेने पर, भेद का आभास भी दृष्टिगोचर होगा 
( अर्थात्‌ वस्तु का अपना eqeq दिखलाई नहीं पड़ेगा )। उक्त उदाहरण ï 
ata का संनिकर्ष तो रहता ही है। स्वरूप को ही भेद मानने पर भेद का भी 
ग्रहण होगा कि यह जल है, यह दूध है। इसमें भेद का प्रतिभास अवश्य होगा 
परन्तु भेदज्ञान ही नहीं रहता है। ] कारण यह है कि भेद के आभास रूपी 
व्यवहार के अभाव की सिद्धि समानाभिहार (एक प्रकार के ही पदार्थों का समूह) 
आदि प्रतिबन्धक ( प्रत्यक्षज्ञान को रोकनेवाले ) कारणों के बल से होती है। 
[ समानाभिहार एक प्रकार के पदार्थों का ही एक स्थान पर रहना । ऐसी 
स्थिति में किसी बस्तु को समूह से पृथक करना कठिन है--प्रत्यक्षज्ञान में भी 
यह प्रतिबन्ध डालता है | बीरःक्षीर एक प्रकार के ही पदार्थ हैं, इनको पृथक्‌ 
करना कठिन है, इसलिए भेदाभास का व्यबहार यहाँ पर नहीं होता । ऐसी बात 
नहीं है कि भेद यहाँ है ही नहीं । वास्तव में दो पदार्थों के साहश्य के कारणा 
fafa हो जाने से उनका पार्थक्य समझ में नही आता, भेद तो है ही। अतः 
नीर-क्षीर में स्वरूप का ग्रहण कर लेने पर भेद का प्रतिभास,इसलिए नहीं होता 
कि नीर-क्षीर मिलकर एक हो गये हैं, समानाभिहार हो गया है। नहीं तो ऐसी कोई 
भी स्थिति नहीं है जिसमें स्वरूप का ज्ञान होने पर भेद का प्रतिभास नहीं हो | 


तदुक्तम्‌ 
२, अतिद्रात्सामीष्यादिन्द्रियधातान्मनो5नवस्थानात्‌ । 
सौक्ष्म्याद्‌ व्यवधानादभिभवात्समानाभिहाराच्च ॥ 
( सांख्यकारिका, ७ ) इति । 


२४६ सर्वेदर्शनसंप्रहे- 


अतिदूरात्‌ = गिरिशिखरवर्तिपर्वतादौ, अतिसामीप्यात्‌ = 

ठोचनाज्ञनादौ, इन्द्रियघातात्‌ = विद्युदादौ, मनोड्नवस्था- 
नात्‌ = कामाद्यपप्लुतमनस्कस्य स्फीतालोक्ष्वतिनि घटादौ, 
सौक्ष्म्यात्‌ = परमाण्वादौ, व्यवधानात्‌ = कुड्यान्त्हिते, अभि- 
भवात्‌ = दिवा प्रदीपप्रभादौ, समानाभिहारात्‌ = नीरक्षीरादौ 
यथावत्‌ ग्रहणं नास्तीत्यर्थः। ` 

ऐसा ही [ सांख्यकारिका में ] कहा गया है--'बहुत दूर होने के कारणा, 
बहुत नजदीक होने के कारणा, इन्द्रियों में दोष होने के कारण, मन के 
अव्यवस्थित ( चंचल ) होने के कारणा, पदार्थे के बहुत सूक्ष्म होने के कारणा, 
[ इन्द्रिय और वस्तु के बीच में] किसी प्रकार का व्यवधान पड़ जाने के 
कारण, [ किसी दूसरे तीव्र पदार्थ द्वारा वस्तु के] अभिभुत (अपेक्षाकृत 
शक्तिहीन ) होने के कारण तथा समान रूप वाले पदार्थों में मिल जाने के कारणा 
[ प्रत्यक्षज्ञान को बाधा पहुँचती 2 । ]! 

बहुत दूर होने के कारणा, जिस प्रकार पहाड़ों की चोटियों पर उगे हुए 
वृक्ष आदि को [ देखना कठिन है ] ! बहुत नजदीक होने के कारणा, जैसे अपनी 
आँखों में लगे हुए अंजन आदि को नहीं देख सकते । इन्द्रियों में दोष होने के 
कारण बिजली आदि को नहीं देख पाते । मन के अव्यवस्थित होने के कारणा, 
जैसे कामादि वासनाओं से मन के रुन्ध हो जाने पर, खूब प्रकाश में अवस्थित 
घटादि को नहीं देख पाते । सूक्ष्मता के कारण परभाणु आदि को नहीं देख 
पाते । व्यवधान होने के कारण, दीवाल (कुड्य ) के बीच में आने पर कोई 
चीज दिखलाई नहीं पड़ती । अभिभूत होने के कारणा जैसे दिन में दीपक की 
प्रभा आदि को नहीं देख सकते । समान वस्तुओं में मिले होने के कारणा, जैसे 
नीर-क्षीर में क्षीर का यथावत्‌ प्रत्यक्ष नहीं होता है । 

विशेष- -सांख्यकारिका में यह कारिका प्रकृति की सिद्धि के क्रम में दी 
गई है। कहा गया है कि प्रत्यक्ष-प्रमाणा से भी बहुत-सी वस्तुएँ सिद्ध नहीं होती 
क्योंकि उसके मागं में बहुत से बाधक कारण हैं--प्रकृति का प्रत्यक्ष सुक्ष्मता के 
कोरणा नहीं हो सकता, ऐसी बात नहीं है कि प्रकृति का अभाव है । उसी प्रकार 
समानार्भिहार के कारण नीर-क्षीर का भेद मालूम नहीं पड़ता । ऐसी बात 
नहीं है कि भेद उनमें है ही नहीं। 'स्वल्पप्रहरे भेदप्रतिभासोऽपि स्थादिति न 
भणनीयम्‌' । सामान्य दशा में ऐसा नहीं कहते कि नीर-क्षीर में स्वरूपग्रहण 
हो गया, भेद का प्रतिभास भी होगा। नहीं, भेद ग्रहण नहीं होता । पर 
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यह तो हमारे सिद्धान्त के प्रतिकूल है कि स्वरूप से भेदज्ञान नहीं हो । नहीं, 
प्रतिकूलता तनिक भी नहीं है - वास्तव में भेद-ज्ञान है, पर नोर-क्षोर के 
मिश्चित होने के कारण नहीं प्रतीत होता । इसलिए यहाँ भेद-ज्ञान का ग्रहण 
आपाततः नहीं होता । 


कभी-कभी एक ही वस्तु के कई स्वरूप होते हैं । मनुष्य को दूर से देखने पर 
कोई पदार्थ जान पड़ता है, उसके बाद ऊंचा पदार्थ, किर प्राणी, फिर मनुष्य, फिर 
युवक आदि--इस प्रकार तारतम्य से नाना प्रकार के स्वरूप दिखलाई पड़ते हैं । इस 
प्रकार का तारतम्य धर्मभेदवादी ( वैशेषिक ) लोग भी स्वीकार करते हैं। 
स्वरूपभेदवादी के मत से यदि स्वरूप अनेक प्रकार के हैं तो भेद की भी अनेक- 
रूपता स्वीकार करनी पड़ेगी । इसलिए जल-मिश्चित दूध में घड़े से भेद दिखाया 
जा सकता है, नीर से नहीं । क्योंकि उस प्रकार के स्वरूप का ज्ञान करने में 
हमारी आँखें असमर्थ हैं। अतएव नीर-क्षीर में विलक्षण स्वरूप का ज्ञान नहीं 
होता, उस प्रकार का भेदज्ञान भी नहीं होता, 'नीर से क्षीर भिन्न 2? ऐसा ज्ञान 
भी नहीं होता--यही व्यवहार है । 


(४. धर्मभेदवादी का समर्थन--भेद की सिद्धि ) 


भवतु वा धर्ममेदवादस्तथापि न कथिद्दोषः । धमिंग्रतियो- 
गिग्रहणे सति पश्चात्तद्वदितभेदग्रहणोपपत्तेः । न च परस्पराश्रय 
प्रसङ्गः । पराननपेक्ष्य प्रभेदशालिनो वस्तुनो ग्रहणे सति aaa 
दभानसंभवात्‌ । न च धर्ममेदवादे तस्य तस्य भेदस्य भेदान्त- 
रमेद्यत्वेनानवस्था दुरवस्था स्यादित्यास्थेयम्‌। भेदान्तरप्रसक्तो 
मूलाभावात्‌। भेदभेदिनौ भिन्नाविति व्यवहारादशनात्‌ । 


[ मध्वाचार्य देखते हैं कि अपने ही पक्षबाले - घर्मभेदवादी को चिढ़ाने से 
काम नहीं चलेगा । वह भी तो भेद को स्वीकार करता है। यह दूसरी बात 
है कि वह स्वरूप का भेद न मानकर धर्मा का भेद मानता है। अपने मत के 
प्रतिपादन के पश्चात्‌ उस पर भी दोःचार वाकय लिख देना कोई बुरा नहीं है। 
इससे भेदेवाद की जड़ और भी जम जायगी । इसलिए वे कहते हैं-- ] अथवा 
वैशेषिकों के धर्मभेदवाद को ही स्वीकार करें, उसमें भी कोई दोष नहीं है। 
धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान होने पर, उसके बाद उन पर ही आधारित 
( घटित ) भेद का ग्रहण हो जाता है। [ यह अभिप्राय है कि पहले घट धर्मी 
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Rue सबेदशेनसंमग्रहि- 

का ज्ञान घट-सामान्य के रूप में तथा पट-प्रतियोगी का ज्ञान पट-सामान्य के 
रूप में हो जाता. है, तब घट और पट में क्रमशः धमित्व और प्रतियोगित्व की 
स्थापना के साथ ही साथ सामूहिक-ज्ञान ( Knowledge of a group ) 
की तरह एक ही क्रिया से भेद का ग्रहण भी हो जायगा। इसी को धमि-प्रतियोगि- 
चटित भेद कहते हैं। यहाँ पर कारणा-बुद्धि और कार्य-बुद्धि एक साथ नहीं 
होती । इसलिए पूर्वोक्त दोष होने की संभावना है, किन्तु वह बात नहीं है । 
घट और पट का जो ग्रहण धर्मी और प्रतियोगी के रूप में हो रहा है वह भेद 
के ज्ञान का कारण नहीं है। बल्कि घट और पट का जो ज्ञान घटत्व और पटत्व 
के रूप में किया गया था वही भेद-ज्ञान का कारण है। घट को भेद का धर्मी 
मानना और पट को भेद का प्रतियोगी मानना तो वस्तु की सत्ता होने पर ही 
भेदज्ञान का कारण होता है । इसलिए उक्त दोष नहीं लगता । ] 


अन्योन्याश्रय-दोष की भी संभावना यहाँ नहीं है क्योंकि दूसरों ( भिन्न 
वस्तुओं ) की अपेक्षा न रखते हुए ही, भेद-युक्त वस्तु का ग्रहण होता है, इसलिए 
धर्म-भेद (Difference in attributes) का ग्रहण होना संभव है। 
[ अन्योन्याश्रय-्दोष का आरोपण इसलिए होता है कि घट का घटत्व-रूप में 
और पट का पटत्व-रूप में ज्ञान होना भेदज्ञान के ऊपर निर्भर करता है, दूसरी 
ओर भेदज्ञान इस प्रकार के ज्ञान पर निर्भर करता है। परन्तु यह दोष नहीं 
होता--स्वरूपभेदवाद में वस्तु सबसे विलक्षण स्वरूप की मानी जाती है 
घट-पट के ज्ञान में इनसे विलक्षण स्वरूपों से ही ज्ञान हो जायगा, इसमें दूसरों 
की अपेक्षा ही नहीं हैं-ज्ञांन तो स्वरूप से हो रहा है अतः घट का घटत्व 
रूप में और पट का पटत्व-रूप में ज्ञान होते पर भेदज्ञान की सापेक्षता ( भेद-ज्ञान 
पर आधारित होना ) नहीं रहेगी । इसके बाद धर्मी-प्रतियोगी बना कर दोनों 
वदार्थो के भेद की कल्पना होगी । ] 


ऐसा भी यहाँ कहना ठीक नहीं है कि धर्मभेदवाद को स्वीकार कर लेने पर 
अनवस्था-दोष इसलिए उत्पन्न होगा कि प्रत्येक भेद को किसी दुसरे भेद के द्वारा 
वृथक्‌ करने की आवश्यकता होगी । [ घट में भेद है जिसका प्रतियोगी है पट, 
इस प्रथम भेद के द्वारा घट को भेद्य ( = प्रथमभेद से,घट भिन्न है--ऐसे व्यवहार 
के योग्य ) समझते हैं । अब प्रथम-भेद का प्रतियोगी घट हो गया, इस प्रथम भेंद 
में द्वितीय भेद है--जिसके द्वारा प्रथम भेद को ही भेद्य समझते हैं। द्वितीय भेद 
का प्रतियोगी प्रथम भेद है, द्वितीय भेद में एक तृतीय भेद की कल्पना करनी 
पड़ेगी जिसके द्वारा द्वितीय भेद को भेद्य संमभेंगे | इस प्रकार अन्त न होने वाली 
एक परम्परा चलती रहेगी । ] यह अनवस्था इसलिए नहीं होगी कि दूसरे भेद 
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को स्वीकार करने का कोई कारण नहीं दिखलाई पड़ता ( मूलाभावात्‌ ) । भेद 
और भेदी दोनों भिन्न हैं ऐसा व्यवहार देखने में नहीं आता । [ आशय यह 
है कि जिस प्रकार ‘ge और पट भिन्न हैं” ऐसा व्यवहार पट को प्रतियोगी और 
घट को धर्मी मानकर चलता है, उसी प्रकार यदि “भेद ( द्वितीय भेद ) तथा 
भेदी ( प्रथम भेद ) भिन्न हैं” ऐसा व्यवहार लोक में दिखलाई पड़ता तभी 
द्वितीय भेद की सिद्धि हो सकती थी । किन्तु ऐसा होता नहीं इसलिए अनवस्था 
नहीं है। भेद एक ही होता है वह चाहे दूसरी बार हो या तीसरी बार । “घट 
पट से भिन्न 2 इसमें एक भेद है, अब ‘ag भेद स्वयं घट से भिन्न है” यहाँ 
ga भेद भी कोई अलग नहीं--सवंत्र एक प्रकार के भेद की ही प्राप्ति 
होती है। ] 


न चेकमेदबलेनान्यभेदानुमानम्‌ । दृष्टान्तभेदाविधातेनो- 
त्थाने दोषाभावात्‌ | सोऽयं पिण्याकयांचनाथं गतस्य खारिका- 
तेलदातृत्वाभ्युपगम इव । दृष्टान्तमेदविमर्दे त्वनुत्थानमेव । न 
al वरविघाताय कन्योद्वाहः । तस्मान्मूलक्षयाभावादनवस्था न 

षाय । 


ऐसी भी शंका नहीं करनी चाहिए कि एक भेद के बल से दूसरे भेद का 
अनुमान होता चला जायगा ( और अनवस्था घेर ही लेगी )। [ आशय यह 
है कि प्रथम भेद का प्रतियोगी घट है, फिर द्वितीय भेद का अनुमान, द्वितीय भेद 
से तृतीय का, इस प्रकार अनुमान से अनवस्था हो जायगी । परन्तु मध्व इसका 
खण्डन करते हैं । ] यह अनवस्था दृष्टान्त के रूप में दिये गये प्रथम-भेद का 
बिना नाश किये ही यदि उत्पन्न होती है तब तो अनवस्था मानने में कोई दोष 
ही नहीं है। [भेद को तो आप इस प्रकार स्वीकार करते ही हैं। आप भेद 
स्वीकार कर लें फिर हम पर लाखों दोष क्यों न आरोपित करें ! हमारा काम 
ama!) यह दोषारोपण ऐसा ही है, जैसे कोई थोड़ी-सी तिल की खल्ली 
(Oil-cake ) माँगने जाय और उसे एकाध पसेरी तेल ही देना पड़ जाय 
[ थोड़ी सी वस्तु मागे और अधिक वस्तु स्वयं देनी पड़े। भेदवादियों पर 
अनवस्था लगाने जाय और अनुमान द्वारा दोषारोपण करने में दृष्टान्त के रूप 
में स्वयं भेद ( खण्डनीय वस्तु ) को स्वीकार करना पड़े । ] दूसरी ओर, यदि 
भेद को दृष्टान्त के रूप में स्वीकार हीन करं तो अनुमान ही नहीं होगा 
[ और फलतः अनवस्था-दोष नहीं लगेगा ]। कन्या का विवाह वर के विनाश 
के लिए नहीं होता [ अनुमान का आधार लेकर -चलनेवाली अनवस्था सीघे 
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अनुमान का ही विनाश कर देती है । ] इसलिए हमारे मूल का क्षय न करने 
के कारण अनवस्था कोई भी दोष नहीं लातो । 

विशेष--प्रस्तुत संदर्भ कठिन के साथ-साथ मनोरंजक भो कम नहीं । 
जब अनुमान से पूर्वपक्षी लोग एक भेद से दूसरे भेद की सिद्धि करके अनवस्था 
का आरोपण करने लगते हैं तब इस प्रकार का परामर्श होता है-- 


द्वितीय-भेद किसी दूसरे भेद के द्वारा भेद्य है ( प्रतिज्ञा + साध्य ) । 
क्योंकि वह भी एक प्रकार का भेद है (हेतु ) । 


जिस प्रकार प्रथम-भेद होता है ( दृष्टान्त ) । जहाँ अनवस्था का आरोपण 
होता है वहाँ किसी-न-किसी प्रकार विश्राम ( End ) खोजना ही पड़ता 
है। कहीं-कहीं यह विश्राम सिद्ध के समान ग्रहण करते हैं जेंसे--घटत्व, 
पटत्व आदि सामान्यों (Generality ) में यदि armaa की जाति 
मानें तो इसका भी फिर सामान्यत्व मानना पड़ेगा, उसका भी सामान्यत्व 
होगा--यो. अनवस्था होगी । इसके निराकरण के लिए सिद्ध है कि सामान्यों 
की सामान्यत्व-जाति नहीं मानी जाती। मूल में हौ ऐसा नहीं होता कि 
घटत्व-पटत्व में जाति न मानें क्योंकि इनमें तो जाति लोकसिद्ध है। कहीं- 
कहीं यह विश्राम स्वभावतः मानना पड़ता है जैसे--नैयायिकों के मत से 
‘ag घट है! इसमें घट का ग्रहण व्यवसायात्मक ज्ञान से होता है, फिर इस 
व्यवसाय का ज्ञान भी अनुव्यवसाय (Ù घट जानता 2 इस प्रकार के ) 
से होता है, इसके लिए भी दूसरे अनुव्यवसाय की आवश्यकता होती है। 
बुद्धि की योग्यता देखकर अपने आप दो-चार कक्ष्याओं ( कोटियों Stages ) 
के बाद विश्राम हो जाता है। अन्तिम व्यवसाय अज्ञात ही रहता है। बस, 
अनवस्था वहीं समाप्त हो गई ( अभ्यंकर ji 

प्रस्तुत प्रसंग में अनवस्था का रूप यह है कि एक भेद से दूसरे भेद का 
अनुमान करते हैं, दूसरे भेद से तीसरे भेद का, इत्यादि। अनुमान का रूप 
ऊपर देख ही चुके हैं। इस अनवस्था का निराकरण भी दो तरह से हो सकता 
है--या तो अनुमान को कहीं विश्वाम कराना है या सिद्धवाक्य मानें कि संसार 
में भेद है ही नहीं । 

( १) बुद्धि की सामथ्यं से कहीं न कहीं रुक ही जाना पड़ेगा । टष्टान्त के 
रूप में तो पूर्वपक्षी प्रथम भेद को मानते हैं न? उसका तो विघात (विध्वंस ) 
नहीं करते ? तब तो बड़ा आनन्द है! कम-से-कम दृष्टान्त के रूप में भी 
मानने का अर्थ है कि पूर्वपक्षी कुछ भेदों को तो स्वीकार करते ži इससे 
हमारे पक्ष का ही समर्थन हुआ । हम पर दोषारोपण करने करने क्या आये कि 
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स्वयं हमारे पक्ष को ही स्वीकार करना पड़ा। तिल की खल्लो माँगने आये और 
ढेर-सा तेल देना पड़ा । 

(२) यदि पहले से ही दुराग्रह हो कि भेद है ही नहीं तब तो और भी 
अच्छा ! भेद अस्वीकार करने पर दृष्टान्त के रूप में दिया गया प्रथम भेद भी 
नहीं सिद्ध होगा। ऐसी स्थिति में अनुमान के मूल पर ही कुठाराघात हो 
जायगा । अनुमान के आधार पर टिकी हुई अनवस्था का तो क्या पूछना ? जिस 
अनुमान के आधार पर अनवस्था चलतो है उसी अनुमान का वह खण्डन कर 
देती है । कन्या का विवाह हुआ पर वर ही मर गये । 

इसलिए अनवस्था मानने पर भी हमारे भेदवाद की कुछ भी हानि नहीं 


हुई । ऐसी लाखों अनवस्थाय रहें तो भी हम गजनिमीलिकान्याय से अपना काम 
करते रहेंगे । 


(५. अनुमान-प्रमाण से भेद की सिद्धि) 
अनुमानेनापि भेदोऽवसीयते । परमेश्वरो जीवाद्‌ भिन्न; । 
तं प्रति सेव्यत्वात्‌ । यो यं प्रति सेव्यः स॒ तस्माद्‌ भिन्नः । 


यथा भृत्याद्राजा । 

न हि सुखं मे स्याद्‌ दुःखं मे न मनागपि--इति पुरुषार्थ- 
मर्थयमानाः पुरुषाः स्थपतिपदं कामयमानाः सत्कारभाजो 
भवेयुः । प्रत्युत सवोनर्थभाजनं भवन्ति। यः स्वस्यात्मनो 
हीनत्बं परस्य गुणोत्कर्ष च कथयति स स्तुत्यः प्रीतः स्ताव- 
कस्य तस्याभीष्टं प्रयच्छति। तदाह--- 

३. घातयन्ति हि राजानो राजाहमिति वादिनः । 
ददत्यखिलमिष्टं च स्वणुणोत्कर्षवादिनाम्‌ ॥ इति । 

अनुमान-प्रमाण से भी भेद की सिद्धि होती है। [अनुमान की प्रक्रिया 
इस प्रकार की है ]--परमेश्वर जीव से भिन्न है ( प्रतिज्ञा +साध्य ), क्योंकि 
उसके लिए परमेश्वर सेव्य है ( हेतु), जो जिसके लिए सेव्य है वह उससे भिन्न 
है जैसे भृत्य से राजा [ भिन्न है ] ( दृष्टान्त ) । 

‘ga केवल सुख ही मिले, दुःख थोड़ा भी नहीं हो” इस प्रकार के पुरुषार्थ 
की कामना करते हुए ( मुमुक्षु ) पुरुष यदि संसार ( स्थ ) के स्वामी परमेश्वर 
का पद ही प्राप्त करना चाहें तो उनका सत्कार नहीं होता ( ईश्वर उन पर कृपा 
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प्रदर्शित नहीं करते ); यही नहीं, वे सब प्रकार के अनिष्ट प्राप्त करते हैं। दूसरी 
ओर यदि कोई अपने आपकी हीनता तथा दूसरों के ग्रुणों के माहात्म्य का 
वर्णन करता है उस स्तुति करने वाले भक्त की, स्तवनीय परमात्मा प्रसन्न होकर 
सारी कामनायें पूरी करता है । [ यदि भक्त परमेश्वर की स्तुति करता है तो 
वे प्रसन्न होते हैं, यदि स्वयं परमेश्वर बनना चाहे ( जैसे अद्वैत पक्ष में होता 
है ) वो वे रुष्ट होकर सारे अभीष्ट कामों को नष्ट कर देते हैं। इसलिए जीव 
और ईश्वर में अभेद मानता ईश्वर की कोपाम्नि में घी डालना है।] 

ऐसा ही कहा है--'राजा लोग उन सबों कां विनाश कर ` डालते हैं जो 
अपने को राजा घोषित करते हैं। उधर अपने “गुणों के उत्कर्ष का वर्णन 
करनेवाले लोगों की सारी कामनायें वे पूर्ण करते हैं।' [ इस लौकिक उदाहरण 
से अनुमान होता है कि स्वामी से अभेद स्थापित करनेवाले पर स्वामी अप्रसन्न 
होते हैं तथा अपने से भेद रखने पर प्रसन्न होते हैं।] 


` एवं च परमेश्वराभेदतृष्णया विष्णोगुंणोत्कर्पस्य eatin 
कासमत्वाभिधानं॑ विपुलकदलीफललिप्सया जिह्वाच्छेदनमचु- 
इरति । एतादशबिष्णुविद्ेषणादन्धतमसप्रवेशप्रसङ्गात्‌ । तदेत- 
त्प़रतिपादितं पर्यनिणये ç 
z मध्यमन्दिरेण महाभारततात्पर्यनिणये-- 
४. अनादिद्वेषिणो देत्या विष्णौ द्वेषो विवर्धितः । 
A देत्यानन्ते 
तमस्यन्धे पातयति देत्यानन्ते बिनिश्चयात्‌ ॥ 

( Ho भा० ता० १।१११ ) इति । 
इस प्रकार परमेश्वर से अभिन्न ( एक ) होने के लोभ से [ अद्वैतवेदान्ती 
लोग ईश्वर को faja मानकर ] विष्णु भगवान्‌ के गुणों के उत्कर्ष को मृगतृष्णा 
( Mirage ) के समान भ्रान्त ( मायामय ) कहते हैं । ag कहना वैसा ही 
है जैसे कोई केले के फलों की इच्छा से अपनी जीभ ही कटवा ले । [ इनमें 
कार्यकारण सम्बन्ध नहीं है। बल्कि जीम कट जाने पर केले के फलों का कोई 
उपयोग ही नहीं है। उसी तरह ईश्वर को fad मानने पर उनसे मिलने का 
कोई उपयोग ही नहीं । ] ऐसे विष्णु भगवान्‌ को अप्रसन्न करने पर [ उनसे 
एकाकार होने की धृष्टता करने से | अन्धतमस ( नरक ) में ही प्रवेश करना 
पडेगा । इसका प्रतिपादन मध्यमन्दिर ( पूर्णंप्रज्ञ ) ने अपने ग्रन्थ महाभारत- 
तात्पयं-निर्णय में किया है--दैत्यगण विष्णु से अनादि काल से (From time 
immemorial ) द्वेष रखते आ रहे हैं, विष्णु में भी उनके प्रति अत्यधिक 
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द्वेष बढ़ता रहा है । इसलिए वे दैत्यों को अन्त में निश्चित रूप से निविड़ अन्धकार 
( नरक ) में गिराते हैं ।' ( म» भा० aro १।१११ ) 
विशेष--मध्य मन्दिर मध्यगेह के पुत्र थे । इन्हीं का नाम आनन्दतीर्थ था 
तथा पूणंप्रज्ञाचायं भी ये ही थे । इनका समय ११७० Fo है । इन्होंने दैतवाद 
के सिद्धान्तों के प्रतिपादन के लिए महाभारत “तात्पर्य निर्णय नामक ग्रन्थ लिखा 
था जिसकी तीन टीकायें हुई--जनार्दन भट्ट कृत ( १३२० Go ), वादिराज 
कृत तथा विट्टुलसूनु कृत । महाभारततात्पर्यनिणाय में ही ग्रन्थकार के विषय में 


लिखा है-- 
आनन्दतीर्थाख्यमुनिः सुपुणंप्रज्ञामिधो ग्रन्थमिमं चकार । 
नारायणेनाभिहितो बदर्या तस्येव शिष्यो जगदेकभतुँः ॥ ( ३२।१७० ) 
(६. ईश्वर को सेवा के नियम ) 
सा च सेवा अङ्कन-नामकरण-भजनभेदात्‌ त्रिविधा । 
angi नारायणायुधादीनां तदूपस्मरणार्थमपेक्षितार्थसिद्वयर्थ 
च । तथा च शाकल्यसंहितापरिशिष्टम्‌- 
५, चक्रं बिभत्ति isai 
बल॑ देवानाममृतस्य विष्णोः 
स याति नाकं दुरितावधूय 
विशन्ति यद्यतयो वीतरागाः 
६. देवासो येन Prada बाहुना 
सुदशनेन प्रयातास्तमायन्‌ । 
येनाङ्किता मनवो लोकसृष्टिं 


वितन्वन्ति ब्राह्मणास्तद्हन्ति ॥ 


उस सेवा के तीन भेद हैं-अंकन ( Stigmatisation ), नामकरण 
( Imposition of names ) तथा भजन ( worship ) | 

उनमें अंकन वह है जिसमें भगवान्‌ नारायण के रूप के स्मरण के लिये 
या अपेक्षित लक्ष्य ( मुक्ति) की सिद्धि के लिये उनके आयुध ( अख्र-शत््र ) 
आदि का fag [ शरीर के किसी भाग पर अंकित कर दिया जाय। ] शाकल्य- 
संहिता ( ऋग्वेद का संहिता-विशेष ) के परिशिष्ट में ऐसी बात है--'जो पुरुष 
देवताओं के बलस्वरूप अमर विष्णु के अभितप्त ( Burning ) चक्र को धारण 


२६४ सबेदर्शनसंग्रहे- 


करता है वह दुरितों ( पापों ) को नष्ट करके उस स्वर्ग में प्रवेश करता है-- 
जहाँ राग से हीन संन्यासी लोग जा सकते हैं ॥ ५॥ बाहु में जिस सुदर्शन 
चक्र को धारण करके देवता लोग चलते-चलते उस स्वर्ग लोक में पहुँचे; जिस 
चक्र से अंकित होकर मनुओं ने संसार की सृष्टि की थी, उसी चक्र को ब्राह्मण 
लोग धारण करते हैं ॥ ६ ॥' 

विशेष--इन दोनों इलोकों तथा अगले इलोक में वैदिक छन्द का प्रयोग 
है, ऋग्वेद की एक संहिता शाकल्यसंहिता के परिशिष्ट के नाम से इनका उद्धरण 
दिया गया है। दुरिता = दुरितम्‌ द्वितीया एकवचन में 'डा' आदेश हो गया है । 

, ब्रह्माएडपुराण में अंकन के विषय में कहा गया है- 
कृत्वा घातुमयीं मुद्रां तापयित्वा स्वकां तनुम्‌ । 
चक्रादिचिह्लितां भूप mA नरः ॥ 
नारदपुराण में चक्रधारण के विषय में यह लिखा है— 
द्वादशारं तु षट्कोणां वलयत्रयसंयुतम्‌ | 
हरेः सुदर्शन ai धारयेत्तद्विचक्षण: ॥ 

यह सुदर्शन देवताओं को बल देता है; उसी से देवताओं ने स्वगं पर विजय 

चायी, मनुओं ने संसार की सृष्टि की । 
७. तद्विष्णोः परमं पदं येन गच्छन्ति लाञ्छिताः | 
उरुक्रमस्य चिद्वरङ्किता लोके सुभगा भवामः ॥ इति । 
“अतप्ततनूने तदामो अइनुते श्रितास इद्वहन्तस्तत्समासत' 
(Ào आ० १।११ ) इति तेत्तिरीयकोपनिषद्च । स्थानविशेषः 
आग्नेयपुराणे प्रदर्शितः — 
८, दक्षिणे तु करे विप्रो विभृयाचच सुदशेनम्‌ । 
सव्येन शङ्कं बिमयादिति ब्रह्मविदो बिदुः ॥ 

'चिष्णु का वह पद सबसे अच्छा है ( बैकुण्ठ ) जिससे होकर अंकित पुरुष 
चार करते हैं। बड़े पग (Step) वाले विष्णु के चिल्ल से अंकित होकर 
हमलोग ससार में ऐश्वयंयुक्त बनें ॥ ७ ॥! तेत्तिरीयक उपनिषद्‌ में भी कहा हे— 
"जिसका शरीर तप्त ( अंकित ) नहीं है, वह पुरुष कचा ( भामः ) है, उसे ( स्वर्गे 
को ) नहीं पाता । उसको धारण करने वाले भक्त ( श्रिताः ) गण ही उसे 
प्राप्त करते Br (Fo aro १।११ )। [ अंकन करने के लिये ] विशेष स्थानों 
का उल्लेख अभिःपुराणा में किया गया है--ब्राह्मण दाहिने हाथ में सुदर्शन चक्र 


- २६५ 
धारण करे, शंख की छाप बायें हाथ में धारण करे, ऐसा ब्रह्मवेत्ता लोग 
मानते हैं ।' 
अन्यत्र चक्रधारणे मन्त्रविशेषश्च दितः ¬ 
९, सुदर्शनः महाज्वाल ARRITUTA ! । 
अज्ञानान्धस्य मे नित्यं विष्णोमागं प्रदर्शय ॥ 

१०, त्वं पुरा सागरोत्पन्नो विष्णुना विशतः करे | 
नमितः सर्वदेवेश्व पाञ्चजन्य नमोऽस्तु ते ॥ इति । 


दूसरी जगहों में चक्रघारण के विशेष मन्त्र भी दिये गये हैं--हे सुदर्शन, 
तुम बहुत ज्वालाओं से युक्त हो, करोड़ों सूर्य के बराबर तुम्हारी ज्योति है, मै 
अज्ञान के कारण अंधा हूँ, मुझे विष्णु का मार्ग प्रतिदिन दिखलाओ ॥ ९ w 
“तुम पहले समुद्र में उत्पन्न हुए थे, विष्णु ने तुम्हें अपने हाथ में धारण किया 
था, सभी देवताओं ने तुम्हें प्रशाम किया है, हे पांचजन्य शंख, तुम्हें प्रणाम 
करता हूँ ॥ १० ॥' 


( ६ क. नामकरण और भजन ) 
नामकरणं पुत्रादीनां केशवादिनाम्ना व्यवहारः) सर्वदा 
तन्नामानुस्मरणार्थम्‌ । भजनं दशविधं- वाचा सत्यं हितं प्रियं 
स्वाध्यायः, कायेन दानं परित्राणं परिरक्षणं, मनसा दया स्ट 
A ७ ^ = 0 ७ 
श्रद्धा चेति। अत्रैकैकं निष्पाद्य नारायणे समपेणं भजनम्‌। 
तदुक्तमू-- 
अङ्कनं नामकरणं भजनं दशधा च तत्‌ । इति । 
एवं ज्ञेयत्वादिनापि भेदोऽनुमातव्यः | 
नामकरण का अभिप्राय है अपने पुत्र आदि का केशव आदि. ( वैष्णव ) 
नाम रख कर पुकारना जिससे भगवान्‌ के नामों का अनुस्मरण होता रहे । 
भजन दस प्रकार का है--बाशी के द्वारा सत्य, हित, प्रिय वचन तंथा स्वाध्याय; 
शरीर से दान, बचाव और रक्षा करना; मन से दया, स्पृहा ( इच्छा ) और 
श्रद्धा । इनमें एक-एक की प्राप्ति कर लेने पर उसे नारायण को समपंण कर 
देना ही भजन है । ऐसा ही कहा है--अंकन, नामकरण तथा दस प्रकार के 
अजन- यही सेवा है । 


क 


| २६६ adatain- 
| | [इस प्रकार सेव्य-हेतु से भेद का अनुमान किया गया ]। aa ही ज्ञेयत्व 
f आदि हेतुओं के द्वारा भी भेद का अनुमान हो सकता है । 

विशेष--ज्ञेयत्व के द्वारा भेद का अनुमान इस प्रकार होगा-- 

परमात्मा जीव से भिन्न है क्योंकि जीव के द्वारा वह ज्ञेय है, 

जो जिसके द्वारा ज्ञेय होता है वह उससे भिन्न है जेसे जीव से घट । 


| | ( ७. श्रति-प्रमाण से भेद की सिद्धि ) 

| तथा श्रुत्यापि भेदोड्वगन्तव्यः।  “सत्यमेनमचु विश्वे 
| | मदन्ति, रातिं देवस्य णतो  मधोनः।' “सत्यः सो अस्य 
| महिमा at शवो, aay विप्रराज्ये ! “सत्य आत्मा, सत्यो 
| जीव; सत्यं भिदा सत्यं भिदा सत्यं भिदा, मेवारुवण्यो मेंवा- 


रुवण्यो मेवारुवण्य' इति मोक्षानन्दभेदप्रतिपादकश्रृतिभ्यः | 


उसी तरह श्रुति-प्रमाण ( Revelation) से भी भेद की सत्ता जानी 

| जा सकती है। 'यह सच है कि स्तुति करने वाले धनयुक्त ( अथवा इन्द्र ) देव 

mi के इस मित्र ( राति = दान ) से सभी लोग प्रसन्न होते हैं। [इन्द्र के मित्र 

| विष्णु से सभी प्रसन्न होते हैं अर्थात्‌ विष्णु और लोक में पार्थक्य है। ]' “उन 

| ( विष्णु भगवान्‌ ) की वह महिमा सच है, मैं ब्राह्मणों के राज्य-रूपी यज्ञं में 

i सुख ( शवः ) के उद्देश्य से उनकी प्रार्थना करता हूँ ।' [V गृ = प्रार्थना करना 

| | ( क्रयादि, परस्मै० )। ] “आत्मा ( परमात्मा ) सत्य है, जीव सत्य है, उन 

दोनों का भेद भी सत्य है, भेद सत्य है, भेद सत्य है, [ परमात्मा ] दुष्टों के द्वारा 

(आरुभिः ) सेवनीय ( वन्यः ) नहीं है ( मा एव ), दुष्टों के द्वारा सेवनीय नहीं 

है, दुष्टों के द्वारा सेवनीय नहीं है।' इन श्रुतियों में मोक्ष और आनन्द में भेद 

का प्रतिपादन किया गया है। [ आरु--अर = दोष, अर+ उण ( मतुप के अर्थ 
में ) = आरु = दोषयुक्त । ] 


११. इदं ज्ञानमुपाश्रित्य मम साधम्यंमागताः | 

सर्गेऽपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च ॥(गी०१४।२) 
' “जगदूव्यापारवजम!; 'अकरणादसंनिहितत्वाच' ( Ae Fo 
। ४।४।१७-१८ ) इत्यादिभ्यश्च । न च ‘aa वेद ब्रह्मेव भवति’ 
(go ३।२।९ ) इति श्रृतिबलाज्जीवस्य पारमेश्वयं शक्यशङ्कम्‌ । 


i 
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“संपूज्य बराह्मणं भक्तया शट्रोऽपि त्राह्मणो भवेत्‌'--इतिवद्‌ 
वृंहितो भवतीत्यर्थपरन्वात्‌ । 


[गीता में कृष्ण कहते हैं-- ] 'इस ज्ञान ( परमात्मा के ज्ञान ) को पाकर 
मनुष्य मेरे समान हो जाते हैं, वे सृष्टि होने पर भी उत्पन्न नहीं होते और प्रलय 
(विनाशकाल ) में भी दुःखों का अनुभव नहीं करते” ( गीता० १४।२ ) [ इसमें 
मोक्ष के बाद भी भेद ही रहता है क्योंकि ज्ञान पाकर मनुष्य ईश्वर के समान 
हो जाता है। ईश्वर ही नहीं बन जाता । ] संसार के व्यापारों ( नियमन, सृष्टि 
आदि ) को छोड़कर [ मुक्त पुरुष सभी कार्य कर सकता है ] क्योंकि जीव का 
प्रकरण ( प्रसंग ) इतना ही है, तथा जीवों को संसार के व्यापार से दूर रखा 
गया है ( उनमें वह सामर्थ्यं नहीं है, Fo Jo ४॥४॥ १७-१८ )--इस श्रुतिवाक्पों 
में भेद का ही वर्णन है । 'ब्रह्म को जाननेवाला ब्रह्म ही हो जाता है? ( मु० 
३।२।९ ) इस श्रुति के बल से ऐसी शंका न करें कि जीव ही परमेश्वर है क्योंकि 
इसमें केवल प्रशंसा की गई है, ( तथ्य का निरूपण नहीं ) जेसा कि इस श्ठोकार्ध 
में अर्थ है--'भक्ति से ब्राह्मण की पूजा करने पर शूद्र भी ब्राह्मण ही हो जाता 
है ।” [ इस एकावस्था-प्रतिपादक श्रुति को अतिशयोक्तिपूर्णा मान ai] 


( ८. माया का अरथे-द्वेत का प्रतिपादन ) 
ननु— 
१२. ग्रपञ्चो यदि faa निवर्तेत न संशयः | 
मायामात्रमिदं द्वेतमडेतं परमार्थतः ॥ 

( माण्डूक्यकारिक्ा १।१७ ) 
इति वचनाद्‌ द्वेतस्य कस्पितत्वमवगम्यत इति चेत्सत्यम्‌ । 
भावमनभिसंघायाभिधानात्‌ | तथा हि-यचयञ्चुत्पद्येत तर्हि 
Rada न न संशयः । तस्मादनादिरेवायं प्रकृष्टः पञ्चविधो भेद- 
प्रपञ्चः । न चायमविद्यमानः । मायामात्रत्वात्‌ । मायेति 
भगवदिच्छोच्यते | 

[ agan कारिका ( अद्वैतग्रस्थ ) में कहा है कि ] यदि प्रपञ्च की सत्ता 
वास्तव में है तो वह नष्ट भी होगा, इसमें सन्देह नहीं । यह द्वैत (Difference) 


केवल माया है, वास्तव में तो aga ही सत्य है ( मा० का० १।१७ )-इस 
वाक्य से कोई शंका कर सकता है कि 2a ( भेदवाद ) काल्पनिक है । हाँ, ठीक 
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है, लेकिन बिना भाव को सोचे-समझे कहने का यह फल है [ कि शंका दिखलाई 
पड़ती है। ] इसे समझने की चेष्टा करें--यदि ag (प्रपञ्च) उत्पन्न होता तभी 
इसका विनाश होता इसमें सन्देह नहीं । इससे पता लगता है कि यह प्रकृष्ट 
भेद प्रपञ्च ( भेदात्मक संसार ) पाँच प्रकार का है। इसकी सत्ता नहीं है, ऐसी 
बात नहीं, क्योंकि यह मायामात्र है। माया का अर्थ है भगवान्‌ की इच्छा । 
विशेष- माण्डूक्य कारिका की प्रथम पंक्ति से उस स्थान में यह अनुमान 
लगाया गया है कि प्रपञ्च माया है, काल्पनिक है, जब कि मध्व इससे दूसरा 
ही निष्कर्ष निकालते हैं कि यह प्रपञ्च अनादि है। यह माया अर्थात्‌ ईश्वर की 
इच्छा ही है । महाभारततात्पर्यनिणँय में कहा गया है-- 
पञ्चभेदांश्च विज्ञाय विष्णोः स्वाभेदमेव च । 
निर्दोषत्वं गुणोद्रेकं ज्ञात्वा afd चान्यथा ॥ ( १।२ )। ` 
अब पौराणिक वाक्यों का उद्धरण देकर माया की व्याख्या की जायगी । 


१३. महामायेत्यविद्येति नियतिमोहिनीति च । 
्रकृतिर्वासनेत्येव तवेच्छानन्तकथ्यते ॥ 
१४, प्रकृतिः प्रकृष्टकरणाद्वासना वासयेद्यतः | 
अ इत्युक्तो हरिस्तस्य मायाविद्येति संज्ञिता ॥ 
१५, मायेत्युक्ता प्रकृष्टत्वात्मकृष्टे हि मयाभिधा । 
विष्णोः प्रज्ञपिरेवेका शब्देरेतेरुदीर्यते ॥ 
१६, ग्रज्ञप्तिरपो हि हरिः सा च स्वानन्दलक्षणा । 
इत्यादिवचननिचयप्रामाण्यबलात्‌ | 


हे अनन्त ईश्वर ! आपकी इच्छा को हो महामाया, अविद्या, नियति, 
मोहिनी, प्रकृति और वासना भी कहते हैं ॥ १३॥ अधिक उत्पन्न होने के 
कारण इसे प्रकृति कहते हैं, विचारों को Ger करने के कारण इसे वासना कहते 
हैं। ‘a का अर्थ हरि है, उनकी माया (इच्छा) को अविद्या नाम देते 
हैं॥ १४॥ प्रकृष्ट ( बड़ा ) होने के कारण इसे माया कहते हैं क्योंकि ‘aa’ 
का अर्थ “बड़ा” होता है । इन झब्दों से एकमात्र विष्णु की प्रज्ञा ( Excellent 
Knowledge ) at हो बोध होता है ७ १५७ हरि विशिष्ट ज्ञान के स्वरूप 
है, उस विशिष्ठ ज्ञान ( प्रज्ञा ) का लक्षण है निरन्तर ( अपने आप) आनन्द- 
प्राह ॥ ९६ ७- इन वचनों के प्रमाण से | माया का अथे भगवानु को इच्छा 


जि २६६ 


सेव प्रज्ञा मानत्राणकत्री च यस्य तन्मायामात्रम्‌ । ततश्च 

~ A Ae 
परमेधरेण ज्ञानत्वाद्रक्षितत्वाच्च न देतं श्रान्तिकल्पितम्‌। न 
fat स्वस्थ आन्तिः संभवति । विशेषादशननिबन्धनत्वादू 
भ्रान्तेः | 

A ~ Ae 6 

तहिं तद्व्यपदेशः कथमित्यत्रोत्तरमद्वैत परमाथत इति । 

परमार्थत इति परमाथौपेक्षया | तेन सर्वेस्मादुत्तमस्य विष्णुत- 


स्वस्य समभ्यधिकशन्यत्वमुक्त भवति । 

[उपर प्रपंच को मायामात्र कहा गया है। अब मायामात्र शब्द का अर्थ 
करते हैं-- ] ईश्वर की उपयुक्त प्रज्ञा ( इच्छा, माया, बुद्धि) जिसको मापे 
( Measure out ) और जिसकी रक्षा करे वही है मायामात्र ( माया + 
fart fat) । अतः यहद सिद्ध हुआ कि परमेश्वर इस प्रपञ्च को जानते हैं तथा 
रक्षा भी करते हैं ( अर्थात्‌ प्रपञ्च सत्य है, तभी तो परमेश्वर इसे जानते हैं तथा 
रक्षा करते हैं )। इसलिये द्वैत sfa ( भ्रम Ilusion )ẹ द्वारा कल्पित 
नहीं है ( सत्य है) । ईश्वर को भी सभी पदार्थों के विषय में आन्ति होगी-- 
यह सम्भव नहीं हैं क्योंकि आन्ति विशेष ( भेद ) के azda पर निर्भर करती 
है । [ ईश्वर के लिये कोई भी पदार्थ अहृश्य नहीं--वे सब कुछ देखते हैं इसलिये 
उन्हें आन्ति नहीं होगी । ] 

फिर [ माण्डव्य कारिका में ] उसका उल्लेख ही क्यों हुआ ? [ ईश्वर के 
लिये ‘ada: सर्वभावानाम्‌? आदि इलोकों में अद्वैत शब्द से क्यों अभिहित किया 
गया है ? ] इसका उत्तर है कि परमार्थं से अद्वैत तत्त्व होता है । “परमार्थ से' 
का मतलब है परमार्थ की अपेक्षा रखने पर । इसलिये अभिप्राय यही है कि 
सबों से ऊँचा विष्णु-तच्व है, कोई न तो उसके समान है; न उससे ऊँचा । 

विशोष--अद्वैत की खींच-तान खूब ही की गई है। तत्त्व परमार्थतः 
अद्वैत है अर्थात्‌ परम ( सबसे ऊंचे ) ad ( = विष्णु ) को लक्षित करने पर 
तत्त्व अद्वैत ही है । विष्णु सबसे ऊँचा है, एक ही तत्त्व है क्योंकि उतना ऊँचा 
कोई तत्व नहीं, न तो उसकी कोई बराबरी कर सकता न उससे बढ़ सकता है। 
अतः अद्वैत का अर्थ है सबसे ऊँचा, न कि एकमात्र तत्त्व । 


तथा च परमा श्रुतिः 
१७, जीवेश्वरभिदा चेव जडेश्वरमिदा तथा । 
जीवभेदो मिथश्‍चेव जडजीवभिदा तथा ॥ 


२७० सबेदशेनसंग्रहे- 


१८. मिथश्च जडभेदो यः प्रपञ्चो भेदपञ्चकः। 
सोऽयं सत्योऽप्यनादिश्च सादिशरेन्नाशमाप्नुयात्‌ ॥ 


१९. न च नाज प्रयात्येष न चासो भ्रान्तिकल्पितः । 
कल्पितञ्चेक्षिवतेत न चासौ विनिवतंते ॥ 
२०. द्वैतं न विद्यत इति तस्मादज्ञानिनां मतम्‌ । 
मतं हि ज्ञानिनामेतन्मितं त्रातं हि विष्णुना ॥ 
तस्मान्मात्रमिति प्रोक्तं परमो हरिरेव तु । इत्यादि । 
तस्माद्विष्णोः सर्वोत्कर्ष एव तात्पर्यं सर्वागमानाम्‌ | 
इसीलिए परम श्रुति यही है- जीव और ईश्वर में भेद है, जड़ और 
ईश्वर में भेद है, जीवों में परस्पर भेद है, जड़ और जीवों में भेद है, जड़ों में भी , 
परस्पर भेद है--इस प्रकार संसार ( प्रपंच ) में पाँच प्रकार के भेद हैं। 
यही भेद सचा है और अनादिकाल से चला आ रहा है । यदि इसका कहीं 
आरंभ हुआ होता तो नष्ट भी हो जाता ॥ १८॥ किन्तु यह नष्ट (समाप्त ) 
नहीं होता, यह भ्रान्ति से भी कल्पित नहीं है । यदि कल्पित होता तो इसकी 
समाप्ति भी हो सकती । लेकिन इसकी समाप्ति नहीं होती ॥ १९ ॥ इसलिए 
“द्वैत की सत्ता नहीं है” ऐसा सिद्धान्त अज्ञानियों का है। ज्ञातियों का तो यह 
मत है कि इस प्रपंच की मिति ( नापा जाना ) तथा रक्षा विष्णु के द्वारा होती 
है इसलिए इसे ‘ara’ कहते हैं, हरि ही सबसे ऊँचे हैं ।' इत्यादि । 
अतएव सभी आगमों का तात्पर्ये यही है कि विष्णु ही सबसे ऊँचे हैं । 


(९. ईश्वर की सर्वोत्कृष्टता के अन्य प्रमाण) 
एतदेवाभिसंधायामिहितं भगवता-- 
२१, द्वाविमौ पुरुषो लोके AMAT एव च । 
at: सर्वाणि भूतानि कूटस्थोऽक्षर उच्यते ॥ 
२२, उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः | 
यो लोकत्रयमाविश्य बिभस्पेव्यय इश्वरः ॥ 
२३. यस्मातक्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोत्तमः । 
अतोऽस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ 


कक बक उडे x TR: 


७७३5 बाप 


~ २७१ 


२४. यो मामेवमसंमूठो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 
स सर्वेबिद्भजति मां स्वभावेन भारत ॥ 


२५. इति गुह्यतमं शास्त्रमिदमुक्त॑ मयानघ। 
एतद्‌ बुद्ध्वा बुद्विमान्स्यात्क्ृतकृत्यश्च भारत ॥ 

( गी० १५१६-२० ) इति । 
इन्हीं बातों पर ध्यान रखते हुए भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है--'संसार में ये 
ही दो पुरुष हैं, क्षर और अक्षर। ये सभी पदार्थ ( Beings) क्षर 
( Perishable) हैं, वह कूटस्थ अर्थात्‌ अविकृत पदार्थं ही अक्षर 
(Imperishable ) कहा जाता है! ॥ २१ ॥ इनसे पृथक एक दूसरा पुरुष 
है जो परमात्मा के नाम से पुकारा जाता है। वह अव्यय ( Undecaying ) 
ईश्वर है जो तीनों लोकों को अपने में समेट करके ही धारणा करता है ॥ २२ ॥ 
[ कृष्ण आगे कहते हैं-- ] ‘af मैं क्षर-पदार्थ के ऊपर हूँ तथा अक्षर से 
भी ऊँचा हूँ, इसलिये लोक में और वेद में भी पुरुषोत्तम के रूप में विख्यात 
Zu २३॥ संमोह (Infatuation )à रहित होकर जो व्यक्ति मुझे 
पुरुषोत्तम के रूप में जानता है; हे अर्जुन, वह सब कुछ जान जाता है तथा सब 
प्रकार से मुझे भजता है ॥ २४॥ हे निष्पाप ( अर्जुन ), इस प्रकार मैंने सबसे 
अधिक गोपनीय शास्त्र का वर्णन किया, हे अर्जून, इसे जान कर मनुष्य बुद्धिमान्‌ 
( आन्तरिक ज्ञान सम्पन्न ) तथा कृतकृत्य ( अपने कार्यों को समाप्त कर देने 

चाला ) हो जाता है V ( गीता १५।१६-२० ) । 


( १०. मोक्ष ईश्वर के प्रसाद्‌ से ही मिलता है ) 
महावराहेऽपि-- 
२६, ged च सवेवेदानां तात्पयं श्रीपत परे । 
उत्कर्षे तु तदन्यत्र तात्पर्यं स्यादवान्तरम्‌ ॥ इति । 


१. तुल०--ब्रह्मा शिवः सुरेशाद्याः शरीरक्षरणात्क्षराः । 
लक्ष्मीरक्षरदेहत्वादक्षरा तत्परो हरिः॥ 
ब्रह्मा, शिव, इन्द्र आदि क्षर हैं क्योंकि इनके शरीर नष्ट होते हैं। अक्षर देह 
होने के कारण लक्ष्मी अक्षरा है । इन दोनों चेतनों से भिन्न हरि हैं। लोक= 
संसार या पर्यालोचना करने पर । 


२७२ सवेदशैनसंग्रहे- 
युक्तं च विष्णोः सर्वोत्कर्पे महातात्पर्यम्‌ । मोक्षो हि ai- 
पुरुषार्थोत्तमः । 
२७, धर्मार्थकामाः सर्वेऽपि न नित्या मोक्ष एव हि | 
नित्यस्तस्मात्तदर्थाय यतेत मतिमान्नरः ॥ 
इति भाळवेयश्रृतेः । 
महावराह ( पुराण ` में भी कहा गया है कि सभी वेदों का मुख्य तात्पर्य 
परम श्रीपति ( विष्णु ) में ही स्थित है, उनसे भिन्न किसी देवता के गुणों में 
तात्पर्यं होना तो गौण ( Subordinate purport ) है॥ २६॥ यह 
युक्तिसंगत है कि विष्णु के उत्कर्ष का वर्णन ही महान्‌ ( मुख्य ) तात्पर्ये [ उन 
वेदों का ] है । मोक्ष ही सभी पुरुषार्थों में ऊंचा है जैसा कि भाल्लवेय उपनिषद 
में कहा गया है “वम, अर्थ और काम ये सब कोई भी नित्य नहीं हैं; नित्य 
कोई है तो मोक्ष--इसलिये उसी की प्राप्ति के लिये बुद्धिमानों को saa करता 
चाहिए ।' 
मोक्षश्च विष्णुप्रसादमन्तरेण न लम्यते | 
२८. यस्य प्रसादात्परमात्तिरूपा- 
दस्मात्संसारान्सुच्यते नापरेण । 
नारायणोऽसौ परमो बिचिन्त्यो, 
gua: कमपाशादस॒ष्मात्‌ ॥ 
इति नारायणश्रृतेः | 
२९, तस्मिन्प्रसन्ने किमिहास्त्यलभ्यं 
भमोर्थकामेरलमल्पकास्ते । 
समाश्रिताद्‌ ब्रह्मतरोरनन्तात्‌ 
निःसंशयं युक्तिफलं प्रयान्ति ॥ 
(Ño Jo ११७९१ ) 
इति विष्णुपुराणोक्तेश्र । प्रसाद गुणोत्कपेज्ञानादेव नाभेदः 


ज्ञानादित्युक्तम्‌ | 
विष्णु की कृपा के बिना मोक्ष नहीं मिलता जैसा कि नारायण उपनिषद 
में कहा गया है--जिनकी कृप पाकर परम दुःख-हूपी इस संसार से लोग मुक्त 


पूणं्रज्ञ-दशनम्‌ | 
हो जाते हैं, दूसरे लोग ( बिना कृपा पाये ) नहीं । इस कर्म के जाल से मुक्त होने 
की इच्छा रखने वालों को उन परम नारायण का चिन्तन ( ध्यान ) करना 
चाहिए ।' ॥ २८ ॥ विष्णुपुराए में भो कहा गया है--'उन भगवान्‌ ( विष्णु ) 
के प्रसन्न हो जाने पर इस लोक में कौन पदार्थ दुलंभ है? धम, अर्थ और काम 
की प्रार्थना करना व्यर्थ है क्‍योंकि वे बहुत थोड़े हैं ( अस्थायी हैं )। अतन्त 
ब्रह्मवृक्ष पर आश्रित रह कर [ मुक्ति के इच्छुक लोग ] निःसन्देह मुक्ति रूपी 
कल प्राप्त करते SV ॥ २९ ॥ यह कहा गया है कि गुगों के उत्कर्ष का ज्ञान 
होने से ही [ भगवान्‌ को ] कृपा प्राप्त होती है, अभेद का ज्ञान होने से नहीं 
(जैसा कि अद्वैतवादी कहा करते हैं ) । 


( ११. 'तत्त्वमसिः का अर्थ ) 
न च तस्तमस्यादितादात्म्यव्यारोपः । श्रुतितात्पयोपरि- 
ज्ञानविजुम्भणात्‌ | 
३०, आह नित्यपरोक्षं तु त्वच्छव्दो विशेषतः । 
त्वेशब्दआपरोक्षार्थ तयोरैक्यं कथं भवेत्‌ ॥ 
३१. आदित्यो यूप इतिवत्साइश्याथा तु सा श्रुतिः । इति । 
तथा च परमा श्रुतिः-- 
३२. जीवस्य परमेक्यं तु बुद्धिसारूप्यमेत तु । 
एकस्थाननिवेशो वा व्यक्तिस्थानमपेक्ष्य सः ॥ 
३३, न स्वरूपेकता तस्य युक्तस्यापि विरूपतः | 
स्वातन्त्यपूर्णतेडल्पत्वपारतन्त्ये विरूपते ॥ इति । 


ऐसा कहना ठीक नहीं कि 'तच्वमसि' ( वह तुम्हीं हो ) इस वाक्य में स्थित 
| जीव और ईश्वर के बीच ] तादात्म्य-सम्बन्ध से कोई विरोध है क्योंकि ऐसा 
कहना वेदों के तात्पर्यं को न जानकर किया गया बकवाद ( Babbling) है । 

[ प्रश्‍न यह है कि ] "तत्‌? शब्द सामान्यःरूप से नित्य-परोक्ष पदार्थ का 
बोध कराता है, दूसरी ओर, 'त्वम्‌' शब्द प्रत्यक्ष वस्तु का बोधक है दोनों में 
एकता केसे हो सकती है? [ किन्तु उत्तर यही होगा कि] इस श्रुतिवाक्य में 
“आदित्य ही यूप है” ( = आदित्य के समान यूप है )-इस वाक्य की तरह ही 
[ लक्षणा ] से साहश्य का अथं है। [ जिस प्रकार आदित्य और यूप ( यज्ञ 
का det ) में एकता असम्भव देख कर साहश्य--अर्थ की कल्पना होती है उसी 


१८ स० सं? 


२७४ सर्वदशनसंग्रहे- 


प्रकार ‘aq’ और 'त्वम्‌' में एकता असम्भव होने से इस श्रुति में जीव को ब्रह्म 
का सरूप ( aea ) मानने का तात्पर्यं लिया जाता है। ] 

जैसा परम श्रुति में कहा गया है--'जीव की परम ( Ultimate ) 
एकता का अर्थ है बुद्धि ( ज्ञान ) में समरूप ( Similar ) हो जाना [ यद्यपि 

_ परमात्मा के ज्ञान के अनुसार जीव का ज्ञान होने के कारण परमात्मा जो जो 
जान सकता है वही जीव नहीं जान सकता ], या एक ही स्थान पर रहना 
( वैकुएङ लोक में जीव और परमात्मा का एक साथ रहना ही जीव की एकता 
है), किन्तु यह निवास मूलस्थान के व्यंजक ( agus लोक ) को ही ध्यान में 
रखते हुए कहा गया है। [ 'एक साथ निवास करना! कहने पर बद्ध जीवों के 
साथ भी परमात्मा का रहना सम्भव है; पर ऐसी बात नहीं। मूलस्थान 
अर्थात्‌ बेकुण्ठलोक में ही एक स्थान पर रहने का अभिप्राय है इसीलिए “व्यक्ति 
स्थान” का उल्लेख किया गया है। ]' ॥ ३२ ॥ 

“जीव [ बद्ध तो क्या, ] यदि मुक्त हो जाय तब भी विरुद्ध धमं होने के 
कारण ( विरूपतः ) ईश्वर से स्वरूप में एक नहीं हो सकता उन दोनों में 
विरूपतायें यही हैं--ईश्वर में स्वतन्त्रता और पूणंता है-जब कि जीव में 
अल्पता ( नंणुत्व ) और परतन्त्रता है ॥ ३३ ॥' 


(११ क. तत्त्वमसि का दूसरा अर्थ )' 

अथवा AARIA स TARAL स्वातरूयादिगुणो- 
पेतत्वात्‌ । अतस्तमसि त्वं तत्र भवसि तद्रहितत्वादित्येकत्वम- 
तिशयेन निराकृतम्‌ । तदाह-- 

अतस्वमिति वा छेदस्तेनेक्यं सुनिराकृतम्‌ । इति । 

तस्माद्‌ दष्टान्तनवकेऽपि “स यथा शकुनिः सत्रेण प्रबद्ध’ 
( छा० ६।८।३ ) इत्यादिना भेद एव दष्टान्ताभिधानान्नायम- 
भेदोपदेश इति तत्तवादरहस्यम्‌। 

[अब “आत्मा तत्त्वमसि की व्याख्या दूसरे प्रकार से करने के लिए इसका 
पदच्छेद दुसरे रूप में करते हैं कि आत्मा + अतत्‌ + त्वमसि = तुम वही नहीं 
हो । इसके लिए वे कहते हैं-- | या यह भी सम्भव है कि 'तत्त्वमसि' में [ इसके 
qa | उसी आत्मा (परमात्मा ) का अर्थ हो जो स्वतन्त्रता आदि गुणों से 


युक्त है । [ किन्तु इसके बाद ] 'अतत्‌ त्वम्‌ असि’ का ad येही है कि तुम 
अही ( परमात्मा ) नहीं हो क्योंकि स्वतन्त्रता आदि वे गुण तुममें नहीं हैं । 
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इसलिये दोनों की एकता का निराकरण अच्छी तरह किया गया है। जेसा कि 
कहते हैं--“अतत्‌ ay के रूप में छेद करें जिससे [ जीव और ईश्वर की ] 
एकता अच्छी तरह निराकृत कर दी जाय । 

[फिर भी प्रश्‍न हो सकता है कि छान्दोग्योपनिषद्‌ में जहाँ से यह वाक्य 
लिया गया है वहाँ पर तो नव उदाहरणों से सिद्ध किया गया है कि जीव और 
ईश्वर एक aq eag असि | इसके उत्तर में वे कहते है-- ] इसीलिए नवों 
दृष्टान्तो के द्वारा, “जैसे पक्षी सूते में दध जाने पर इत्यादि ( छा» ६।५।३ ) 
araat से भेद का प्रतिपादन है, दृष्टान्त देकर यह समझाया गया है कि इनमें 
अभेद (अद्वैत ) का उपदेश नहीं है--ऐसा तच्ववादरहस्य में कहा गया है।] 

विशेष--छान्दोग्योपतिषदू के छठे अध्याय में सदुविद्या का. प्रकरण है। 
चहाँ आठवें खंड से आरम्भ करके सोलहवे खण्ड तक (कुल नव खणडों में ) 
प्रत्येक खणड में एक-एक उदाहरणा देकर अंत में . आत्मा तस्वमसि' - निष्कर्ष 
निकाला गया है। वहाँ स्पष्ट रूप से ऐक्य का प्रतिपादन है, :पर मध्व भेद 
स्वभाव के कारण .हष्टान्तों को भेद-प्रतिपादक. मानते ži उन egrat 
का अवलोकन करें । 

(१) प्रथम खण्ड में यह कहा गया कि सुपुत्ति अवस्था ( Sleep ) का 
अनुभव सभी प्राणी करते हैं। इसी अवस्था में जीव सदूप ( Having 
reality as essence ) ब्रह्म से संपन्न होता है। इसके लिए cera है-- 
जैसे व्याध के हाथ में स्थित रस्सी में बंधा हुआ पक्षी बंधन से बचने के लिए 
इधर-उधर गिरकर कहीं आश्रय न पाकर फिर बन्धन में ही लौट आता है, उसी 
प्रकार जीव भी स्वप्न और जागृति की अवस्था में इधर-उधर गिरकर कहीं 
विश्रान्ति न पाने पर सुषुप्ति अवस्था में agi ब्रह्म का ही आश्रय लेता है। 
nea कहते हैं कि इस दृष्टान्त में आश्रय-आश्नित का भेद है, यह शकुनि (पक्षी ) 
और सुते के उदाहरण से स्पष्ट किया गया है। अतः ब्रह्म और जीव में भी भेद 
है। वही ‘a आत्मा तच्बमसि श्वेतकेतो! कह कर दिखलाया गया है। [ उद्दालक 
अपने पुत्र श्वेतकेतु को यह समझाते हैं।] 


(२ ) द्वितीय खंड में यह बतलाया गया है--इस शरीर में जीव को आश्रय 
देते वाला उससे भिन्न कोई पदार्थ नहीं है क्योंकि भेदरूप में किसी ऐसे पदार्थ 
की उंपलब्धि नहीं होती । इस शंका के निवारण के लिए दृष्टान्त है--जैंसे 
मरे नाना प्रकार के वृक्षों के फूलों का रस लाकर एकत्र करते हैं तब मधु बनता 
है। उसके रस भिन्न होते पर भी यह नहीं जानते कि मैं इस फूल का रस हू. वह 
उस फूल का--इस प्रकार वे आपसी भेद नहीं जानते । वैसे हो जीव भी अपने 


ह POLE 


२७६ सबेदशेनसंग्रहे- 

| आश्रय को नहीं जानते । वास्तव में आश्रय तो है ही । इस प्रकार 'जहाँ भेद 
। नहीं दिखलाई पड़ता, वहाँ भेद है ही नहीं इस नियम का उल्लंघन हुआ । 
| भेद नहीं दिखलाई पड़ने पर भी भेद की सत्तां रह सकती है। फिर भी शंका 
| हो सकती है कि चेतन पदार्थों में तो यह नियम रहेगा ही कि भेद न दिखलाई 
| पड़ने पर भेद नहीं हो । इसका उत्तर आगे है। 


(३ ) तृतीय खंड में कहते हैं कि जैसे गंगा, यमुना आदि नदियों की चेतन 
| देवियाँ समुद्र में चली जाने पर यह नहीं जानतीं, कि मैं गंगा हूँ, वह यमुना, 
f और मेघ के द्वारा समुद्र से निकल जाने पर भी अपना अस्तित्व नहीं जानतीं, 
| | | मेघ से पृथ्वी पर गिरने पर भी अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखतीं, उसी प्रकार 
|| जीव भी जागृति-सुषुमि में आश्रय का ज्ञान नहीं रखता । परन्तु मध्व के अनुसार 
| भेद तो है ही। इस प्रकार चेतन पदार्थों में भी उस नियम का उल्लंघन होता 
| है। फिर भी शंका होगी कि ईश्वर जीव से भिन्न होने पर भी जीव को अपने 
| अधीन केसे रखेगा ? 
||| ( ४) चतुर्थं खंड में इसका उत्तर है। वृक्ष के मूल में, बीच में, आगे में 
fi या कहीं भी आघात होने पर केवल रस का स्राव ( Flow ) होता है, वृक्ष 
tl I ही नहीं सूख जाता । कभी-कभी तो बाहरी कारण के अभाव में भी वृक्ष सुख 
it जाता है--यह जीव के अधीन नहीं है। जीव तो सदा सुख ही चाहता है। 
| जैसे वृक्ष के शरीर में रहने वाला जीव ईश्वर के अधीन है वेसे ही मनुष्यादि के 
| | | शरीर में रहने वाला जीव भो ईश्वराधीन ही होगा । इससे भेदवादी जीव से 
|| भिन्न, जीवाश्रय के रूप में ईश्वर की सिद्धि करते हैं। फिर भी अद्वेतवादी शंका 
‘| । करेंगे कि किस कारणा से ईश्वर का ज्ञान जीव को नहीं होता? 
|| (५) पंचम खंड में इसके समाधान के लिए कहा है कि जैसे वटवृक्ष के 
| || फल को तोड़ने पर सूक्ष्म बीज दिखलाई पड़ते हैं। इन बीजों के तोड़ने पर कुछ 
| | भी दिखलाई नहीं पड़ता क्योंकि ये बीज के बीज और भी सूक्ष्म हैं । किन्तु इन 
| सूक्ष्मतर बीजावयवों से ही विशाल वटवृक्ष उत्पन्न होता है। ईश्वर भी जीव 
की अपेक्षा परम सुक्ष्म होने के कारण ज्ञात नहीं होता । सुक्ष्म अवयवों (कारण ) 
| को न देखने पर भी हम वटवृक्ष ( कायं ) को देख सकते हैं । वैसे ही कार्य 
i संसार को देखने पर भी कारणा-स्वरूप ईश्वर को नहीं देख संकते । पर इस पर 
| विश्वास कैसे करें ? 
| (६) षष्ठ खंड में उत्तर दिया गया है कि पानी में डालने पर नमक जब 
। | 
| 


|| 
| विलीन हो जाता है तब कहीं दिखलाई नहीं पड़ता, त्वचा ( Skin) से भो 
| | | स्पशै का अनुभव नहीं होता, हाँ, जीभ से उसे जान सकते हैं। जैसे लवण के 
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गुण ( रस ) का अनुभव करने पर भी लवण दिखलाई नहीं पड़ता वैसे हो 
ईश्वर की साम्यं का दर्शन होने पर भी ईश्वर दिखलाई नहीं पड़ते । फिर ऐसे 
अत्यन्त सूक्ष्म ईश्वर को जानते और पाते कैसे हैं ? 

(७) सप्तम खंड में कहा है कि जैसे गान्वार देश के एक घनो निवासी 
को चोर मिलकर हाथ पैर बाँध दें, आंखों पर पट्टी बाँध दें और सब कुछ छीन 
कर जंगल में छोड़ दें--उसे ऐसो अवस्था में रोते कलपते देखकर कोई दयालु 
पुरुष बंधन से छुड़ा दे और कह दे कि इस दिशा में गांधार देश है, चले जाओ, 
वह घनी मी गाँव-गाँव घूमते हुए गान्धार पहुँच जाता है; ठोक उसी प्रकार 
aiei चोरों के द्वारा जीव का सारा ज्ञान छीन लिया जाता है और वह जीव 
शरीररूपी जंगल में छोड़ दिया जाता है, कोई कृपाळु सद्गुरु उसे उपदेश देते हैं 
और बह श्रवण, मनन आदि साधनों से होते हुए अपनी जन्मभूमि अर्था भगवान्‌ 
को प्राप्न कर लेता है । इस प्रकार वृक्ष के शरीर में स्थित जीव भगवान्‌ के अधीन 
है वैसे ही मनुष्य के शरीर में भी अनुमान कर लें, यह चतुर्थ खण्ड का तात्पर्य 
यहाँ भी कहा है । अब मनुष्य के शरीर में ही जीव की ईश्वराधीनता का अनुभव 


होता है इसके लिए अष्टम खण्ड में लिखते ži 
(८) अष्टम खंड में कहा है कि मनुष्य की जब मृत्यु निकट आती है तब 
बाणी आदि का नाश होने से वह कुछ बोल नहीं पाता, निकट आये हुए बन्धुः 


बान्धवों को भी नहीं पहचानता । ईश्वरावीन होने के कारण जीव भी उसी दशा 
का अनुभव करता है। 


(९) नवम खंड में कहा है कि जिस चोर पर राजा को सन्देह है, उसके 
यह कहने पर भी कि मैंने चोरी नहीं की है, राजाधिकारी लोग परीक्षा के लिए 
गर्म लोहा उसके हाथ पर Tat हैं । झूठ बोलने वाला चोर जल जाता है, सत्य 
बोलने वाला सत्य के द्वारा व्यवधान पड़ने से नहीं जलता | इसी तरह तत्त्व 


को जानने वाला भी मुक्त हो जाता है दुसरे लोग बन्धन में रहते हैं । परमात्मा 
को भेदरूप में जानने वाला ही तत्त्वज्ञानी है। 


इस प्रकार नवों स्थानों में भेद का ही प्रतिपादन है । पक्षो और सूते में, 
विभिन्न वृक्षों के रसों में, नदी और समुद्र में, जीव और वृक्ष में, वटवृक्ष और 
सूक्ष्म बीजों में, नमक और पानी में, गान्धार और पुरुष में, मरणासन्न और 
उसके बन्धुओं में तथा चोर और वस्तु में ऐक्य हो नहीं सकता । विशेष के लिए 
छांदोग्योपनिषद्‌ ही देखें । 
( ११ ख. उक्त नब दृष्टान्तो से भेदसिद्धि ) 
तथा च महोपनिषद्‌- 


३४, यथा पक्षी च सत्रं च नानावृक्षरसा यथा । 


२७८ सर्वदशेनसंग्रहे- 
यथा नद्यः समुद्राथ यथा जीवमहीरुहौ ॥ 


३५, यथाणिमा च धाना च शुद्डोदलवणे यथा | 
चोरापहायों च यथा यथा पुंविषयावपि॥ 


“३६, यथाज्ञो जीवसंघश्च प्राणादेश्व नियामकः । - 
तथा जीवेश्वरौ भिन्नौ सवदैव बिलक्षणो ॥ 


३७, तथापि सक्ष्मरूपत्वान्न जीवात्परमो हरिः। 
भेदेन मन्दच्ष्टीनां इइयते प्रेरकोऽपि सन्‌ ॥ 
३८, वैलक्षण्यं तयोज्ञीत्वा मुच्यते बध्यतेऽन्यथा । इति । 
इसलिए महोपनिषद में कहा गया है--'जैसे पक्षी और सुत्र, जैसे नाना 
प्रकार के वृक्षों के रस, जैसे नदियाँ और समुद्र, जेसे जीव और वृक्ष, जेसे अणुता 
और धारणाशक्ति, जैसे शुद्ध जल और नमक, जेसे चोर और अपहरणीय बस्तु, 
जैसे पुरुष और उसके विषय, जैसे अज्ञ जीवों का समुह और प्राणादि का 
तियामक--ये सब भिन्न हैं उसी प्रकार जीव और ईश्वर विभिन्न लक्षणों के 
होते के कारण सदा ही भिन्न हैं॥ ३४-३६ ॥ फिर, भी सूक्ष्मरूप होने के 
कारणा परम ( सर्वोच्च ) हरि को मन्द दृष्टि वाले पुरुष जीव से भिन्न रूप में नहीं 
देखते हैं यद्यपि वे ही ( हरि ) सबो को कार्ये में प्रवृत्त करते हैं ॥ ३७॥ इन 
दोनों की - विलक्षणता ( Difference ) जानने पर मनुष्य मुक्त हो जाता है, 
नहीं तो वह बन्धन में पड़ा रहता है.॥' 
विशेष- छान्दोग्योपनिषद्‌ के उक्त नव उदाहरणों का उल्लेख यहाँ किया 
गया है, उसमें भी क्रम में कुछ परिवर्तन किया गया है। एक ही बात-भेद-का 
प्रतिपादन करने से कुछ एकरसता-सी लगती है । 


३९, ब्रह्मा शिवः सुराद्याथ शरीरक्षरणार्क्षराः | 
लक्ष्मीरक्षरदेहत्वादक्षरा तत्परो हरिः॥ 

४०. स्वातन्त्यशक्तिविज्ञानसुखाद्येरखिलेशुणेः  । 
निःसीमत्वेन ते सर्वे azar सर्वदेव च ॥ इति । 

४१. विष्णुं सवंशुणेः पूणं ज्ञात्वा संसारवेजितः । 
निदुःखानन्दभड्‌ नित्यं तत्समीपे स मोदते ॥ 


पूर्णप्रज्ञ-दशेनम्‌ 
४२. मुक्तानां चाश्रयो विष्णुरधिक्रोञ्धिपतिस्तथा । 
aga एव ते सर्वे सर्वदैव स इश्वरः ॥ 
इति च । 

ब्रह्मा, शिव, इन्द्रादि क्षर कहलाते हैं क्योंकि इनके शरीर नाशवान्‌ हैं, 
अनइबर शरीर होने के कारण लक्ष्मी अक्षरा है, हरि इन दोनों से परे हैं ॥३९॥ 
स्वतन्त्रता, शक्ति, विज्ञान, सुख आदि समो गुणों के ईश्वर में असोम मात्रा में 
होने के कारण सर्वदा सभी पदार्थ उनके वश में रहते हैं ॥ ४० ॥! 

'विष्णु को सभी गुणों से परिपूर्ण जानकर, पुरुष संसार ( आवागमन ) से 
मुक्त हो जाता है, दुःख से रहित आनन्द का भोग करते हुए नित्यरूप से वहू 
( पुरुष ) परमात्मा के पास सुख-भोग करता है ॥ ४१ ॥ मुक्त पुरुषों के आश्रय 
बिष्णु ही हैं, सर्वोच्च स्वामी वे ही हैं। उन्हीं के वश में वे सब हमेशा के लिए 
रहते हैं, वे ही ईश्वर हैं ॥ ४२ ॥' 


(१२: एक के ज्ञान से सभी वस्तुओं का ज्ञान--इसका अर्थे ) 


एकविज्ञानेन सर्वविज्ञानं च प्रधानत्वकारणत्वादिना 
युज्यते न तु सर्वेमिथ्यात्वेन । न हि सत्यज्ञानेन मिथ्याज्ञानं. 


संभवति । यथा प्रधानपुरुषाणां ज्ञानाज्ञानाम्यां ग्रामो ज्ञातोऽज्ञात 
इत्येवमादिव्यपदेशो दष्ट एव । यथा च कारणे पिंतरि ज्ञाते 
जानात्यस्य पुत्रमिति | यथा वा सादझ्यादेकस्त्रीज्ञानाद्‌ अन्यस्री- 


ज्ञानमिति । 

[ छान्दोग्योपनिषद्‌ ( ६।१।४ ) में एक वाक्य है--यथा सोम्यैकेनः 
म्रृत्पिण्डेन सर्व भृएमयं विज्ञातं स्यात्‌' । इसके पूर्व में वाक्य है--एवं चाविज्ञातं 
विज्ञातं भवति । इन उद्धरणों में एक के ज्ञान से सभी अविज्ञात बस्तुओं के 
ज्ञान का वणन किया गया है। इसका अर्थं अद्वैतवेदान्ती लोग जगत्‌ को मिथ्या 
मानते हुए करते हैं । जगत्‌ ब्रह्म की शक्ति अविद्या से विवतंरूप से उत्पन्न हुआ 
हे, बह मिथ्या है इसीलिए वास्तव में आत्मा का ज्ञान ही सब कुछ है, उसे 
जानने से ही.सबों का ज्ञान हो जाता है--इसी के आधार पर जगत्‌ को मिथ्या 
मानते हैं । लेकिन मध्वाचाय इस श्रुतिवाक्य का दूसरे रूप में अर्थं करते हैं, 
दोनों के फलों या निष्कषाँ में अस्तर है उनका कहना है कि | एक के जानने से 
सबों का जानता इसलिए, युक्तियुक्त है कि प्रधानता या कार्यकारण-सम्बन्ध 
आदि होने के कारण ऐसा कहा गया है, इसलिए नहीं कि सब कुछ मिथ्या है | 


२८० सर्बदशनसंग्रहे- 


इसका कारण यह है कि सत्य वस्तु ( जैसे शुक्ति, ब्रह्म आदि) के ज्ञान से 
मिथ्या वस्तु ( रजत, जगत्‌ आदि) का ज्ञान सम्भव नहीं है। [ सीपी को 
जानने से चांदी को भी जान लेगा, ऐसी स्थिति कहीं नहीं है बल्कि यही ज्ञान 
हो सकता है कि यह चाँदी नहीं है । दोनों ज्ञान एक दूसरे के विरोधी हैं । ]* 

[ अब प्रधानता, कार्यकारणसंबंध तथा साहश्य के कारण उक्त श्रुति कैसे 
युक्तियुक्त है इसका विवेचन करते हैं--] जैसे किसी गाँव के प्रधान व्यक्तियों 
को जानने या न जानने से गाँव को ही जानने या नहीं जानने का लौकिक- 
प्रयोग लोगों में साधारणतः देखा जाता है। पुनः जिस प्रकार कारण के रूप 
में पिता को जान लेने पर उसके पुत्र को भी जान लेते हैं अथवा जिस तरह 
सादृश्य के कारण एक स्त्री को जान लेने पर दूसरी स्त्रियों का ज्ञान हो 
जाता है। 

विशेष--एक विज्ञान से सबों का विज्ञान स्वरूप पर आधारित नहीं है, 
फल पर ही निर्भर करता है। ऐसी बात नहीं है कि एक वस्तु का स्वरूप जान 
लेने पर सभी वस्तुओं का विधिवत्‌ ज्ञान हो जाता है। बल्कि सबों के ज्ञान का 
फल एक के ज्ञान से ही मिलता है। प्रधान वस्तु के ज्ञान से सबों का ज्ञान 
होता है, कारण के ज्ञान से कार्यं का ज्ञान होता है तथा किसी वस्तु के ज्ञान से 
उसकी तरह की अन्य वस्तुओं का ज्ञान होता है । खी का लक्षण है--स्तनों और 
केशों ( कोमल ) का होना,* इसे देखने से अन्य स्त्रियों के ज्ञान का फल मिल 
जाता है । दूसरी स्त्रियों को देखने पर अपने आप पहला ज्ञान चला आता है । 
किन्तु इस साहइ्य के आधार पर जीव और ईश्वर के बीच साहह्य स्थापित 
नहीं कर सकते । कुछ बातों में ऐसा हो सकता है, पर सभी पहलुओं से नहीं । 
ब्रह्म और जीव में चैतन्य, सत्यता, ज्ञान आदि की तुलना हो संकती है परन्ु 
स्वेतन्त्रता आदि कतिपय गुणों का area नहीं है क्योंकि श्रुति प्रमाण से 
इसका विरोध होता है। अतः परमात्मा को सत्य रूप में जानकर जगत्‌ को भी 
सत्य रूप में जान लेंगे--यह सिद्ध है । 


तदेव सादृश्यमत्रापि विवक्षितं “यथा सोम्येकेन मृत्पिण्डेन 


सबं मृन्मयं विज्ञातं eng { छा० ६।१।४ ) इत्यादिना । 
अन्यथा “सोम्यैकेन सस्पिण्डेन सर्व मृन्मयं विज्ञातम्‌? इत्यत्र 


१. इसके विरुद्ध पतंजलि महाभाष्य में कहते हैं--यो हि शब्दाज्ञानात्यप- 
शब्दानप्यसौ जानाति । ( पस्पशाह्विक, व्याकरणाप्रयोजनप्रकरण ) । 
२, तुलनीय--स्तनकेशवती स्त्री स्याज्ञोमशः पुरुषः स्मृतः? । 


zať 
एक-पिण्डशव्दो इथा प्रसज्येयाताम्‌ । “मृदा बिज्ञातया' इत्येता- 
aaa वाक्यस्य पूर्णेत्वात्‌ । 


उपर्युक्त तीन प्रकार के सम्बन्धो में साद्दश्य-सम्बन्ध ही इस निम्नलिखित 
उदाहरण में कहना अभीष्ट है--है सौम्य ( प्रसन्नमुख शिष्य ), जैसे मिट्टी के 
एक पिण्ड को जानने से मिट्टी जाति का ही बोध हो जाता 2’ ( छा० ६।१।४) 
इत्यादि । यदि ऐसा नहीं होता ( = साह्द्य इसका कारण नहीं होता, बल्कि 
उपादानोपादेय-माव कारण होता ) तब 'सौम्य, मिट्टी के एक पिण्ड से सभी 
मृणमय पदार्थो का ज्ञान हो जाता है” इस वाक्य में 'एक' और fage’ शब्द 
व्यर्थ ही हो जाते, केवल इतना कहने से ही वाक्य get हो जाता--'मिट्टी को 
जानने a? इत्यादि । 


विशेष--जब साद्दश्य के कारण एक के जानते से सबों का ज्ञान होना 
मानेंगे तभी मिट्टी के किसी एक पिंड की अभिव्यक्ति दिखलाकर “दूसरी अभि- 
व्यक्तियाँ भी ऐसी ही होती हैं? ऐसा ज्ञान दूसरों के विषय में हो जायगा । इस 
प्रकार एक शब्द का अपना महत्व होगा। seer के लिए भी भेद की तरह 
ही दो पदार्थ होते हैं-- एक धर्मी, दूसरा प्रतियोगी । मिट्टी के बने घट आदि को 
धर्मी बनाकर मिट्टी का पिंड स्वयं प्रतियोगी हो जाता है। मिट्टी का बना हुआ 
पिंड भी है, घट भी । पिंड के ara से ही मिट्टी के दूसरे विकार घट का ज्ञान 
होता है aa: पिंड शब्द भी सार्थक है। 


दूसरी ओर, यदि उपादानोपादेय-सम्बन्ध से उक्त वाकय की प्रामाणिकता 
माने तो एक और पिंड शब्दों की आवश्यकता नहीं रहेगी । इनके बिना भी 
वाक्य का पूरा-पूरा अर्थ निकलता। ‘ger विज्ञातया सर्व मृण्मयं विज्ञातं 
aq haa इतना ही कहते । कहीं की थोड़ी मिट्टी का ज्ञान उपादान 
( Material cause ) होता और सारी मिट्टियों का ज्ञान उपादेय (effect) 
होता । परन्तु 'एक' और “पिंड! शब्दों का प्रयोग निरर्थक नहीं, अतः साहृइय 
संबन्ध ही विवक्षित है। इसके अलावे, एक और पिंड छाब्दों में विरोध भी हो 
जायगा । एक ही मृत्पिड सभी मृएमय पदार्थों ( Earthen objects ) का 
उपादान कारण नहीं हो सकता । मिट्टी मृण्मय घट आदि का उपादान है, मिट्टी 
का पिंड नहीं । मिट्टी का पिंड तो घट बनाने के समय Sa दिया जाता है पर 
मिट्टी ज्यों की त्यों रहती है । नष्ट होने पर मिट्टी का पिंड कारण कैसे होगा ? 


न च वाचारम्भणं त्रिकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येत्र सत्यम्‌ 
( छा० ६।१।५ ) इत्येतत्कार्यस्य मिथ्यात्वमाचष्ट इत्येष्टव्यम्‌ । 


२८२ सर्वंदशेनसंग्रहे- 


वाचारम्भणं विकारो यस्य तदविकृतं नित्यं नामधेयं मृत्तिकेत्या- 
दिकमित्येतद्वचनं सत्यमित्यर्थस्य स्वीकारात्‌ । अपरथा नाम- 
धेयमितिशब्दयोवेयथ्यं प्रसज्येत । अतो न कुत्रापि जगतो 
मिथ्यात्वसिद्विः | 


ऐसा नहीं समे कि निम्नलिखितं वाक्य में काये ( संसार ) का मिथ्यारूप 
होना कहा गया है-'( घटादि ) विकार केवल शब्दों में अवस्थित ( शाब्दिक ) 
नाममात्र है, वास्तव में तो [ उन विकारों में कारण के खूप में विद्यमान ] 


,मृत्तिका ही सत्य है” ( छा० ६।१।५ )। [ शंका करने वालों का यह कथन है 


कि 'वाचारम्भणाम्‌०' वाला वाक्य “यथा सोम्यैकेन०' वाले वाक्य का पुरक है, 
उसका दृष्टान्त है । घट, सुराही, सिकोरा, कटोरा आदि बर्तनों का कारण एक- 
मात्र मिट्टी है; जिसे जान लेने पर सब बत॑नों का ( मिट्टो से बने हुए बर्तनों का ) 
ज्ञान हो जाता है। कारण का ज्ञान होने पर कार्य का ज्ञान हो ही जायगा 
क्योंकि कायं-कारण परस्पर सम्बद्ध होते हैं। अतः कारणाख्प मिट्टी सत्य है, 
उसके विकार मिथ्या । इस पर पूरांपरज्ञ-दार्शनिक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं 
है-इसका कारण आगे देखें । ] 
कारणा यह है कि इसका अर्थ हम दूसरे रूप में स्वीकार करते हैं। 
वागिन्द्रिय से उच्चारण करना विकार ( उत्पादने ) है, [ अभिव्यंजन नहीं ] । 
यह विकार जिस पदार्थं का होता है वह (पदार्थ ) अविकृत ( संस्कृत ) है 
नित्य है, नाम है जैसे मृत्तिका. इत्यादि, यह वाक्य बिल्कुल सत्य है। यदि 
ऐसा अर्थ नहीं रखें तो 'नामघेय' और 'इति' दोनों शब्द व्यर्थं हो जायेंगे । 
इसलिए कहीं भी ( किसी श्रुतिवाक्य से) संसार को मिथ्यारूप सिद्ध नहीं कर 
सकते । [ शब्द के दो स्वल्प हैं--असंस्कृत ( अनित्य ) और संस्कृत ( नित्य ) । 
अनित्य शब्दों का वागिन्द्रिय.से केवल उत्पादन होता है, ये उत्पत्ति-विनाश 
होने के कारण ही अनित्य (Non-eternal) कहलाते हैं । “मृत्तिका” आदि 
नित्य शब्दों का उत्पादन नहीं होता, उनकी अभिव्यक्ति (Manifestation) 
होती है क्योंकि उत्पत्ति-विनाश इनका होता ही नहीं । इस आकार में रहने वाला 
शब्दस्वरूप पदार्थ का वास्तविक नाम है। यही अविकृत और नित्य भी है। 
नामधेय संस्कृत ( नित्य ) और adesa. (afaa ) दोतों शब्दों से पड़ता है 
परन्तु योग्य नामधेय नित्य शब्द का. ही है। विश्वविद्यालय मैं सत्यदेवजी. ही 
अध्यापक हैं, दूसरे लोग छायामात् हूँ! इस वाकय में 'अध्यापक' का अर्थे 
Mr अध्यापक है । यद्यपि सभी अध्यापक ही है परन्तु अयोग्यता के कारण 
ऐसा नहीं कहते'। इसलिए. उद्दालक श्वेतकेतु-को कह रहे हैं fe वागिन्द्रियं से 
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उच्चारण करना ( वाचारंभणः ) विकार . ( =विङ्गति, अनित्य ) है, नामधेय तो 
मृत्तिका आदि शब्द ( नित्य शब्द-स्व हप ) ही है,--यह वाक्य जो मैंने कहा 
यही ठीक है, झुठा नहीं । यदि शंका करने वालों के अनुसार--वाचा रम्भरां 
विकार:, मृत्तिका सत्यम्‌--विकार केवल शाब्दिक या मिथ्या है, सत्य तो मृत्तिका 
हो है )--ऐसा बर्थ करें तो उक्त वाक्य में 'इति' और ada शब्द व्यर्थ 
हो जायेंगे । अद्वैतवेदान्तियों के द्वारा दिया गया ad यहाँ देख ही चुके । हम 
अर्थ करते हैं--'मृत्तिका इत्येव नामघेयम्‌', यहाँ नामघेय शब्द विघेय हो जाता 
है। अद्वेत-पक्ष में इसकी कोई उपयोगिता ही नहीं रहती । 'इति' का हमारे 
यहाँ यह उपयोग है कि 'मृत्तिका' को इसी के द्वारा शब्द के रूप में लेते हैं । 
मृत्तिकेति = ‘मृत्तिका’ इति शब्दः ।' ] र 


` विशेष- इस प्रकार 'वाचारम्मणं विकारः? को पूर्ववाक्य का पुरक न 
मानकर स्वतन्त्र दृष्टान्त मान लेते हैं। अविकृत और नित्य होने के. कारण 
भृत्तिका' शब्द संस्कृत (प्रधान ) नाम है । असंस्कृत नामों के जाननेकाजो 
फल है वह संस्कृत नाम को जानने से ही प्राप्त हो जाता है। उसी प्रकार संसार 
को जानने का फल परमात्मा के ज्ञान से प्राप्य है। किसी रूप में संसार मिथ्या 
नहीं, वह सत्य ( Real) ही है। 

( १३. मिथ्या का खण्डन ) 
किंच प्रपञ्चो मिथ्येत्यत्र मिथ्यात्वं तथ्यमतथ्यं वा। 
gay सत्याढतमङ्गग्रसङ्गः । चरमे प्रपञ्चसत्यत्वापातः । नन्व- 
नित्यत्वं नित्यमनित्यं वा । उभयथाप्यनुपपत्तिरित्याक्षेपवदय- 
मपि नित्यसमजातिमेदः स्यात्‌ | 


तदुक्त न्यायंनिमीणवेधसा--“नित्यमनित्यमावादनित्ये 


१. 'इति” शब्द की उपयोगिता केवल उद्धरण देने में ही नहीं है, प्रत्युत 
वदार्थो का विपर्यय भी येह करता है । जब किसी शब्द से शब्द का ही अर्थ 
निकलता 2 तब उसमें इति लगा देने पर अर्थपरक अर्थ हो जाता है । 'अग्नेढंक 
(ato qo ४२३३ ) कहने पर 'अझि' शब्द ( अर्थ नहीं ) से ढक्‌ प्रत्यय 
विहित है । उसी प्रकार 'न वेति विभाषा” ( १।१।४४ ) कहने पर भी 'न? और 
व्वा? शब्दों की प्राति होती 2 जब कि इति के प्रयोग के कारण यहाँ न = निषेध 
और वा-विकल्प अथे लेते हैं, शब्द से काम नहीं चलता । “गवित्ययमाह, में अर्थ 
की प्राप्तिको इतिं शब्द ही रोकता है और शब्द की प्रापि कराता है। 


३८ सबेदशनसंग्रहे- . 
नित्यत्वोपपत्तेनित्यसमः” (न्या० Fo ५।१।३५) इति । ताकि- 
करक्षायां च-- 
९ 
४३, धमस्य तदतदूपविकल्पानुपपत्तितः | 
धर्मिणस्तद्विशिष्टत्वभङ्गो नित्यसमो भवेत्‌ ॥ इति | 
अस्याः संज्ञाया उपलक्षणत्वमभिप्रेत्याभिहितं। प्रबोधसिद्धा- 

वन्बरथित्वात्तपरज्ञकधमसमेति | तस्मादसदुत्तरमिति चेतू-- | 

इसके अतिरिक्त हम यह पूछे कि ‘sda (संसार ) मिथ्या है” इस 
वाकय में fae होना” वास्तव में तथ्य ( Fact ) है या नहीं ( = झूठा 
है ) ? यदि प्रपंच का मिथ्या होना सत्य मानते हैं तो सत्य अद्वैत का खण्डन 
होता है। [ वास्तव में सत्य एक होता है । अट्टैतवादी केवल ब्रह्म या अद्वैत- 
तत्त्व को ही सत्य स्वीकार करते Bt यदि प्रपंच का मिथ्या होना भी सच मान 
लें तो पहले सत्य का भंग हो जाता है। एक साथ ही दो-दो सत्यों को मानने 
का प्रसंग आ पड़ेगा । ] दूसरी ओर यदि प्रपंच का मिथ्या होना झूठ समझ लें 
तब प्रपंच को सत्य ही मानना पड़ेगा [ जिससे मायावाद का आधार ही ag 
हो जायगा ]। 

कुछ लोग ऐसा तकं कर सकते हैं कि हमारे द्वारा प्रस्तुत उपर्युक्त द्विविधा 
( Dilemma ) ठीक निम्नांकित द्विविधा की तरह ही 'नित्यसम' नामक 
जाति (amma का एक दोष ) का उदाहरण हो जायगा-अनित्य होता 
बया नित्य है या अनित्य ? दोनों ही विकल्पों की असिद्ध होती है ( ऐसा तर्क 
दोषपू्णं हो जाता है । ) [ कहने का अभिप्राय यह है कि अनित्यत्व को यदि 
नित्य या अनित्य के रूप में लेकर तकं द्वारां दोनों पक्षों का खण्डन कर दिया 
जाय तो यह उचित ढंग नहीं है, न्यायशास्ज में कही गयी जाति नामक दोषों 
की कोटि में यह आ जायगा । दूसरों के द्वारा किये गये प्रश्न का असमीचीन 
( गलत ) उत्तर देना ‘aif’ है। उत्तर इसलिए गलत माना जाता है कि 
दोष उसमें नहीं दिखला सकते । गौतम ने न्यायसूत्र के पंचम अध्याय के प्रथम 
आह्निक में इस जाति के २४ भेद बतलाये हैं। उनमें एक भेद 'नित्यसम' 
भी है। यहाँ यही जाति लगती है। यदि श्रपंच का मिथ्या होना” उसी प्रकार 
तथ्य या अतथ्य मानक्रर खण्डित कर दें तो नित्यसम जाति हो जायगी। अब 
नित्यसम जाति के बिषय में कुछ विचार कर लें | 

न्याया के निर्माण में ब्रह्मा बाबा की तरह पूज्य [ गौदम | कहते हैं-- 
अनित्य होने के कारण [ अनित्यत्व ] नित्य है, क्योंकि अनित्य में नित्यत्व की 
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; होती है, इस प्रकार का तर्क करना faaan कहलाता है ( गौतमीय- 
न्यायसूत्र, ५।१।३५ ) । ` [ अभिप्राय यह है कि स्वयं अनित्यत्व ( Non- 
eternity ) को स्थायी मान लेते हैं, वह इस आधार पर कि अनित्यत्व भले 
ही अस्थायी हो परन्तु afaa के अभाव की अवस्था में शब्द अनित्य नहीं 
मान” जा सकता । ] इसे वरदाचायं ( १०५० ई० ) ने अपने तार्किकरक्षा नाम 
के ग्रन्थ में पल्लवित किया है--'जब धमं का ( जो शब्दगत है तथा अनित्यत्ब 
के रूप में है) तद्रूप होना ( = अनित्य होना ) या अतद्रुप होना ( नित्य होना ), 
मे दोनों बिकल्प असिद्ध हो जाते हैं तब धर्मी (शब्द ) का उन विकल्पों के 
द्वारा विभूषित होने की दशाओं का खण्डन होता है, इसे ही नित्यसम कहते 
By [ अनित्यत्व अनित्य है या नित्य इन दोनों में कोई भी सिद्ध नहीं होता । 
उलटे इनसे विरुद्ध वाक्य की सिद्धि हो जाती है] 

इसी संज्ञा ( > नित्यसम ) को आदर्श मानकर प्रबोधसिद्धि नाम के ग्रन्थ 
में कहा है कि अथ के अनुसार [प्रस्तुत प्रसंग में नित्यसम के समान ही] 
उपरंजकसम नाम की जाति माने । अतः पूवंपक्षी लोगों का यह कहना है कि 
मिथ्या के खण्डन के लिए आपका तर्क असंगत है। 


विशेष--मिथ्या का खण्डन करने के लिए qir यही तर्क देते हैं-- 
qqa मिथ्या है! ( प्रपञ्चो मिथ्या ) 

इस वाक्य में मिथ्यात्व तथ्य है या अतथ्य। उपयुक्त विवेचन में दोनों 
विकल्पों की निस्सारता देखी जा चुकी है। अब मिथ्या को मानने वाले लोग 
कहते हैं कि इस तर्क से मिथ्या का खण्डन करने पर न्यायशास्त्र के अनुसार 
नित्यसम नामक जाति (जदोष ) होगा । नित्यसम में ठीक ऐसा ही होता है-- 
'अनित्यः शब्दः’ इस वाक्य में पूछें कि यह अनित्यत्व स्वयं नित्य है या अनित्य? 
यदि नित्य है तो धमं ( अनित्यः ) के नित्य रहने पर धर्मी (शब्द: ) को भी 
नित्य ही मानना पड़ेगा, क्यों न हो, धर्मी और धमं तो एक ही तरह के रहेंगे 
a? और प्रतिज्ञा के ठीक विपरीत “नित्य: शब्दः’ सिद्ध हो गया । दूसरी ओर 
अनित्यत्व यदि सदा नहीं रहता ( अनित्य होता ) तो अनित्याभाव अर्थात्‌ नित्य 
शब्द की ही सिद्धि होगी ( अनित्यता की अनित्यता = नित्यता ) किसी भी दशा 
में ऐसा तक॑ करना नित्यसम है, यह दोष है । नित्य तक पहुँचना नित्यसम है । 

प्रबोधसिद्धि में नित्यसम की तौल का ही एक शब्द उपरंजकसम दिया गया 
है जिसका अर्थ है ऐसा उत्तर देना जिसमें घर्मै की उपरंजकता का,प्रतिपादन हो । 
उपरंजक उसे कहते हैं जो विकल्पों का विचार उठने के पूवे तक ही अच्छा 
लगे । “प्रपञ्चो मिथ्या’ या “अनित्यः शब्द: आदि aadi में धर्म (मिथ्या 
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अनित्य ) तभी तक्‌ लुभा सकता है जब तक विकल्प नहीं आते । विकल्पों के 
आते ही ठीक उलटे अमिथ्या या नित्यकी सिद्धि हो जाती है| इस प्रकार पूर्वेपक्षी 
थूरांप्रज्ञ के मिथ्याखएडक तर्क को असतु कहते हैं । अब पृणंप्रज्ञ इसका उत्तर देंगे । 
अशिक्षितत्रासनमेतत्‌ । दुष्टत्वमूलानिरूपणात्‌ । तद्‌ द्विविधं 
साधारणमसाधारणं च । तत्राद्यं स्वव्याधातकम्‌ । द्वितीयं त्रिविधं 
युक्ताङ्गहीनत्वमयुक्ताङ्गाधिकत्वमविषयतरत्तित्वं चेति । 
तत्र साधारणमसंभावितमेव । उक्तस्याक्षेपस्य स्वात्मव्याप- 


नानुलम्भात्‌ | एवमसाधारणमपि । ` घटस्य नास्तितायां नास्ति- 
तोक्तो अस्तित्ववत्प्रक़ृतेऽप्युपपत्तेः । 


[ पूर्णाप्रज्ञ उत्तर देते हैं कि इस प्रकार जाति ( गलत उत्तर ) का आक्षेप 
लगाने से ] मूर्खं लोग ही डर सकेंगे ( हमारा इससे कुछ होना नहीं है )। आपने 
दोष के मूल का तो प्रतिपादन किया ही नहीं । [ दोष के. बीज का निरूपण 
बिना किये हुए किसी उत्तर को गलत ( जाति ) नहीं कह सकते ]। अब, दोष 
का मूल दो प्रकार का हो सकता है-साधारण (General) और 
असाधारण ( Particular ) | इनमें जो पहला ( साधारण दोषमूल ) है वह 
अपने आपका ही विनाशक है [ क्योंकि जिसके लिए इसका प्रयोग होता है 
उसको व्याम करने के साथ-साथ अपने को भी व्याप्त कर लेता है। इसलिए यह 
उत्तर आत्मघातक होने से ठीक नहीं । यदि कोई विरोधी अपने अभिमत की 
सिद्धि के लिए कुछ तकं उपस्थित करता है तो उसके तक की अप्रामाणिकता 
तकं से ही सिद्ध की जा सकती है। अब यह अप्रामाणिकता केवल विरोधी के 
तकं को ही नहीं व्याप्त करती, प्रत्युत उस तके की अप्रांमाणिकता सिद्ध करने 
चाले अपने तकं को भी संमेंट लेती है। | 


दूसरा भेद ( असाधारण ) तीन प्रकार का है--आवश्यक ( युक्त ) अंग से 

रहित हो सकता है या कोई अनावश्यक अंग उसमें अधिक हो सकता है या 
अविषय ( असंगत स्थान ) में उसकी वृत्ति (चाल, गति) हो सकती है । 
{ इस प्रकार असाधारण दोषमूल भी ठीक नहीं जंचता । | 

प्रस्तुत प्रसंग में 'साधारण' दोष की प्राप्ति नहीं होती क्योंकि यहाँ दिये गये 
आक्षेप में अपने आपको व्याप्त करने की शक्ति नहीं है। [ साधारण वही है जो 
पर की तरह अपने को: भी व्याप्त करे । प्रस्तुत स्थल में 'प्रपञ्चगत मिथ्या तथ्य 
है या अतथ्य'--इसमें प्रपंचगत मिथ्या को ही दूषित कंर सकते हैं, प्रपंच की 
सत्यता ( जिसे दूषित करना अभीष्ट है) का इससे कुछ नहीं बिगड़ता ।: अतः 
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अपने अभीष्ट दूषणीय पदार्थ प्रपञ्च की सत्यताको व्याप्तन कर सकने से 
“साधारण'-दोष की प्राप्ति नहीं हो सकती । प्रपञ्च की- सत्यता पर लगाये गये 
आरोप व्यथं हैं । ] 


'असाधा रण' दोष की भी प्रवृत्ति नहीं होगी क्योंकि यदि वास्तव में[ उदाहः 
रणार्थ ] घट नहीं रहे और हम कहें कि घट नहीं है तो यह निषेध-कल्पना घट 
वर उसी प्रकार आरोपित होती है. जिस प्रकार अस्तित्व की कल्पना । ठीक 
इसी प्रकार यहाँ भी सिद्धि होगी । [ असाधारण दोष अपने अभीष्टार्थ को दूषित 
नहीं करता, फिर भी दूसरों की बातों को भी दूषित नहीं करता क्योंकि कहीं 
तो उसमें आवश्यक अंग नहीं रहता जैसे--कोई प्रतिपक्षी पहाड़ में अग्नि का 
अभाव fag कर चुका हो और हम अग्नि की सत्ता सिद्ध करते हुए कहें कि 
पहाड़ में अग्नि है जैसे रसोईघर में ; यहाँ एक आवश्यक अंग हेतु--'घुमवान्‌ 
होते के कारण'--छूंट गया जिससे यह उत्तर न तो अपने अभीष्ट अग्नि की सिद्धि 
ही कर सकता है और न प्रतिपक्षी के अभीष्ट 'अग्ति के अभाव' को हो दोषपूर्ण 
दिखा सकता--यह युक्तांगरहित असाधारण दोष है। कहीं-कहीं . उसमें अना- 
बह्यक अंग जुड़ा रहता है जैसे--7उपर्युक्त स्थल के उत्तर में यह कहें कि पहाड़ 
. में अग्नि है क्योंकि वहाँ धूम है. तथा प्रकाश भी है वह पाथिव भी है जैसा कि 
रसोईघर । “यहाँ प्रकाश भी है! यह अनावश्यक अंग अधिक है किन्तु यह अपने 
अभीष्ट अभि की सिद्धि भी नहीं करता और पराभिमत "अग्नि के अभाव” को 
दूषित भी नहीं करता । हाँ, यह अधिकांग अपने उत्तर में वक्ता का अविश्वास 
प्रकट करता है--इसमें योग्यता नहीं । कहीं-कहीं उसेमें अविषय में वृत्ति होतो है 
( अपने विषय से सम्बन्ध नहीं रहता ) । उदाहरणार्थ यदि उत्तर में यह कहें कि 
पहाड़ पाथिव है क्योंकि घट की. तरह गन्धथुक्त है तो यह उत्तर अपने अभीष्ट 
( अम्युपगत ) अग्नि से संबद्ध नहीं है और न दूसरे के अभीष्ट 'अग्नि के अभाव' 
से ही असंबद्ध है। अतः न यह अग्नि की सिद्धि करता और न अग्नि 
के अभाव को ही दूषित कर पाता | प्रस्तुत प्रसंग में 'मिथ्या तथ्य है या अतथ्य' 
पह उत्तर न तो आवश्यक अंग से रहित है, न अनावश्यक अंग से युक्त और न 
प्रपंच की सत्यता विषय से ही असंबद्ध । तब फिर असाधारण दोष क्यों होगा ? 
विकल्प की उद्भावना करने से प्रपंच के मिथ्यात्व को दूषित कर देने पर प्रपंच की 
सत्यता की सिद्धि हो जायगी । ] 


ag प्रपञ्चस्य मिथ्यात्वमभ्युपेयते नासस्वमिति चेत्‌; तदे- 
तत्सोऽयं जिरञ्छेदेऽपि शतं न ददाति, विंशतिपञ्चकं तु ग्रयच्छः 
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तीति शाकठिकशत्तान्तमनुहरेत्‌ । मिथ्यात्त्रासस्ववोः पर्यायत्वा- 
दित्यठमतिप्रपश्वेन । 
अब यदि वे लोग कहें कि हम प्रपंच क़ा मिथ्य़ा होना सिद्ध करते हैं, असत्‌ 
होना नहीं--तो यह ठीक वैसा ही हुआ जैसा कोई गाड़ीवान सिर काटे जाने 
पर भी सौ रुपये नहीं देता, किन्तु पाँच बीस ( बीस x पाँच = १०० ) देने के 
लिए तुरत तैयार हो जाता है। मिथ्या और असत्‌ दोनों का अर्थ एक हो तो 
है--अब अधिक बढ़ाकर क्या कहें ? 
विशेष--शंकराचायं के अनुसार मिथ्या और असत्‌ में अन्तर है--जगत्‌ 
मिथ्या है, किन्तु असत्‌ नहीं क्योंकि व्यावहारिक दशा में तो उसकी सत्ता है। 
असत्‌ वह है जो किसी भी दशा में न रहे जैसे वन्ध्यापुत्र, शशश्यृंग आदि । 
पारमाथिक दशा में जिसकी सत्ता न हो वह मिथ्या है। परन्तु मध्व दोनों को 
एक मानकर ध्यंग्य करते हैं कि मुखं गाड़ीवान सौ रुपये देता नहीं, ५ % २०. 
देने को तैयार हो. जाता है--उसे too और पाँच-बीस में बड़ा अन्तर माळूम 
पड़ता है। मिथ्या और असत्‌ को एक मानने पर फल यह होता है कि मिथ्यात्व 
को दूषित करके सत्ता की सिद्धि हो जाती है । अतः यह उत्तर जाति! (Falla. 
cious) नहीं है, वस्तुतः “मिथ्यात्वं तथ्यमतथ्यं वा’ आदि तके के द्वारा मिथ्या 
का खण्डन संभव है, ( प्रपंच ) संसार की सत्यता इसी से सिद्ध हो जायगी । 


( १४. ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ ) 
तत्र अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' (Ao wo १।१।१ ) इति 
प्रथमस्त्रस्यायमर्थः । तत्राथशब्दो मडुलाथोडधिकारानन्तर्याथेश्व 
स्वीक्रियते । अतःशब्दो हेत्वर्थः । तदुक्तं गारुडे-- 
४४. अथातःशन्दपूवीणि सत्राणि निखिलान्यपि । 
्रारभ्यन्ते नियत्यैव तत्किमत्र नियामकम्‌ ॥ 
४५. क्चार्थस्तु तयोर्विद्वन्कथमुत्तमता तयोः । 


एतदाख्याहि मे ब्रह्मन्यथा ज्ञास्यामि तत्वतः ॥ 
अब 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा’ ब्रह्मसूत्र के इस प्रथम सूत्र का थह अर्थ है-- 
इसमें ‘aq’ ( इसके बाद ) शब्द मंगल का द्योतक ( व्यंजक ) है और [ ब्रह्मः 
ज्ञान के ] अधिकार की प्राप्ति के बाद का वाचक है। [ अथ शब्द का अर्थ 
मंगल नहीं है वह केवल इससे व्यक्त होतां है। वास्तव में उसकां वाच्यार्थं है-- 
आनन्तर्यं अर्थात्‌ इसके बाद । पर प्रश्‍न उठता है किसके बाद ? ब्रह्मज्ञान का 


ra र्म 


अधिकार मिलने के बाद ही ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए । ] aa: (इसलिए) 
शब्द का अर्थ है प्रयोजन । जैसा कि गरुइ-पुराण में कहा गया है--' सभी. 
ganea नियम ( नियति ) से 'अथ' और 'इति' शब्दों के द्वारा आरम्भ होते हैं, 
इसका क्या कारण है ?' [ नारद ब्रह्मा से पूछते हैं |--'हे faza ! इन दोनों 
का क्या अर्थे है, इत दोनों को उत्तमता (श्रेष्ठता ) का क्या कारण हे? हे 
ब्रह्मन्‌ ! आप यह बतलार्वे जिससे मैं इनका रहस्य जान HSV 


४६. CARA नारदेन ब्रह्मा प्रोवाच ATA: । 
आनन्तर्याधिकारे च ARS तथैव च ॥ 
अथशब्दस्त्वतःशब्दो हेत्वर्थे समुदीरितः । इति । 

यतो नारायणप्रसादमन्तरेण न मोक्षो लभ्यते प्रसादश्च 

्ञानमन्तरेण, अतो ब्रह्मजिज्ञासा कतेव्येति सिद्धम्‌ । 


नारद के द्वारा इस प्रकार पूछे जाने पर सज्नों में श्रेष्ठ ब्रह्मा बोले 
“आनन्तर्ये, अधिकार और मंगल के अर्थ में 'अथ' शब्द होता है और अतः” 
शब्द हेतु के अर्थ में प्रयुक्त होता Ry चूंकि नारायण के प्रसाद के बिता मोक्ष 
नहीं मिलता और ज्ञान के बिना यह प्रसाद नहीं मिलता, इसलिए ब्रह्म को 
जानने की इच्छा करनी चाहिए, यह सिद्ध हो गया । 

विशेष--किसी शास्त्र में चार अनुबन्ध होते हैं--विषय, प्रयोजन, अधिकारी 
और सम्बन्ध । वेदान्तशास्त्र का विषय ब्रह्म है। ब्रह्म जीव से पृथक्‌ और सभी 
गुणों से पूरण है, श्रुतिवाक्य “तद्विजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म' ( Ho ३।१।१ ) के द्वारा 
उसका प्रतिपादन होता है । उसके अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं है। सूत्र में भी 
जिज्ञासा का विषय ब्रह्म को ही बताकर 'ब्रह्मजिज्ञासा' पद का प्रयोग किया गया 
है। इस शास्त्र का प्रयोजन है wa को प्राप्ति, क्योंकि 'तमेबं विद्वानमृत इह्‌ 
मवति’ (gogo १।६ ) इस श्रुति में ब्रह्मज्ञान से मोक्षलाभ का वर्णन 
किया गया है। ब्रह्मज्ञान हो जाने पर ज्ञानियों को ब्रह्म के प्रसाद से मोक्ष 
मिलता है। कहा भी है-'यमेवेष वृणुते तेन लम्यः' (ar २।२३ )। जिस 
भक्त पर परमात्मा प्रसन्न होते हैं उसे अपनाते हैं, उसी भक्त को परमात्मा मिल 
सकते हैं। प्रेम बढ़ाने से ही कृपा होती हे, परमातमा प्रसन्न होते हैं । ब्रह्मज्ञान 
होने पर प्रेम बढ़ ही जायगा । गीता (७१७) में कहा है--प्रियो हि ज्ञानिनोऽ" 
त्यथंमहं स च मम प्रिय: । वेदान्त का यह प्रयोजन 'अतः” शब्द के द्वारा व्यक्त 
किया गया है । विषय और प्रयोजन की सत्ता होने पर अधिकारी की सम्भावना 
कठिन नहीं । इसके बाद अधिकारी और शास्त्र का सम्बन्ध निश्चित ही होगा । 
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२६० सबेद्रीनसंग्रहे- 


इस प्रकार चारों अनुबन्धौ के सिद्ध होने पर शास्त्र का आरम्भ करना बिल्कुल 
संगत है। 

ब्रह्मविद्या के अधिकारियों में देवता उत्तम, ऋषि-गन्धर्वं मध्यम तथा मनुष्य 
मन्द या अधम हैं। अधिकारियों में (१) विष्णुभक्ति, (२) अध्ययन, (३) शमद- 
मादियोग, (४) संसार की असारता ध्यान में रखते हुए वेराग्य लेना तथा 
(५) विष्णु के चरणों में एकमात्र शरण लेना-ये गुण आवश्यक हैँ । प्रथम दो 
गुणों की अधिकता से अधम, तृतीय की अधिकता से मध्यम और अन्तिम दोनों 
की अधिकता से उत्तम अधिकारी होता है। 


( १५. ब्रह्म का लक्षण ) 
जिज्ञास्यब्रह्मणो लक्षणगुक्त ‘जन्माद्यस्य यतः’ ( Ao do 


१।१।२ ) इति । सृष्टिस्थित्यादि यतो भवति तद्‌ ब्रह्मेति 
वाक्यार्थः | तथा च स्कान्दं वचः 


४७, उत्पत्तिस्थितिसंहारा नियतिज्ञानमादृतिः | 
बन्धमोक्षौ च पुरुषाद्यमात्स हरिरेकराट्‌ ॥ 
यतो वा इमानीत्यादिश्रुतिम्यश्च । 


जिस ब्रह्म की जिज्ञासा की जाती है उसका लक्षण बतलाया गया है--'इस 
(संसार ) के जन्म आदि जिससे हुआ करते हैं” (aoge १।१।२ ) वाक्य का 
अर्थ यह है कि सृष्टि, स्थिति आदि जिससे हों वही ब्रह्म है । स्कन्दपुराण की 
उक्ति भी है--'जिस पुरुष से उत्पत्ति, स्थिति, संहार नियंत्रण, ज्ञान, अज्ञान 
( आवृत्ति ), बन्ध तथा मोक्ष उत्पन्न होते हैं, वे हो एक मात्र सम्राट्‌ हरि av 
यही नहीं, श्रुति का प्रमाण भी है--जिससे सभी जीव“! ( şo ३११) 

विशेष--शंकर जन्मादि का अथं केवल सृष्टि, पालन और संहार लेते हैं। 
देखें--'जन्मस्थितिभङ्गं समासार्थः । `` `` श्रुतिनिर्देशस्तावत्‌ 'यतो वा इमानि 
भूतानि जायन्ते? इति, अस्मिन्वाक्ये जन्मस्थितिप्रलयानां क्रम दर्शनात्‌ ।'"` `` aÀ- 
षामवि भावविकाराणां त्रिष्वेवान्तर्भावः इति जन्मस्थितिनाशानामिह ग्रहणम्‌ V 
( शारीरकभाष्य, ११२ ) । द्वैतवेदान्ती खाँचखाँच करके आठ उत्पन्न पदार्थ 
लेते हैं। यों तो और भी संभव हैं। जो श्रुति इसका आधार है वह यह है-- 
‘gat वा इमानि भूतानि जायन्ते, येन जातानि जीवन्ति, यत्पयत्यभिसंविशन्ति! 
{ Go ३।१।१ ) । तात्पर्यं यह है कि उसी ब्रह्म से सारे पदार्थ जन्म लेते. हैं, जन्म 


d Bee 
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लेने पर जीते हैं, उसी में लीन होकर प्रवेश कर जाते हैं । स्पष्टतः तीन ही विकारों 


का वणुन किया गया है। पर मध्वपक्षी 'य आदित्यमन्तरो यमयति' ( go 
३।७।९ ) इत्यादि श्रुतियों के द्वारा नियमन आदि भावों का संग्रह करते हैं। 


( १६. ब्रह्म के विषय में प्रमाण ) 
तत्र प्रमाणमप्युक्तं 'शासत्रयोनित्वात? (Ho Ao १।१।३ ) 
इति । “नावेदविन्मनुते तं बृहन्तम्‌? ( ते० ब्रा० ३।१२।९।७ ), 
“तं त्वोपनिषदमू! (qo २।९।२६ ) इत्यादिश्रुतिभ्यस्तस्पालुमा- 
fact निराक्रियते । च चानुमानस्य स्वातन्त्र्येण प्रामाण्य- 
मस्ति | तदुक्तं कोमें-- 


४८. श्रुतिसाहाय्यरहितमनुमानं न कुत्रचित्‌ । 
निश्रयात्साधयेदर्थ प्रमाणान्तरमेव च ॥ 
४९, श्रुतिस्मृतिसहायं यत्प्रमाणान्तरपुत्तमम्‌ | 
प्रमाणपदवीं गच्छेन्नात्र कार्या विचारणा ॥ इति । 
उस (ब्रह्म ) के विषय में प्रमाण भी कहा गया है--शास्त्रों में इसका 
स्रोत है ( शास्त्रों से वह ब्रह्म ज्ञेय है)' (ब्र० qo १।१।३)। “उस महान्‌ 
पुरुष को वेद नहीं जानने वाला व्यक्ति नहीं जान पाता (तै० ato ३।१२।९।७)', 
“उपनिषदों में afua उस पुरुष को (go ३।९।२६ )' आदि श्रुतियों से इस 
बात का खण्डन होता है कि वह अनुमान के द्वारा ज्ञेय है। [ अशास्त्रज्ञ 
व्यक्ति के द्वारा ब्रह्म का अज्ञेय होना, उपनिषदों के द्वारा उसका ज्ञान आदि 
बातें स्पष्ट रूप से घोषित करती हैं कि ब्रह्म एकमात्र शास्त्रों के द्वारा ही समंधि- 
गम्य ( जानने योग्य ) है, अनुमान द्वारा इसका ज्ञान नहीं होता । | 
अनुमान स्वतंत्र रूप से प्रमाण है भी नहीं । कूमं-पुराण में तो कहा ही 
गया है--'श्रुति ( शब्द प्रमाण ) की सहायता से रहित होकर अनुमान या 
कोई भी दूसरा प्रमाण ( प्रत्यक्षादि ) निश्चित रूप से [ अदृष्ट विषय की ] किसी 
बस्तु की सिद्धि नहीं कर सकता ( प्रामाणिक नहीं हो सकता )। श्रुति-स्मृति 
की सहायता मिलने पर ही कोई दूसरा प्रमाण ( प्रत्यक्षादि ) अच्छा हो सकता 
है और प्रमाण की कोटि में जा सकता है, इसमें विचार ( संदेह ) नहीं 
करना चाहिए । 


२६२ सवेदशेनसंग्रहे- 


शास्रस्वरूपमुक्त स्कान्दे 
५०, ऋग्यजु/सामाथवों च भारतं पाश्चरात्रकम्‌ । 
७. A 
मूलरामायणं चेव ' शास्त्रमित्यमिधीयते ॥ ` 
५१. यञ्चानुकूलमेतस्य तच्च शास्त्र ्रकीतितम्‌ l 
A A ७ 
अतोऽन्यो ग्रन्थविस्तारो नेव शास्त्रं FAH तत्‌ ॥ इति । 
शास्त्र का स्वरूप स्कन्दपुराण में कहा गया है--ऋग्वेद , यजुर्वेद, सामवेद 
और अथर्ववेद; महाभारत, पंच रात्र और मुलरामायण ( वाल्मीकि रामायण का 
प्रथम अध्याय )--ये ही ग्रन्य शास्त्र कहलाते हैं, जो ग्रन्थ इनके सिद्धान्तो के 
अनुकूल हैं वे भी area ही हैं । इनके अतिरिक्त जो भी ग्रन्थों का समूह है, वह 
शास्त्र नहीं है। उन पर चलना कुमार्ग पर चलना है । [ अपने शास्त्रों का उल्लेख 
इस प्रकार हुआ । | 
तदनेन, 'अनन्यलभ्यः शास्रार्थः? इति न्यायेन भेदस्य 
A pe! p 
ग्राप्तत्वेन तत्र न तात्पर्यं किन्तु अद्वेत एव वेदवाक्यानां तात्प- 
(N इत्यद्वैतवादिन 
यम्‌- इत्यद्वैतवादिना प्रत्याशा प्रतिक्षिप्ता । अनुमानादीश्वरस्य 
सिद्धयभावेन तङ्भेदस्यापि ततः सिद्धयभावात्‌ । तस्मान्न भेदानु- 
वादकत्वमिति तत्परत्वमवगम्यते | अत एवोक्तम्‌ 
सदागमेकविज्ञे a 
५२, यं समतीतक्षराक्षरम्‌ | 
नारायणं सदा वन्दे निर्दोषाशेषसद्गुणम्‌ ॥ 
( fie त° १ ) इति। 
अद्वैतवादियों का यह कहना है कि ‘are का अर्थ (प्रयोजन, आवश्यकता) 
वहीं है जहाँ दूसरे प्रमाणों के द्वारा उसकी सिद्धि नहीं होती हो” इस न्याय 
(नियम ) से केवल ada में ही शास्रो का तात्पर्य ( अर्थ ) है, भेद (द्वैत ) तो 
प्रत्यक्षतः उपलब्ध होता है इसलिए उसमें शास्त्र का तात्पर्यं नहीं हो सकता । 
उनकी इस घारणा का खण्डन उपर्युक्त विधि से कर दिया गया । [ अद्वैत की 
सिद्धि प्रत्यक्षादि से नहीं होती, शास्त्र यदि है तो अद्वेत के लिए--यह अद्वैतियों 
की धारणा है । ] 
अनुमान से ईश्वर की सिद्धि नहीं होती, फिर उसके भेद को भी तो सिद्धि 
उससे नहीं ही हो सकेगी। इसलिए इन श्रुतिवाक्यों में भेद का अनुवाद 
( व्याख्या ) नहीं किया गया है, प्रत्युत ये शास्र ही भेदपरक हैं। [ 'अनन्यलम्यः 
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जञास्रार्थः' के न्याय से ही यह कहा जा सकता है कि भेद की fafa किसी 
दूसरे प्रमाण से नहीं होती इसलिए शास्त्र का तात्पर्यं ही भेद-प्रातिपादन में 
है। अनुमान के द्वारा भेद की सिद्धि नहीं होती । बस, इतना ही पर्याप्त है! 
aa का तात्पर्य ही उसीमें है । ] 

इसीलिए कहा गया है--'जो केवल श्रेष्ठ आगमों ( शास्त्रों ) से जाने जाते 
हैं, जो क्षर ( प्रकृति ) और अक्षर ( जीव ) को अच्छी तरह पार कर चुके हैं, 
जो adar निर्दोष हैं एवं सभी सदुगुणों ( जैसे पूर्णानन्द आदि ) से युक्त हैं वेसे 
नारायणा की मैं सदा वन्दना करता हूं ( विष्णुतस्वविनिर्ण॑य, मङ्गलश्ठोक ) । 


( १७. शास्त्रों का समन्वय ) 
grasa तत्र प्रामाण्यमुपपादितं “तत्तु समन्वयात्‌ ( Ae 
सू UUL) इति। समन्वय उपक्रमादिलिङ्गम्‌ | उक्त च 
बृहत्संहितायाम्‌-- 


५३, उपक्रमोपसंहारावभ्यासोऽपू्वता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिङ्ग तात्पर्यनिर्णये ॥ इति । 

ब्रह्म के विषय में शास्त्र की प्रामाणिकता भी सिद्ध की गई. है-- किन्तु 
उसकी [ प्रामाणिकता तो ] समन्वय करने के बाद ही सिद्ध होती है? ( ब्र» सू० 
uuy ) [ शास्त्र की प्रामाणिकता तभी सम्भव है जब विष्णु के अर्थ में ही उन 
शास्त्रों या श्रुतियों का समन्वय किया जाय । समन्वय का अर्थं है सम्यक्‌ (ठीक) 
प्रकार से सम्बन्ध या अन्वय दिखलाना । ] उपक्रम ( आरम्भ ) आदि चिल्लो के 
द्वारा समन्वय ( शास्त्र के अर्थ का निर्णय ) होता है । बृहत्संहिता में कहा गया 
है--'उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, aqdar, फल, अर्थवाद और उपपत्ति शास्त्र 
का तात्पर्य निर्णय करने के समय लिङ्ग ( चिह्न Mark ) के रूप में रहते हैं ।' 

विशेष--श्रुति के अर्थ का संशय होने पर उपक्रम आदि fant के द्वारा 
उसका निर्णय होता है, कम से कम तात्पर्यं तो समझा जा सकता है, भले ही 
व्याख्या न हो सके । प्रतिपाद्य विषय का आरम्भ करना उपक्रम ( Comme- 
neement ) है । आरम्भ को देखकर बीच के वाक्यों का अर्थ अपने आप खुल 
ही जाता है। जब इसके बाद भी संशय रह जाय तो उपसंहार ( Cone- 
lusion ) का सहारा लें । विस्तारपूर्वक निरूपित बातों का सारांश करना 
उपसंहार है, जिससे adfacta में सहायता मिलती है। फिर भी यदि 
सन्देह रहे तो एक ही बात को एक ही प्रकार से कहे जाने वाले स्थलों अर्थात्‌ 


२६४ सबंदशेनसंमरहे- 

अभ्यास (Reiteration ) का आश्रय लें। इसके बाद agaat 
( Novelty ) का आग्रह है जिसमें किसी दूसरे प्रमाण से असिद्ध नई बात को 
हृढ़तापूबंक कहा जाता है । संभव है कि नई बात के प्रतिपादन में ही श्रुति का 
अर्थ छिपा हो । प्रयोजन से युक्त होना फल ( Result ) है । इसकी आवश्य- 
कता अपूर्वता के बाद पड़ती है । अपूर्वता में मुख्य का प्रतिपादन होता है जब 
कि फल में मुख्य वस्तु के उद्देश्य का वर्णान होता है। फल के बाद भी सन्देह 
होने पर अर्थवाद्‌ ( Eulogy ) का आश्रय लेते हैं जिसमें स्तुति या निन्दा 
का बढ़ा-चढ़ाकर वर्णन होता है। अन्त में उपपत्ति या युक्ति ( Demonst- 
ration ) ही सहायक होती है जिससे अर्थ का निर्णय होता है। इन लिङ्गों 
में पूर्वापर के क्रम से प्रबलता बढ़ती जाती है। कहा है--उपक्रमादिलिङ्गानां 
बलीयो qadaq । मीमांसा-दर्शन में इन लिङ्गों का बडा महत्व है क्योंकि 
श्रुति में कहे गये विधिवाक्यो का अर्थ-निर्शंय करना उनका प्रथम कत्तव्य है। 
विशेष विवरण के लिए लौगाक्षिभास्कर का अर्थसंग्रह या आपदेव का मीमांसा- 
न्यायप्रकाश देखना चाहिए । 


(१८. पूर्णप्रक्न-दर्शन का उपसंहार ) 
+ बेदान्ततास्पर्यवशात्‌ मित्युक्तं 
एवं z तदेव ब्रह्म शाख्रगम्यमित 
भवति | दिडमात्रमत्र प्रादि । शिष्टमानन्दतीर्थेभाष्यव्याख्या- 
नादो द्रष्टव्यम्‌ । ग्रन्थबहुत्वभियोपरम्यत इति | 
इस प्रकार Aara ( उपनिषदां ) का तात्पर्यं जानकर वही ब्रह्म शास्त्र के 
द्वारा बोधनीय है-यही कहने का अभिप्राय है । हमने यहाँ केवल दिशा का 


निर्देश किया है, बाकी बातें आनन्दतीर्थ के [ब्रह्मसूत्र | - भाष्य के व्याख्यान 
आदि में देखनी चाहिए । ग्रन्थ बढ़ जाने के भय से अब हम रुकते हैं | 


विशोष--आनन्दतीर्थं या guise ( समय ११२०-११९९ ई०) ने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा था जिससे gaara का प्रवर्तन हुआ । इस भाष्य पर 
जयतीर्थं ( ११९३-१२६८ ), श्रीनिवासतीर्थं ( १३००) , विद्याधीश आदि ने 
टीकायें की हैं । 
एतञ्च रहस्यं पूर्णप्रज्ञेन मध्यमन्दिरेण वायोस्तृतीयावतार- 
म्मन्येन निरूपितम्‌ | 


५३, प्रथमस्तु हनूमान्स्याद्‌ द्वितीयो भीम एव च । 
पूणं्रज्ञस्तृतीयश्च भगवत्कार्यसाधकः 0 


हुन 


; तत्र तत्र ग्रन्थसमाप्ताविदं पद्यं लिख्यते-- 
८५. यस्य त्रीण्युदितानि वेदबचने दिव्यानि रूपाण्यलं 

बट्‌ तदशतमित्थमेव निहित देवस्य भगो महत्‌ । 
वायो रामवचोनयं प्रथमकं एक्षो द्वितीय॑ वपु- 

fet aq ठतीयमेतदुना ग्रन्थः कृतः केशवे ॥ 

( म० भा० ता० ३२१८१ )। 


पूणंप्रज्ञ जो अपने को वायु का तीसरा अवतार मानते हैं तथा जिनका नाम 
मध्य-मन्दिर भी है, उन्होंने इन सभी रहस्यों का निरूपण किया है। [ वायु के 
तीनों अवतार ये हैं-- ] 'पहले हनूमान्‌ हैं, दूसरे भीम और तीसरे पूणंप्रज्ञ--यै 
सब भगवान्‌ के कार्यों के साधक हे ॥ इसी को लक्ष्य में रखकर जहाँ-तहाँ (जैसे- 
ब्रह्मसुत्रभाष्य, विष्णुतस्वविनिणंय, महाभारततात्पर्यनिणय आदि ग्रन्थों में ) ग्रन्थ 
की समाप्ति होते पर उन्होंने यह पद्य लिखा है--'(५५) वेद के arai में जिसके 
तीन रूप पर्याप्त रूप से मिलते हैं ( कहे गये हैं). 'बडित्या' और ‘agday’ 
( ऋ० १।१४१।१ ) आदि श्रुतियों में इस रूप में ही (az = बलात्मक, दक्षेतमु> 
ज्ञानपूणां ) जिस वायु-देव के भगे ( मरण और गमन ) रूपी गुण और महत्‌ 
नामक तत्त्व माने गये हैं, उस वायु का पहला शरीर वह है जो राम के सन्देश 
को [ सीता के पास ] पहुँचाने वाला है ( = हनुमान्‌ का अवतार ), दूसरा शरीर 
पृक्ष ( सेनानाशक, ए = पृतना = सेना, क्ष = ९/ क्षि = नाश करना, कौरव-सेन्य 
का विनाश करनेवाला ) भीम का है और तीसरा शरीर nea का है जिनके द्वारा 
केशव के लिए यह ग्रन्थ लिखा गया ।' ( महाभारततात्पर्येनिर्णंय ३२।१८१ yi 
विशेष--हनुमान्‌ का उल्लेख 'रामवचोनयम' के द्वारा हुआ है। इसके 
तीन बर्थ हो सकते हैं। राम के वचनों अर्थात्‌ संवाद को सीता तक पहुँचाने 
वाला; राम के विषय की बातें जैसे मुलरामायण, उसे शिष्यों तक पहुँचानेवाला; 
राम की वाणी द्वारा जो नय ( आज्ञा ) मिळे उसको पालनेवाला । 'मध्व' शब्द 
में मधु और व हैं। मधु का आनन्द अर्थ है और व का तीथं, जिसका तीर्थं 
( शास्त्र ) आनन्दकर हो । आनन्दतीर्थ नाम पड़ने का भी यही रहस्य है । कुल 
मिलाकर चार शब्दों से इनका बोध होता है--मध्वाचायं, आनन्दतीर्थ, पुणांप्रज् 
और मध्यमन्दिर । मध्व के विषय में कहा है-- 
मध्वित्यानन्द उद्दिष्टो वेति तीर्थमुदाहृतम्‌ । 
मध्व आनन्दतीर्थः स्यात्तुतीया मारुती तनुः ॥ 

बलित्था आदि मन्त्र का अर्थ आगे देखें । 


२६६ स्वेदशेनसंग्रहे- 
एतत्पद्यार्थस्तु बढित्था तद्वपुषे धायि दशतं देवस्य भर्गः 
सहसो यतोऽजनिः ( ऋ० १।१४१।१ ) इत्यादिश्रुतिपर्यालोच- 


© विष्णुतच्तं 
नयाऽवगम्यत इति | तस्मात्सवस्य शास्रस्य विष्णुतच्वं सर्वोत्तम- 
मित्यत्र तात्पयमिति सवं निरवद्यम्‌ । 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे पूर्णप्रज्ञदशनम्‌ । 
La 


इस पद्य का अर्थ निम्न श्रुतियों का सम्यक्‌ मनन करने से आता है--'देव 
{वायु ) का वह दर्शनीय तेज ( भर्गः ) शारीरिक व्यवहार के लिए एवं aasia 
के लिए ( बटू ) इस प्रकार से ( इत्था=इत्थं ) धारण किया जाता है क्योंकि वह 
बल से ( सहसः ) ही उत्पन्न हुआ है।' (mo १।१४१।१ )। इसलिए सभी 
शास्त्रों का तात्पर्य यही है कि विष्णुतच्व ही सबसे अच्छा है । इस प्रकार सब 
कुछ ठीक ( निर्दोष ) है। 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सवंद्ंनसंग्रह में पुणंप्रज्ञ-दर्शन समाप्त हुआ । 


इति बालकविनोमाशङ्कुरेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां पूरां्रज्ञ दर्शन मवसितम्‌ ॥ 


atte 


z '६ ) नकुलीश-पाशुपत-दर्शनम्‌ 


कार्य कलादि किल कारणमीश्वरोऽसौ 
योगस्तयोर्विधिरथापि जपादिरूपः | 
gara इत्यबिहतं विहितं प्रपञ्चं 
बन्दे तमादिशति पाझुपतं मतं यः॥-ऋषिः | 
Ai ( १. वैष्णव-द्शेनौ मे दोष ) 
वमतं दासत्वादिपदवेदनीयं परतन्त्रत्वं, दुःखाव- 
इत्वान्न दुःखान्तादीप्सितास्पदम्‌ इत्यरोचयमानाः, पारमेश्चयं 
कामयमानाः, 'पराभिमता मुक्ता न भवन्ति, परतन्त्रत्वात्‌ , 
पारमैश्वयरहितर A 
मैश्वयरहितत्वात्‌ , अस्मदादिवत्‌’, “ुक्तात्मानश्च परमेश्वर 
गुणसंबन्धिनः, पुरुषत्वे सति समस्तदुःखबीजविधुरत्वात्परमेश्वर- 
चत्‌'- उत्याद्यबुमान प्रमाणं प्रतिपद्यमानाः, केचन माहेशवराः 
१७ ७ १७ ७ 
परमपुरुषार्थसाधन पञ्चाथप्रपश्चनपर पाशुपतशास्रमाश्रयन्ते ॥ 
वैष्णवों का यह मत तो परतन्त्रता का ही दूसरा नाम है जिसका बोध 
दासत्वादि शब्दों के द्वारा होता है, [ किसी का दास होना ] सचमुच बहुत 
दुःखकर है, इसमें दुःख का अन्त नहीं होता इसलिए यह कभी भी अभीष्ट नहीं 
हो सकता [ क्‍योंकि जब परतन्त्रता रह ही गई, विष्णु के दास ही बने रह गये, 
तब मुक्ति किस काम की ? ]--इस प्रकार माहेश्वर-सम्प्रदाय के कुछ दार्शनिकों 
को यह मत अच्छा नहीं लगता । वे लोग [ मुक्त होने पर साक्षात्‌ ] परमेश्वर ही 
जन जाने की कामना करते हैं। वे निम्नोक्त प्रकार से दिये गये अनुमान को 
प्रमाण मानते हैं-- 

(१ ) इन प्रतिपक्षियों के द्वारा वणित मुक्त पुरुष वास्तव में मुक्त नहीं हैं 
(प्रतिज्ञा ), क्योंकि मुक्त होने पर भी ये परतन्त्र हैं या इनमें परमेश्वरता (अन्तिम 
ऐश्वर्य) का अभाव है ( हेतु), जैसे हम लोगों के समान बद्धजीव होते ž 
( उदाहरण )। 

(२) मुक्त आत्मायें वे ही हैं जिनमें परमेश्वर की तरह ही गुण हों (प्रतिज्ञा) 
क्योंकि पुरुषत्व होने पर भी ये सारे दुःखों के कारणों से रहित हैं ( हेतु ) जिस 
प्रकार साक्षात्‌ परमेश्वर होते हैं ( उदाहरण ) । 


श्ध्प सबंदशनसंग्रहे- 


ये माहेश्वर-सम्प्रदाय वाले परम पुरुषार्थ का साधन पाशुपत-शासतर को ही 
“मानते हैं जिसमें पाँच पदार्थों का विस्तार किया जाता है । 
विशेष--बैष्णव-दर्शन में मुक्त पुरुष को ईश्वर का दास का रूप देते हैं । 
मुक्त होने पर भी दासता ही रह गई तो मुक्ति का अर्थ ही क्या रहा ? मुक्ति तो 
वह है जो सर्वोच्च पद पर पहुँचा दे । इसलिए माहेश्वर-दर्श॑न में मुक्त को साक्षात्‌ 
ईश्वर ही माना जाता है | हु 
माहेश्वर-सम्प्रदाय में बहुत से अवान्तर भेद हैं। धामिक दृष्टि से इनके चार 
` भेद हैं--पाशुपत, शैव, कालामुख और कापालिक जिनके gaoa शैवागम 
कहलाते हैं। यह आगम वैदिक और अवैदिक दोनों है। माहेश्वर-सम्प्रदाय में 
दार्शनिक दृष्टिकोण से भी चार भेद हैं-पाशुपतदर्शन ( जिसका प्रचार गुजरात 
और राजपूताना में था ), शैवदर्शन ( तामिल देश में ), वीरशैवदर्शन (कर्नाटक) 
तथा प्रत्यभिज्ञादशैन या त्रिक या स्पन्द (काश्मीर) । पाशुपत-दर्शन के संस्थापक 
नकुलीश ( या लकुलीश ) थे । शिवपुराण में 'कारवण-माहात्म्य' से पता चलता 
है कि भ्रुगुकच्छ के पास कारबन नामक स्थान में इनका जन्म हुआ था। नकुलीश 
की मूतियाँ राजपूताना और गुजरात में बहुत मिलती हैं। इन मूर्तियों में सिर 
केश से dm रहता है, दाहिने हाथ में बीजपूर का फल तथा aa में agg 
( लाठी ) रहता है। लगुड़ धारण करने के कारण ही इन्हें लगुड़ेश > लकुलीश 
> नकुलीश कहते हैं। भगवान शंकर के १८ अवतारों में लकुलीश प्रथम gt 
ऐतिहासिक दृष्टि से इनका समय विक्रम संवत्‌ के आरम्भ होने के समय का है + 
पाशुपतों और न्यायवैशेषिक में घना सम्बन्ध है। JURT ने तो नैयायिको को 
da तथा वैशेषिकों को पाशुपत कहा भी है । भारद्वाज उद्योतकर ( न्यायवातिक 
के रचयिता ) अपने को “पाशुपताचायं” कहते हैं । पाशुपतों का मूल सूत्रग्रंथ 
“माहेधररचित पाशुपतसूत्र' भनन्तशयन ग्रन्थमाला में कौरिडन्यरचित पञ्चार्थी- 
भाष्य! के साथ प्रकाशित हुआ है जिसे राशीकरभाष्य या कौरिडन्यभाष्य 
भी कहते हैं । 
पाशुपत-दर्शन की मुल भित्ति पांच पदार्थो--कार्य, कारणा, योग, विधि और 
दुःखात्त--के विवेचन पर आधारित है । इनका विवरण हमें आगे प्राप्त होगा । 
शैवदर्शन के सांगोपांग विवेचन के लिए देखें--डा० यदुवंशी का प्रबन्ध ग्रन्थ 
‘Gana’ ( वि० राष्ट्र» परि० पटना से प्रकाशित ) । 
'वाशुपत” शब्द पशुपति ( = शिव ) से बना है। पशु सभी प्राणियों को 
कहते है । लिङ्गपुराण में कहा है-- 
ब्रह्माद्याः स्थावरान्ताइच देवदेवस्य शूलिनः । 
qqa: परिकीत्य॑न्ते समस्ताः पशुवतिनः॥ 


= >पाशुपत-दशेनम्‌ २६६ 


जिस प्रकार हमारे लिए गाय, भैंस आदि पशु हुँ उसी प्रकार महेश्वर के 
लिए सारे प्राशिमात्र पशु हैं क्योंकि ad में ज्ञान का अभाव है, पशु की तरह 
आचरण है । इन पशुओं के पति महादेव हैं, अतः वह वे पशुपति कहलाते हें। 
जीवों की परवशता पर शेक्सपीयर का कहना है— 

Tike flies to the wanton lads, we are all to the gods, 
They kill us for their sport. 


“चंचल बालकों के लिये मविखयों का जो महत्त्व है वही देवताओं के लिए. 
हमारा है। वे खेल-खेल में हमें मार डालते हैं ।” किन्तु शिव का कल्याणकारी 
रूप भी है। 


(२. पाशुपत-सूत्र की व्याख्या--शुरु का स्वरूप) 
तत्रेदमादिसत्रम्‌--“अथातः पञ्ुपतेः पाशुपतयोगविधि व्या- 
ख्यास्याम' इति। अस्यार्थः अत्राथशब्दः पूर्वप्रकृतापेक्षः | 
पूर्वप्रकृतश्व गुरु प्रति शिष्यस्य प्रश्नः । गुरुस्वरूपं गणकारिकायां 
निरूपितम्‌ 
१, पञ्चकास्त्वष्ट विज्ञेया गणश्रेकस्रिकात्मकः | 
बेचा नवगणस्यास्य संस्कत्ती शुरुरुच्यते ॥ 
२, लाभा मला उपायाश्च देशावस्थावि शुद्धयः । 
दीक्षाकारिबलान्यष्टौ पश्चकास्रीणि वृत्तयः ॥ 
“तिस्रो वृत्तयः? इति प्रयोक्तव्ये “त्रीणि वृत्तयः इति 
च्छान्दसः प्रयोगः | 


उस ( पःशुपत-शास्र ) का यह पहला सुत्र है--'अब इसलिए पशुपति के 
पाशुपतशास्त्र के योग और विधि की व्याख्या करेंगे ।” इसका अर्थ इस प्रकार 
है--यहाँ 'अथ' शब्द पहले के कुछ प्रसंग का द्योतक है। पहले का कुछ प्रसंग 


यही है कि गुरु के प्रति शिष्य का प्रश्न हो चुका है। [ प्रश्‍न यही है कि त्रिविध 


दुःखों का ada विनाश कैसे हो? यह दुःखान्त के विषय का प्रश्न है। ] गुरु 
का स्वरूप गणकारिका में निश्चित किया गया है--'आठ पंचक ( पाँच-पाँच 
अवान्तर भेदों से युक्त गणा ) जानने योग्य हैं और एक गण तीन अवान्तर भेदों 
का है। इन नव गणों का ज्ञाता और जो संस्कार करनेवाला हो वह गुरु 
कहलाता है ॥ १ ॥ लाभ, मल, उपाय, देश, अवस्था, विशुद्धि, दीक्षाकारी और 


३०० र सबदंशनसंग्रहे- ? 
बल ये आठ पंचक (प्रत्येक के पाँच भेद ) हैं। वृत्तियाँ ( कार्य) तीन हैं ॥२॥ 
मूलइलोक में 'तिस्रो वृत्तयः ( दोनों ख्रीलिङ्ग शब्द ) का प्रयोग करना चाहिए 
किन्तु Ay (ago) वृत्तयः (o) प्रयोग है यह वैदिक व्यत्यय का 
उदाहरण है । [ 'व्यत्ययो बहुलम्‌? (ato qo ३॥१॥८५) में लिङ्ग का व्यत्यय ] । 

विशेष--नव गणों का ज्ञाता गुरु है। इन गणों में प्रथम आठ पंचक 
( Pentads ) हैं अर्थात्‌ इनमें प्रत्येक के पाँच-पाँच अवान्तर भेद हैं। नवें गण 
को त्रिक कहते हैं क्योंकि इसके तीन ही भेद हैं । इनकी गणना करें--+ 

(१ ) लाभ (Acquisition)—am, तपस्‌ , -नित्यत्व, स्थिति, शुद्धि | 

(२) मल (Impurity )-मिथ्याज्ञान, अधर्म, आसत्तिहेतु, च्युति, 
पशुत्वमूल | 

(३) उपाय (Expedient)—araaai, जप, ध्यान, रुद्रस्मृति, प्रपत्ति । 

(४ ) देश ( Locality )- गुरु, जन, गुहादेश, इमशान, रुद्र । 

(५) अवस्था ( Perseverence )--व्यक्ता, अव्यक्ता, जया, दान, 
निष्ठा । Š; 

(६) af (Purification )--प्रत्येक मल की हानि, जैसे मिथ्या- 
ज्ञानहानि, अधमंहानि आदि । 

(७ ) दीक्षाकारिन्‌ ( Initiation )- द्रव्य, काल, क्रिया, मूर्ति,“ गुरु । 

(८ ) बल ( Power )--गुरुभक्ति, बुद्धिप्रसाद, sana, धर्म, ATAT । 

(९) वृत्ति ( Functions ) = जीविकोपाय--भिक्षा, उत्सृष्टग्रहण, 
यथालब्धग्रहरा | इन गणों का संक्षिप्त वर्णन आगे प्रस्तुत किया जायगा । 


तत्र विधीयमानमुपायफलं लाभः । ज्ञानतपोनित्यत्वस्थिति- 
शुद्धिभेदात्पश्वविधः | तदाह हरदत्ताचार्य :-- 

ज्ञानं तपोऽथ नित्यत्वं स्थितिः ata पञ्चमम्‌ । 

आत्माश्रितो दुष्टभावो मलः। स मिथ्याज्ञानादिमेदात्पञ्च- 
विधः । तदप्याह-- 

३. मिथ्याज्ञानमधमश्च सक्तिहेतुइच्युतिस्तथा | 
पशुत्वमूल पञ्चैते तन्त्रे हेया बिविक्तितःकं ॥ 
( गणकारिका, ८ ) इति । 


ॐ हेयाधिकारतः--इति क्वचित्पाठः । 


= ३०१ 
(१) उपाय के फलों को प्राप्त करने का नाम लाभ है। ज्ञान, तपस्‌ , 
नित्यत्व, स्थिति और शुद्धि के भेद से पाँच प्रकार का है, जैसा कि हरदत्ताचार्य 
कहते हैं--''ज्ञान, तपस्या, नित्यता, स्थिति (धैय) और पाँचवाँ शुद्धि ( स्वच्छता, 
पवित्रता) -ये लाभ हैं ।' 

(२) आत्मा में अवस्थित दुष्ट भावों (Condition) को मल कहते हैं । 
मिथ्याज्ञान आदि के भेद से वह पाँच प्रकार का है। यह भी कहा है--'मिथ्या - 
ज्ञान, अघम ( Demerit ), सक्तिहेतु ( Causes of Attachment ), 


safer ( सदाचार से भ्रष्ट होना ) और पशुत्वमूल ( जीव प्राप्त करने के अनादि 
संस्कार ), इन पाँच मलों को तन्त्र में ( इस शास्त्र में ) विवेक द्वारा त्यागनाः 


चाहिए ।' 
साधकस्य शुद्विहेतुरुपायो वासचरीदिभेदात्पश्चविधः । 
तदप्याह- 
४, वासचयी जपो ध्यानं सदा रुद्रस्मृतिस्तथा । 
्रपत्तिश्चेति लाभानाम्रुपायाः पञ्च निश्चिताः ॥ इति । 
थीनुसंघानपूरवकं Ce ` 
येनाथीनुस ज्ञानतपोवृद्धी प्राप्नोति स देशो 
गुरुजनादिः | यदाह 
५, गुरुजेनो गुहादेशः श्मशानं रुद्र एव च । इति । 

(३) साधक की शुद्धि के कारणों को उपाय कहते है जिसके वासचर्या 
आदि पाँच भेद हैं। इसे भी कहा है-वासचर्या ( अच्छी तरह निवास करने 
के नियम), जप, ध्यान, रुद्र का सदा स्मरण करना और प्रपत्ति (शरणागति) 
ये लाभों के उपाय निश्चित किये गए ži [ वासचर्या आदि पाँच प्रकार की 


करके साधक पाँच लाभों को प्रात करता है । उपायस्लाभ के उपाय, 
लाभ=उपाय के फलों की प्राप्ति ] । 


(४) जिनके पास रहकर अर्थों ( > कार्य, कारण, योग, विधि और 
दुःखान्त ) का अनुसन्धान करते हुए [ साधक ] ज्ञान और तपस्या की वृद्धि 
प्राप्त करता है वह देश है जैसे गुरू, जन आदि । उसे कहा है-गुरु, जन 
( ज्ञानियों की सभा ), गुहा-देश ( गुफा, एकान्त स्थान), स्मशान तथा रद्र । 

[ इनके पास रहकर साधक ज्ञान की वृद्धि करता है ( गुरु और जन के साथ )). ` 
तथा तपस्या की भी वृद्धि करता है ( अवशिष्ट तीनों के साथ ) ] । 


३०२ संवेदशैनसंग्रहे- 
आ लामप्राम्तरेकमयोदावस्थितस्य यदवस्थानं सावस्था 
व्यक्तादिविशेषणविशिष्टा । तदुक्तम्‌ 
व्यक्ताऽव्यक्ता जया दानं निष्ठा चेव हि पञ्चमम्‌ । इति । 
मिथ्याज्ञानादीनामत्यन्तव्यपोहो विशुद्धिः । सा प्रतियोगि- 
भेदात्पञ्चविधा | तदुक्तम्‌ 
६. अज्ञानस्याप्यधमेस्य हानिः सङ्गकरस्य च । 
चयुतेहीनिः पशुत्वस्य शुद्धिः पञ्चविधा स्मृता ॥ इति । 
(५) लाभ की प्राप्ति पर्यन्त जब साधक एक ही प्रकार से अवस्थित रहता 


है तब उसकी यही अवस्थिति अवस्था कहलाती है जिसमें व्यक्त आदि विशेषण 
ama हैं [ तथा पाँच प्रकार की होती है ]। यह कहा है-व्यक्तावस्था ( जब 
_ किसी साधक के उपाय अनुष्ठान आदि प्रकाशित हों, लोगों की स्तुति-निन्दा की 
“७ चिन्ता न रहे ), अव्यक्तावस्थां ( जब साधक सब गुप्त रूप से करे ), जयावस्था 
( मन और इन्द्रियों की विजय करके अवस्थित रहना ), दानावस्था ( सब कुछ 
त्याग देना ) और निष्ठावस्था ( महेश्वर में सदा अविच्छिन्न भक्ति रखना ), 
यह पाँचवी है । 

( ६) मिथ्याज्ञान आदि का बिलकुल ( सर्वथा ) विनाश हो जाना विशुद्धि 
है। प्रतियोगियों ( जिनका बिनाश होता है, Partner, Competitor ) 
के पाँच भेद होने के कारण यह भी पाँच प्रकार की है। [ मल पाँच प्रकार के 
हैं, उनमें प्रत्येक का विनाश करना अभीष्ट है, इसलिए इस विशुद्धि के पाँच भेद 
हैं। ] कहा है-अज्ञानहानि, अधर्महानि, आसक्तिहेतु की हानि, च्युतिहानि 
और पशुत्वहानि--शुद्धि पाँच प्रकार की मानी गयी है । 


दीक्षाकारिपश्वकं चोक्तम्‌- 
. A मूतिंगुरुर e 
७. द्रव्यं कालः क्रिया चेव हि पञ्चमः । इति । 
बलपश्चक T- 
मतेहन्द्रज 
८. गुरुभक्तिः प्रसाद मतेद्वन्द्वजयस्तथा । 
धर्मञचेवाग्रमादश्च बलं पञ्चविधं स्मृतम्‌ ॥ इति । 
रणार्थमागमाविरोधिः 
॥ पञ्चमर-लघूकरणार्थमागमाविरोधिनोऽन्नाजनोपाया वृत्तयो 
थालब्धाभिधा इति। शेषमशेषमाकर एवावगन्तव्यम्‌। 


3 ३०३ 


(७) पाँच दीक्षाकारियो ( दीक्षा के azai Aspects of initia- 
tion ) का कथन हुआ है-द्रव्य । दीक्षा के समय उपयोगी वस्तुएँ ), काल 
( शुभ age, दीक्षा के योग्य समय ), क्रिया ( गुरुसेवनादि, दीक्षा की विधियाँ ), 
मूर्ति ( देवप्रतिमा ) और गुरु, यह पाँचवाँ है। 

(८) पाँच बल हैं--गुरुभक्ति, बुद्धि को निर्मलता, सुख-दुःखादि eal पर 
विजय, धर्म और अप्रमाद ( सावधान रहना ), इस तरह बल पाँच प्रकार का 
माना गया है । 


(९) पाँच मलों को क्षीण ( कम ) करने के लिये, आगमों ( शास्त्रो ) के 
fang नहीं जाने वाले (शास्त्रानुकूल कर्म करने वाले) पुरुषों के अन्नार्जन (जीविका- 
निर्वाह) के उपायों को वृत्ति कहते हैं। [ पाँच मलों का विनाश वासचर्या आदि 
उपायों से होता है । किन्तु किसी भी वस्तु का तुरत विनाश कर देना सम्भव 
नहीं है अतः पहले इन्हें कम करते हैं। इसी में वृत्तियाँ काम देती हैं जो तीन 
है-- ] भिक्षा में मिले हुए अन्न पर निर्वाह करना, लोग जिसे छोड़ दें उसे ग्रहण 
करना ( उत्सृष्ट) तथा जो मिल जाय उसे ही: लेना । ( यहाँ ध्येय है कि इन 
सभी पदार्थों का ग्रहण करते समय शास्त्र के fade पर भी ध्यान दिया जाता 
है, नहीं तो कीटादि-दूषित अन्न या नीचादि व्यक्तियों से मिला अन्न भी ग्राह्य हो 
होगा । शास्त्र इस प्रकार के अन्न का विरोध करते हैं अतः इन्हें लेना वृत्ति 
नहीं है । ) अवशिष्ट सारी बातें आकर-ग्रंथों से ही जाननी चाहिएँ । 

विशेष--प्रथम सूत्र में स्थित “अर्थ! शब्द की व्याख्या में ही गुरु के द्वारा 
ज्ञातव्य इन नव गणों का उल्लेख कर दिया गया है। अब दूसरे शब्द अतः” 
की व्याख्या में दुःखान्त का, पशु” के द्वारा कार्य का, ‘ofa’ के द्वारा कारण 
का तथा ‘ata’ और ‘fafa’ का स्वतंत्र रूप से विचार होगा, इस प्रकार पाँचों 
पदार्थों का वर्णन हो जायगा । 


(२ क. सूत्र के अन्य शाब्द्‌-अतः, पति आदि ) 
अतःशब्देन दुःखान्तस्य प्रतिपादनम्‌ । आध्यास्मिकादि- 
दुःखत्रयव्यपोहप्रश्‍नाथेत्वात्तस्य | पशुशब्देन कार्यस्य | परतन्त्र- 
वचनत्वात्तस्य । पतिश्चब्देन कारणस्य | Sau पतिरीशिता' 
इति जगत्कारणीभूतेश्वरवचनत्वात्तस्य । योगविधी तु प्रसिद्धौ । 


qa: ( इसलिए ) शब्द के द्वारा दुःखान्त का प्रतिपादन होता है क्योंकि 
इस शब्द से आध्यात्मिक आदि तीन दुःखों के विनाश के लिए प्रश्‍न करना व्यक्त 
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होता है। [ जब शिष्य ने गुरु से प्रश्‍न किया कि दुःखान्त कैसे हो तब उसका 
उत्तर देने के लिए गुरु तैयार हुए और बोले--'इसलिए'** । अब यहाँ इसलिए” 
के द्वारा 'दुःखान्त के लिए! का. बोध हो गया। पाँच पदार्थों में दुःखान्त भी 
एक है। जिसकी ध्वनि प्रथम सूत्र में मिलती है। यही नहीं, अन्य पदार्थ भी 
इस सूत्र से ध्वनित हो जाते हैं । ] 

‘qa’ शब्द के द्वारा कार्य का प्रतिपादन होता है क्योंकि वह ( पशु या 
कार्य ) परतंत्र होता है। [पशु पति के बश में रहता है और कार्य कारण 
के अधीन है इस समानता से दोनों की एकरूपता सिद्ध हो जाती है। | "पति" 
शब्द से कारण का बोध होता है क्योंकि “ईश्वर शासन करने वाला पति है! 
इस वाक्य में संसार के कारणास्वरूप ईश्वर का वर्णन है। [ पति शब्द से 
ईश्वर का बोध होता है और ईश्वर संसार का कारण है। अतः पति के द्वारा 
कारणा की ध्वनि निकलती है। ] योग और विधि तो अपने आप में स्पष्ट है 
( शब्दों से ही व्यक्त हैं ) । 

विशेष--पाशुपत-दर्शन में कहे गये पाँचों पदार्थों का प्रतिपादन प्रथम 
सुत्र के द्वारा ही हो गया है। सूत्र का अर्थ है कि शिष्य के द्वारा पूछे गये 
प्रश्‍न के उत्तर में गुरु दुःखान्त की सिद्धि के लिए महेश्वर के द्वारा प्रतिपादित 
महेश्वर की प्राप्तिके लिए जो योग ( Union ) है उसकी विधि बतलाते 
हैं। इस प्रकार पाशुपत शास्त्र के आरम्भ की यह प्रतिज्ञा है। पशु के द्वारा 
कार्य, पति के द्वारा कारण, अतः के द्वारा ढुःखान्त- इस प्रकार इन तीन 
पदार्थों की ध्वनि है; योग और बिधि तो शब्दों से ही स्पष्ट हैँ । 


सभी परतन्त्र पदार्थों ( पशु, मनुष्य, द्रव्य ) को पशु कहते हैं। जिस प्रकार 
पशु अपने स्वामियों के अवीन होते हैं उसी प्रकार ये पारिभाषिक 'पशु' भी अपने 
पति (ईश्वर) के अधीन हैं । चिदात्मक या अचिदात्मक, सभी पदार्थ पशु (कार्य) 
हैं जिनका कारण स्वतंत्र परमेश्वर है। परतन्त्र सदा स्वतन्त्र के अधीन रहता है। 
जप, ध्यान आदि को योग कहते हैं और भस्मलेपन, GIT आदि के व्रत विधि 
ži दुःख से निवृत्त होने पर ऐश्वर्य की प्राप्ति करना दुःखान्त है। ये ही पाँच 
aca हैं क्योंकि परम पुरुषार्थ के साधन हैं। तत्त्व वही है जिसका ज्ञान 
परम-पुरुषार्थे का साधन हो प्रस्तुत दर्शन में इन पाँचों का ज्ञान उसकी 
प्राप्ति के लिए अनिवार्य है। पंचम तत्त्व (gara ) तो परम-पुरुपार्थ के रूप 
में ही है अतः उसका ज्ञान तो आवश्यक है ही; दुःख के बीज के रूप में अस्वतंत्र 
(कार्य, पशु ) को जानना भी नितान्त आवश्यक 2 क्योंकि इसीकी निवृत्ति 
करनी है। tad की प्राप्ति के लिए स्वतंत्र ईथर ( कारण, पति ) को जाननाः 


= ET. 
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अनिवार्य है, यह कौन अस्वीकार करेगा ? Cad को प्राप्ति के लिए भस्म- 
ज्ञानादि विधि के साथ जप-ध्यानादि योग भी ज्ञेय हैं। इस प्रकार पांचों 
का ज्ञान परमावश्यक है । 

(३. दुःखान्त का निरूपण ) 


तत्र दुःखान्तो द्विविध:--अनात्मकः सात्मकश्रेति । तत्रा- 

नात्मकः सर्वदुःखानामत्यन्तोच्छेदरूपः । सात्मकस्तु हकृक्रिया- 
शक्तिलक्षणमैश्चयंम्‌ । तत्र च्कशक्तिरेकापि विषयमेदात्पश्चविधो- 
परचर्यते---दशनं श्रवणं मननं विज्ञानं ated चेति । 

इनमें दुःखान्त दो प्रकार का होता है-अनात्मक और सात्मक । अनात्मक 
(Impersonal ) दुःखाम्त उसे कहते हैं जिसमें सभी दुःखों का पूणा रूप से 
बिनाश हो जाय [ इसके बाद ऐश्वर्य की प्राप्ति हो ] । सात्मक ( Personal) 
gara वह है जिसमें हकशक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त ( लक्षित ) dat की 
भी प्राप्ति हो । हकशक्ति ( बुद्धि या ज्ञान की शक्ति ) यद्यपि एक है किन्तु विषयों 
(Objects ) की विभिन्नता के कारण पाँच प्रकार से व्यक्त की जाती है. 
दर्शन, श्रवण, मनन, विज्ञान ( विवेचन ) और सवंज्ञता । [ अब इनमें प्रत्येक 
की परिभाषा बतलाई जायगी । ] 

तत्र सक्ष्म-व्यवहित-विप्रकृष्टाशेष-चाश्षुप-स्पशो दिविषयं ज्ञानं 
c पशब्दविषयं सिद्धिज्ञान 

दशनम्‌ । अशे सि श्रवणम्‌ । समस्तचिन्ता- 
विषयं सिद्धिज्ञान॑ मननम्‌ । निरवशेषशास्रविषयं ग्रन्थतोऽथतश्च 
सिद्धिज्ञानं विज्ञानम्‌ । स्वशास्रे येनोच्यते । उक्तानुक्ताशेपार्थेषु 
समासविस्तरविभागविशेषतश्र तच्व्याप्ततदोदितसिद्धिज्ञानं सर्व- 
ज्ञत्वमिति । एषा धीशक्तिः | 

qaa उस ज्ञान-शक्ति का नाम है जिसके द्वारा समस्त चाक्षुष विषयों (नेत्र 
सम्बन्धी जैसे रूप और तदाशित द्रव्य ), स्पश सम्बन्धौ विषयों, [ रस सम्बन्धी 
विषयों और च्राण सम्बन्धी विषयों ] का ज्ञान होता है चाहे वे विषय कितने 
हो सूक्ष्म हों ( परमाणु आदि ) या किसी बस्तु के द्वारा व्यवहित ( Inter- 
४९०९१ ) हों या दूर पर स्थित हों । [बद्ध जीव सभी चाक्षुष, स्पार्शनादि 
विषयों को नहीं जान सकते, वे दूरस्थ, व्यवहित या सुक्ष्म पदार्थों को भी नहीं 
जान सकते किन्तु मुक्त पुरुषों में यह ऐश्वयंशक्ति आ जाती है कि वे ईश्वर की 
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तरह इन सारे विषयों की जानकारी कर सकते हैं। ऐसी कोई वस्तु नहीं जिसे 
वे नहीं जान पाते | ] सभी शब्दों के विषय में ( सूक्ष्म, दूरस्थ या पशु-पक्षी 
आदि के द्वारा किये गए शब्द ) सिद्धि के रूप में उत्पन्न ज्ञान को श्रवण कहते है। 
[ यद्यपि श्रवण दर्शन में अन्तर्भूत हो सकता है पर तत्त्वज्ञान में इसकी विशेष 
उपयोगिता होने के कारण इसे पृथक्‌ रखा गया है । इसमें सिद्धि अर्थात्‌ योगादि 
साधनों से उत्पन्न एक विशेष शक्ति के द्वारा ज्ञान होता है । ] जिन-जिन 
विषयों का चिन्तन संभव है उन aa का केवल चिन्तन करते ही [ बिना 
शास्त्रादि देखे हुए ही | योग की सिद्धि द्वारा ज्ञान पा लेना मनन ( Cogita- 
tion ) कहलाता है। fafa के द्वारा सभी शास्त्रों के विषयों को ग्रन्थ ( पंक्ति ) 
और उसके अर्थ के साथ जान लेना विज्ञान है। [ग्रन्थ में इस तरह की पंक्ति 
है और उसका यह अर्थ है, यह जान लेना विज्ञान है।] इसी से अपने 
(पाशुपत) शास्त्र का प्रवचन होता है ( शास्त्र की असंदिग्ध व्याख्या में विज्ञान ही 
उपयोगी है )। 

[ गुरु के द्वारा ] उपदिष्ट या अनुपदिष्ट, सभी अर्था ( विषयों ) में समास, 
बिस्तर, विभाग और विशेष के द्वारा ( इनका वर्णान इसी दर्शन में बाद में 
होगा) त्व के रूप में संबद्ध और सदैव प्रकाशित सिद्धि-ज्ञान को सर्वेशत्व 
कहते हैं। [ यह वैसा ज्ञान है जो सदा उदित या प्रकाशित रहता है, कभी 
छिपता नहीं । तत्वों के रूप में यह सदा बेधा हुआ रहता है। बातें बतलाई 
गई हों या नहीं, सभी ada को माळूम हो जाती हैं, वह भी संक्षि ( समास ) 
बिस्तृत, fafeag ( Analysea ) तथा बिशिष्ट (Specialised ) रूप में । 
ज्ञान शक्ति की यहाँ पराकाष्ठा है। ] यह ( हकशक्ति ) ज्ञान (बुद्धि intellect) 
की शक्ति है। 


क्रियाशक्तिरेकापि त्रिविधोपचरयते- मनोजवित्वं कामरू- 
fad विकरणधमित्वं चेति । तत्र निरतिशयशीप्रकारित्वं मनो- 
जबित्वम्‌ । कर्मादिनिरपेक्षस्य स्वेच्छया  एवानन्त-सलक्षण- 
ब्रिलक्षण-स्वरूप-करणाधिष्टातृत्वं कामरूपित्वम्‌। उपसंहृतकर- 
णस्यापि निरतिशयैश्व्यसम्बन्धित्वं विकरणधमित्वमिति । एषा 
क्रियाशक्तिः | 


क्रियाशक्ति यद्याप एक ही होती है फिर भी परोक्षतः तीन प्रकार की कही 
जाती है-मन की तरह वेगवान्‌ होना, इच्छा से रूप बदलना तथा विकरणा 
( इन्द्रियादिहीन ) होने पर भी ऐश्वयं धारण करना ( विकरणधमित्व ) । मन 
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की तरह वेगवान्‌ होने का अर्थ है कि इतनी शीघ्रता से काम करें जिससे अधिक 
शोधन और कोई न करे । कर्मफल आदि से निरपेक्ष (पृथक्‌ ) होकर, केवल अपनी 
इच्छा से ही अनन्त सलक्षणा ( समान धर्मों वाले ), विलक्षण ( विभिन्न लक्षणों 
बाले ) तथा सरूप ( एक तरह के ) करणों ( शरीरों और इन्द्रियों ) में अधिष्ठित 
होना ही कामरूपित्व ( अपनी इच्छा से रूप बदलना ) है। विकरणाक्षमित्व 
वह है जब करणों के न होने पर (या संक्षिप्त होने पर) भी सर्वोच्च ( निरतिशयं ) 
dad से सम्बन्ध हो जाय । यह क्रिया की शक्ति है। 

विशेष--अनात्मक gara बिल्कुल निषेवात्मक (Negative ) है 
क्योंकि इसमें केवल दुःख की निवृत्ति ही होती है। दुःख की निवृत्ति के बाद 
de की प्राप्ति सात्मक दुःखान्त में होती है । ऐश्वयं मिलने में भी दो प्रकार 
की शक्तियाँ मिलती हैं--हक्शक्ति या जानने की शक्ति तथा क्रियाशक्ति या 
कार्य के रूप में दिखलाने की शक्ति । इनके क्रमशः पाँच और तीन मेद हैं। 
इस प्रकार दुःखान्त का निरूपण हुआ । 


(४. कार्य का निरूपण ) 


अस्वतन्त्रं सर्व कार्यम्‌ । तत्त्रिविध-विद्या कला TIAR । 


एतेषां ज्ञानात्संशयादिनिवृत्तिः । तत्र पशुगुणो विद्या । सापि 
द्विविधा--बोधाबोधस्वभावभेदात्‌ | 

बोधस्वभावा विवेकाविवेकप्रवृत्तिभेदाद दिविधा। सा 
A ` c ` 
चित्तमित्युच्यते । चित्तेन हि सबः प्राणी बोधात्मकप्रकाशाजु- 
गहीतं सामान्येन विवेचितमविवेचितं चार्थं चेतयत इति । 


जो कुछ भी अस्वतंत्र ( परतंत्र ) है वह सब कार्य कहलाता है। वह तीन 
प्रकार का है- विद्या, कला और पशु । [ जीव-जड़-वर्गं अपने-अपने गुणों के 
साथ कभी स्वतन्त्र नहीं है । गुण अपने-अपने आश्रयों के अधीन हैं, जड़पदार्थ 
जीवों के अधीन हैं। जीवों में भी एक दूसरे की पराधीनता देखी जाती है-- 
स्त्री पति के अधीन, नौकर अपने स्वामी के अधीन, प्रजा राजा के अधीन 
आदि । परमेश्वर के अधीन तो सभी हैं। पाशुपत-दर्शन में जीवों को पशु कहते 
हैं, जीवों के गुणों को विद्या और गुणसहित पृथिवी आदि जड़-द्रव्यों को कला 
कहते हैं। ] इन ( भेदों ) के ज्ञान से संशय आदि की निवृत्ति होती है। इनमें 
पशुओं के गुण को विद्या ( Sentiency ) कहते हैं। इसके भी दो मेद हैं-- 
बोधस्वभाव और अबोधस्वभाव वाली विद्या । 


३० सबंदशेनसंग्रह- 

बोध स्वभाववाली या बोघात्मिका विद्या दो प्रकार की है क्योंकि उसमें 
विवेक या अविवेक की प्रवृत्तियाँ होती हैं । इस बोधात्मिका विद्या को चित्त भी 
कहते हैं। चित्त के ही द्वारा सभी प्राणी बोधात्मक ( वस्तुओं का ज्ञान कराने- 
वाले ) प्रकाश से अनुगृहीत ( प्रकाशित ) सामान्य रूप से सभी बस्तुओं को 
जानता है (चेतयते, V चित्‌ = जानना), चाहे वे वस्तुएँ विवेक प्रवृत्ति से पूणं हों 
या विवेक प्रवृत्ति से रहित । [ जीवों में विषय का ज्ञान करने के लिए जो प्रवृत्ति 
उत्पन्न होती है उसी के रूप में जीव में अवस्थित एक विशेष गुण का ही नाम 
चित्त है । यह चित्त-गुण स्वयं बोधात्मक होने के कारणा घट, पट आदि पदार्थों 
का बोध कराता है। जैसे सूर्य या दीपक स्वयं प्रकाशात्मक होने के कारण 
वस्तुओं का बोघ कराते हैं उसी प्रकार चित्त के साथ भी यही बात है। चित्त 
नाम की यह प्रवृत्ति कभी विवेक से युक्त होती है कभी उससे रहित । अब इत 
दोनों की कृतियाँ व्यक्त होंगी । ] 

तत्र विवेकप्रवृत्तिः प्रमाणमात्रव्यङ्ग्या । पश्चथेधमौ धर्मिका 

पुनरबोधात्मिका बिद्या । चेतनपरतन्त्रत्वे सत्यचेतना कला । 
सापि द्विबिधा- कार्याख्या कारणाख्या चेति । तत्र कायोख्या 
दशविधा--एृथिव्यादीनि पञ्च तत्तानि, रूपादयः पञ्च गुणा- 
इचेति | कोरणाख्या त्रयोदशविधा-जञनेन्द्रियपञ्चकं, कर्मेन्द्रिय- 
पञ्चकम्‌, अध्यवसायाभिमानसंकल्पाभिधबृत्तिभेदाद्‌ बुद्ध्यहं- 
कारमनोरक्षणमन्तःकरणत्रयं चेति । 


उनमें विवेक-प्रवृत्ति केवल प्रमाणों के ज्ञान से ही व्यक्त होती है । [ इसके 
अतिरिक्त जो सामान्य या विवेक से रहित प्रवृत्ति है वह अतीन्द्रिय होती है। वह 
अपने साध्य अर्थात्‌ सामान्यज्ञानात्मक फल से व्यक्त होती है। चित्त बोधात्मक 
है तथा अपने बोधरूप स्वभाव से घटादि पदार्थो को ( जड़ होने पर भी इन्हें ) 
व्यक्त कर देता है। यह चित्त-गुण बोधात्मक है अतः ज्ञान का साधन बन 
सकता है । ] 

अबोधात्मिका विद्या वह है जिसमें पशुत्व की प्राप्ति कराने वाले घ्म और 
अधमं ये दोनों संस्कार रहें । [ यह भी जीव का एक विशिष्ट गुण ही है किन्तु 
इसका उपयोग ज्ञान में कुछ नहीं । कारण यह है कि बोध कराना इसके स्वभाव 
में ही नहीं और ज्ञान बोध से ही होता है। ] 

चेतन के अधीन रहनेवाली कलला स्वयम्‌ अचेतन होती है। इसके भी दो 
भेद हैं--कार्य के रूप में कला ( विषयरूपा कला ) और कारण के रूप में कला 
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( इन्द्रियछपा कला )। कार्याख्या कला दस प्रकार की होती है--पृथिवी आदि 
पाँच तत्त्व ( Gross elements ) और रूप आदि पाँच गुण (Subtle 
elements ) । कारणाख्या कला के तेरह भेद हैं--पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ Sense 
organs ), पाँच कर्मेन्द्रियाँ ( Motor organs ) तथा अध्यवसाय (निश्चय), 
अभिमान ( अनात्मा के साथ आत्मा का तादात्म्य स्थापित करना ) और 
संकल्प नाम की तीन वृत्तियों ( Functions) के भेद के कारण तीन प्रकार 
के अन्त:करण--बुद्धि Intellect ), अहंकार ( Ego ) और मन ( Cogi- 
tant Principle ) | 
विशेष--दस इन्द्रियाँ और तीन अन्तःकरण कारण के रूप में ( कार- 
राख्या ) कला हैं क्योंकि ये विषयज्ञापन के कारण हैं। दूसरी ओर पाँच 
महाभूतों और उनके गुणों ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, शब्द )को 'कार्येके रूप में 
war’ कहते हैं क्योंकि ये इन्द्रियों के कार्य हैं। विषय इन्द्रियों के अधीन हैं और 
इन्द्रियाँ विषयों के अधीन--इस प्रकार ये दोनों प्रकार की कलाएँ आपस में एक 
दूसरे के अधीन हैं। चेतन के अधीन तो दोनों हो हैं। इस प्रकार की गणना 
सिद्ध करती है कि सांख्य-दर्शन का प्रभाव इन पर पर्याप्त मात्रा में है। सांख्य में 
इन दस और तेरह तों के अतिरिक्त पुरुष और प्रकृति मिलाकर कुल पचीस 
तस्व दिखलाये जाते हैं । 
पशुत्वसंबन्धी पशुः । सोऽपि द्विविधः--साञ्जनो निरज्ञ- 
नश्चेति । तत्र साञ्जनः शरीरेन्द्रियसम्बन्धी । निरञ्जनस्तु 
तद्रहितः । तत्प्रपञचस्तु पश्चार्थभाष्यदीपिकादो द्रष्टव्यः | 
पशुत्व ( पुन जन्मादि गुण ) जिसमें हों बह पशु है। यह भी दो प्रकार का 
है--साज्न ( शरीर और इन्द्रियों से युक्त ) तथा निरञ्जन (शरीरेन्द्रिय से रहित) | 
साजन वह है जिसे शरीर और इन्द्रियों से सम्बन्ध हो [ जिस सम्बन्ध के द्वारा 
एक सम्बन्धी के घर्म दूसरे सम्बन्धी में भी समझे या कहे जाते हैं उस विशेष 
सम्बन्ध को अजन कहते हैं। जोव में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध से स्थूलत्व 
काणत्व आदि धर्मों का वर्णन होता है अतः वह साजन है। ] निरञ्जन उस 
सम्बन्ध से रहित होता है । इनका विस्तार पश्चार्थभाष्यदीपिका ( राशीकरभट्ट 
के भाष्य पर टीका- लेखक अज्ञात ) आदि ग्रन्थों में देखना चाहिए । 


(५. कारण और योग का निरूपण ) 
समस्तसृष्टिसंहाराजुग्रहकारि कारणम्‌ । तस्यैकस्यापि 
गुणकमेभेदापेक्षया विभागः उक्तः “पतिः साद्य’ इत्यादिना । 


३१० सर्वेदशेनसंग्रहे- 


तत्र पतित्वं निरतिशयदकक्रियाशक्तिमच्तं तेनेश्वर्येण नित्यसं- 
९. संबन्धित्वम्‌- 
बन्धित्वम्‌ | आद्यत्वमनागन्तुकैश्वर्यसंबन्धित्वम्‌--इत्यादशकारा- 
दिभिस्तीथकरेनिरूपितम्‌ C= 
दिभिस्तीर्थकरेनिरूपितम्‌ । 
सारी वस्तुओं की सृष्टि, संहार और अनुग्रह ( कृपा ) करनेवाले तत्व को 
कारण ( ईश्वर ) कहते हैं। यद्यपि यह एक ही है फिर भी गुण और कमं के 
भेदो% की अपेक्षा रखने के कारण इसके विभाग ( Kinds ) भी कहे गये 
है--'पति आद्यगुण से युक्त है. ? इत्यादि । इस सूत्र में पति का अर्थं है 
निरतिशय ( सर्वोच्च ) हक्शक्ति और क्रिया शक्ति ( देखें परि० ३ )से युक्त 
होकर उसी Qad के द्वारा नित्य सम्बन्ध धारण करना । आद्य का अर्थ है ऐसे 
dad से संबद्ध होना जो ( ऐश्वर्य ) आगन्तुक या आकस्मिक न हो ( प्रत्युत नित्य 
हो )--इसी प्रकार ‘areal’ आदि ग्रन्थों के लेखक तीर्थकरों ( शास्त्रप्रवर्तकों ) 
ने इसका निरूपणा किया है । 
चित्तद्वारेणेशवरसंबन्धहेतुयोंगः ( पाछु० Fo ५२ )। स च 
द्विविधः--क्रियालक्षणः, क्रियोपरमलक्षणश्चेति। तत्र जपध्या- 
नादिरूपः क्रियालक्षणः । क्रियोपरमलक्षणस्तु निष्ठासंविद्गत्या- 
दिसंज्ञितः | 
चित्त ( जीव के बोधात्मक गुणविशेष ) के द्वारा [ जीव का ] ईश्वर के 
साथ जो सम्बन्ध होता है उसके कारणों को योग कहते हैं। यह भी दो 
प्रकार का है--क्रिया से युक्त और क्रिया की निवृत्ति वाला | जप, ध्यान आदि 
के रूप में जो योग ( जीवेश्वर सम्बन्ध करानेवाला ) है उसे क्रियायुक्त योग 
कहते हैं [ क्योंकि इसमें कुछ काम करना पड़ता है । ] क्रिया की निवृत्तिवाला 
योग वह है जिसकी संज्ञाय निष्ठा ( महेश्वर में अविचल भक्ति ), संवित्‌ ( aza- 
ज्ञान ), गति ( शरणागति ) आदि हैं । 
( ६. विधि का निरूपण ) 
घमीथेसाधकव्यापारो विधिः। a च द्विविधः 
प्रधानभूतो शुणभूतश्च । तत्र प्रधानभूतः साक्षाइमेहेतुशयों | 
सा द्विविधा--ब्रतं द्वाराणि चेति। तत्र भस्मस्नानशयनोप- 
हारजपप्रदक्षिणानि aay । तदुक्तं भगवता नङुलीशेन-भस्मना 


अगुण--सच्त्व, रजस्‌, तमस्‌ | कमं-- सृष्टि, पालन, संहार । 


न 000. 


नकुलीश-पाशुपत-दशेनम्‌ ३११ 
त्रिषवणं स्नायीत, भस्मनि शयीत ( पा० Fo १।८ अग्रतः ) 
इति । 

अत्रोपहारो नियमः। स च षडङ्गः । तदुक्तं खत्रकारेग-- 

हसित-गीत-नृत्य-हुडुक्कार - नमस्कार-जप्यपडज्ञोपहारेणोपतिष्ठे- 
तेति | 

धर्म ( महेश्वर ) रूपी अर्थ ( लक्ष्य ) की सिद्धि कराने के लिए ( महेश्वर के 
समीप पहुँचाने के लिए ) जो भी व्यापार या कर्म करें वह विधि है । [ विधान 
होने के कारण इसे विधि कहते हैं। | इसके दो भेद हैं--प्रधान विधि और 
गौण विधि । प्रधान विधि वह है जो साक्षात्‌ धर्म का कारण हो, इसे चर्या भी 
कहते हैं। इसके भी दो भेद है--ब्रत और द्वार। भस्म से स्नान, भस्म ï 
शयन, उपहार, जप और प्रदक्षिणा--ये व्रत हैं। भगवान्‌ नकुलीश ने कहा 
है- भस्म से तीन समय ( प्रातः, मध्याह्न, सन्ध्या ) स्नान करे ( लेपन करे ), 
भस्म में ही शयन करे, इत्यादि । 

यहाँ उपहार का अथं है नियमों का पालन । इसके छह अंग हैं जेसा कि 
सूत्रकार ने कहा है-हसित, गीत, नृत्य, हुडुक्कार ( एक प्रकार को ध्वति ), 
नमस्कार और जप्य--इस षडंग उपहार के द्वारा पूजा करे । 


तत्र हसितं नाम कण्ठोष्टपुटविस्फूजेनपुरःसरम्‌ अहहेत्य- 
sara: । गीतं गान्धवेश्ञास्त्रसमयाबुसारेण महेशवरसंब्रन्धिशुण- 
घमी दिनिमित्तानां चिन्तनम्‌ । नृत्यमपि नाव्यश्ञात्रानुसारेण 
इस्तपादादीनामुत्केपणादिकमङ्गपरत्यङ्गोपाङ्गसहितं भावाभावसमेतं 
च प्रयोक्तव्यम्‌ । हुङ्कारो नाम जिह्वातालसंयोयान्निष्पाद्यमानः 
पुण्यो दृपनादसद्शो नादः । हुइणिति शुब्दानुकारो वषडितिवत्‌ । 
यत्र लौकिका भवन्ति तत्रैतत्सवं गूढं प्रयोक्तव्यम्‌ । शिष्टं 
प्रसिद्वम्‌ | 
हसित ( Laughter ) का अर्थं है कण्ठ और ओष्टपुटों को हिंला-हिलाकर 
“अह॒ह” ध्वनि करते हुए अट्टहास करना। गान्धर्व-शास्न ( संगीत विद्या ) की 
परम्परा ( समय = प्रसिद्धि, आचार, Convention ) के अनुसार महेश्वर से 
सम्बद्ध गुण और धर्म आदि निमित्तों का चिन्तन करना ही गीत ( Song ) 
है araara ( Science of Dramaturgy ) के अनुसार हस्त-पादादि 


३१२ सबेदशेनसंग्रहे- 
का ऊपर फेंकना आदि अपने अंगों, प्रत्यंगों और उपांगों के साथ करें जिसमें 
भाव ( आन्तरिक ) का अभाव ( हाव या अभिव्यक्ति ) भी रहे, यही नृत्य है। 
[ नाव्यश्षात्र के नियमों से नृत्य को सीमित करना अनिवायं है । हस्तोत्क्षेपण, 
वादोत्क्षेपण आदि की भी विभिन्न मुद्रायें हैं जिनमें हृदय की भावनायें बाह्य 
मुद्राओं द्वारा अभिव्यक्त होती हैं । इनका विस्तृत विवरण भरत ने नाट्यशास्त्र में 
किया है । नृत्य के आचार्य स्वयं महेश्वर हैं जिनका नाम नटराज भी है अतः 
इनुकी प्रसन्नता के लिए नृत्य की अनिवायंता स्वतः सिद्ध है। ] हुडुक्कार 
उस नादविशेष को कहते हैं जो दृषभ (सांड) की आवाज की तरह का है 
तथा जिह्वः और तालु ( चवर्ग का उच्चारणस्थान ) के संयोग से उत्पन्न होने- 
चाला जो पुण्यप्रद शब्द है। “हुड्डक' शब्द वास्तव में ‘age’ की तरह ही [एक 
अव्यक्त ] ध्वनि का अनुकरण करनेवाला शब्द है । 

जहाँ पर लौकिक पुरुष ( सामान्य जन ) विद्यमान रहें, वहाँ पर इन सबों 
का प्रयोग गुप्त रूप से करना चाहिए [क्योंकि प्रत्यक्षतः लोगों के सामने करने पर 
लोग ‘qa’ कहकर उपासक को अपने व्रत से भ्रष्ट कर दे सकते हैं। इसलिए 
ब्रतचर्या को गोपनीय रखें या एकान्त में ही ये सब किया करें। एकान्तता हो 
रखने के लिए क्राथनादि द्वारचर्याओं की आवश्यकता पड़ती है जिन्हें हम इसके 
बाद देखेंगे । ] अवदिष्ट [ दोनों व्रतचर्यायं--जप और नमस्कार ] तो प्रसिद्ध 


ae 


द्वाराणि तु क्राथन-स्पन्दन-मन्दन-शृङ्गारणावितत्करणाबित- 
ZUMA । तत्रासुप्तस्येव सुप्तलिज्ञग्रदशन क्राथनम्‌ । वास्वभि- 
भूतस्येव शरीरावयवानां कम्पनम्‌ स्पन्दनम्‌ । उपहतपादे- 
न्द्रियस्येव गमनम्‌ मन्दनम्‌ । रूपयोवनसम्पन्नां कामिनीम- 
वलोक्यात्मानम्‌ कामुकमिव येविंलासैः प्रदर्यति तत्‌ 
शृङ्गारणम्‌ | 

हारचर्यायें ( बाह्य प्रदर्शन के योग्य मुद्राये ) ये है--क्राथन ( खर्राटे भरना 
Snoring ), स्पन्दन ( देह केंपाना Trembling ), मन्दन ( लड़खड़ाकर 
चलना Limping ), श्रंगारण ( विलास का प्रदर्शन ), अवितत्करण ( उलटा- 
सीधा काम करना ) और अवितद्भाषण ( अनाप-शनाप बकना Nonsense 
talks )। 


बिता नींद आये ही (जगे हुए ही ) सोये हुए व्यक्ति के समान agra 
(आँखें बन्द करता, खर्राटे भरना आदि ) प्रदर्शित करना क्राथन है। वायुरोग 


= ३१३ 


से अभिभूत व्यक्ति की भाँति अपने शरीर के अंगों को कँपाना स्पन्द्न कहलाता 
है। ge हुए पेर वाले ध्यक्ति की तरह लड़खड़ा कर चलना मन्दन है। रूप 
( सौन्दर्य ) और यौवन से संपन्न किसी कामिनी को देखकर अपने को कामुक 
के समान प्रदर्शित करते हुए ( साधक ) जब कामुकों के योग्य जिन-जिन विलासों 
का प्रदर्शन करता है वे श्टंगारण हैं। ( दे० पा० Go ३। १२-१७ ) [ वास्तव 
में उपासक इन दोषों से मुक्त है किन्तु लोगों को अपने पास से अलग करने के 
लिए वह उक्त agra दिखलाता है। अभी भी बहुत से ऐसे साधक भारत में 
विद्यमान हैं। ] 


कायाकायेविवेकविकलस्पेव लोकनिन्दितकर्मकरणमवित- 
त्करणम्‌ | व्याहतापाथेकादिशब्दोचारणमवितद्भाषणमिति । 


गुणभूतस्तु विधिश्रर्यानुग्राहकोष्नुस्नानादिः मैक्ष्योच्छिश- 
दिनि्मितायोग्यताप्रत्ययनिदृत्यथेः । तदप्युक्तं सञ्रकारेण-¬ 
अनुस्नाननिमील्यलिङ्गधारीति । 


कतंव्य और अकतंव्य की विवेचना करने में असमर्थ व्यक्ति की तरह लोगों 
के द्वारा निन्दनीय कमं करना अवितत्करण है । परस्परविरोधी, निरथंक आदि 
शब्दों को बकते फिरना अवितद्धाषण कहलाता है। [इस प्रकार प्रधान विधि 
का वर्णन समाप्त हुआ । ] 

बर्या के अनुग्राहक ( सहायक ) अनुस्नान आदि को गौण विधि कहते हैं। 
इसका प्रयोग इसलिए होता है कि भिक्षान्न-मोजन, उच्छिष्ट-भोजन आदि के द्वारा 
शरीर में जो अयोग्यता ( अपवित्रता) आ जाती है उसका निवारण इस 
विधि के द्वारा ही होता है। सूत्रकार ने यह भी कहा है--अनुस्नान, निर्माल्य 
और लिंग का धारणा करनेवाला [ पवित्र होता है] 

विशेष--प्रधान विधि ( या चर्या ) का पालन अपवित्र अवस्था में नहीं 
किया जाता । भोजन के अनन्तर बिना स्नान किये हुए उच्छिष्टादि अन्नजनित 
दोष रहते हैं। अतः अपवित्र दशा में योग्यता के अभाव में चर्या का अधिकार 
नहीं रहता । मल-मृत्र-त्याग के बाद भो वही बात है। यह अपवित्रता 
अनुस्तान आदि गौण विधियों से दूर की जा सकती है। अनुस्तान खान का 
प्रतिनिधि है जिसमें जलस्पर्श, आचमन, भस्मस्नान आदि हैं । adi में पढ़ा गया 
भस्मस्तान तीनों कालों में विहित है, वह नित्य है जब कि यहाँ का भस्मस्नान 
जैमित्तिक ( Occasional ) है। अनुस्नान के अनन्तर पवित्र होकर निर्माल्य 


ae 


क 


३१४ सबंदशेनसंग्रहे- 


और भस्म वारण करें । जब तक ये शरीर में हैं तब तक उपासक अपवित्र नहीं 
हो सकता । तन्त्रसार में कहा है--निर्माल्यं शिरसा घाये सर्वाङ्गे चानुलेपनम्‌ । 
( ७. समासादि पदार्थं और अन्य शास्त्रों से तुलना ) 
तत्र समासो नाम धमिंमात्राभिधानम्‌। तच्च AAA एव 
कृतम्‌। पञ्चानां पदार्थानां प्रमाणतः पञ्चामिधानं विस्तरः | 
स खलु राशीकरभाष्ये द्रष्टव्यः । एतेषां यथासम्भवं लक्षणतोऽ- 
सङ्करेणामिधानं विभागः । स तु विहित एव । 

[ ऊपर सर्वज्ञत्व का लक्षण करते हुए समास, विस्तर, विभाग और विशेष 
जैसे शब्दों का प्रयोग किया गया था । अब उन शब्दों की व्याख्या की जाती है।] 
केवल धर्मियों ( पदार्थों ) का नाम भर ले लेना समास कहलाता है। ऐसा 
प्रथम सूत्र में ही किया गया है [कि पाँचौं पदार्थो का चतुराई से नाम ले लिया 
गया है ] । पाँचों पदार्थों का प्रामाणिक रूप में विस्तारपूर्वक ( पञ्च = विस्तार ) 
नाम लेना विस्तर है । इसे राशीकर-भाष्य ( संभवतः कौरिडन्य-भाष्य ) 
में देखना चाहिए । इन सबों का यथासंभव लक्षण दिखलाते हुए, एक दूसरे 
पदार्थ से बिना मिलाये हुए ( स्पष्ट रूप से ), वर्णन करना विभाग कहलाता 
है । इसका विधान तो इस are में हुआ ही है। 


शास्त्रान्तरे भ्योऽमीषां गुणातिशयेन कथनं विशेषः। तथा 
हि- अन्यत्र दुःखनिवृत्तिरेव दुःखान्तः । इह तु पारमेश्वरयप्रा- 
fia । अन्यत्राभूत्वा भावि कार्यम्‌। इह तु नित्यं पश्वादि । 
अन्यत्र सापेक्षं कारणम्‌ । इह तु निरपेक्षो भगवानेत्र । अन्यत्र 
केबल्यादिफलको योगः । इह तु पारमेश्वयंदुःखान्तफलकः | 
अन्यत्र पुनरावृत्तिरूपस्वगौदिफलको विधिः। इह पुनरपुनरा- 
वृत्तिरूपसामीप्यादिफलकः | 


दूसरे शास्त्रों न्याय आदि ) से इस शात प्रें कथित इन पदार्थों के गुणों 
के पार्थक्य का ada करना विशेष कहलाता है। [ पाशुपत शास्त्र में जिन पाँच 
पदार्थों का वर्णान हुआ है उनके लक्षण दूसरे शास्त्रों में पृथक्‌ रूप में दिये गये 
हैं। इस शास्त्र के लक्षणों से उन लक्षणों की तुलना करके अपने लक्षणों को श्रेष्ठ 
सिद्ध करना ही विशेष कहलाता है। स्मरणीय है कि ada पाँचों पदार्थो को 


नकुलीश-पाशुपत-दशेनम्‌ ३१५ 


समास, विस्तर, विभाग और विशेष के साथ ही जानता है। अब अन्य शास्त्रों 
से अपने शास्त्र को विशेषतायें बतलाई जायँगी । ] 


उदाहरणतः, ( १ ) दूसरे शास्त्रों में दुःख से मुक्त हो जाना ही ढुःखान्त 
( Liberation मोक्ष ) है किन्तु अपने ( पाशुपत ) शास्त्र में परम ऐश्वर्य की 
प्राप्ति भी होती है। (२) दूसरे शास्रो में कायं वह है जो पहले विद्यमान न 
हो पीछे [ कारकादि के व्यापारों ( प्रयासों ) से | उत्पन्न हो ( अर्थात्‌ कार्य 
अनित्य है )।, किन्तु अपने शास्त्र में पशु आदि नित्य पदार्थों को कार्ये कहते हैं । 
(३) अन्य शास्त्रॉ में कारण सापेक्ष होता है ( जैसे वेदान्त में धर्माधर्म की 
अपेक्षा रखने वाला ईश्वर) जब कि इस शास्त्र में निरपेक्ष भगवान्‌ ही कारण 
होता है। (४ ) दूसरे शास्त्रों में योग वह है जो कैवल्य की प्राप्ति करा दे 
( जैसे योगशास्त्र में कहा गया है कि जब चेतन बुद्धि आदि उपाधियों से रहित 
होकर अपने स्वरूप में अवस्थित होता है तब पुरुष को केवल्य मिलता है जो 
योग से संभव है )। इस शास्त्र में योग उसे कहते हैं जो परम tad से युक्त 
gara ( मोक्ष ) देता है। (५ ) अन्य शास्रो में ( जेसे मीमांसा में ) विधि 
वह है जो स्वर्ग आदि ऐसा फल प्रदान करे जिस ( फल ) को आवृत्ति (निवृत्ति) 
फिर हो जाय, लेकिन इस शास्त्र में विधि से सामीप्य आदि फल मिलता है 
जिसका नाश संभव नहीं । [ ईश्वरसामीप्य पाकर फिर वहाँ से लौटना नहीं है, 
मीमांसा की विधियों के अनुसार काम करने के बाद स्वर्गफल मिलता है 
किन्तु वह क्षणिक होता है--पुरय क्षोण होने पर . फिर मत्यंलोक में आना ही 
पड़ता है । ] 

विशेष--पाञुपत-शास्र का fate’ बहुत महत्वपूरण है। यदि सभी 
दार्शनिक अपने-अपने दर्शनों का विशेष व्यक्त करते तो बड़ा ही सुन्दर होता । 
विज्ञापन और पदार्थंज्ञान दोनों का अभूत समन्वय होता । यह विशेष पाशुपत- 
दर्शन को विशिष्ट भूमि पर स्थापित करता है जिससे अन्य सम्प्रदायों की अपेक्षा 
पाशुपत शास्त्र कौ अपनी विशेषतायें स्पष्ट व्यक्त होती हैं । 

( ८. निरपेक्ष ईश्वर की कारणता ) 


ननु महदेतदिन्द्रजालं यन्निरपेक्षः परमेश्वरः कारणमिति । 
तथात्वे कर्मयैफल्यं स्वकार्याणां समसमयसमुत्पादश्वेति दोषद्वयं 
गरादुःष्यात्‌ । 

मेवं मन्येथाः | व्यधिकरणत्वात्‌ । यदि निरपेक्षस्य भग- 
वतः कारणत्वं स्यात्तहि कर्मणो वेफल्ये किमायातम्‌ ? प्रयोज- 


३१६ सबेदशेनसंग्रहे- 


नाभाव इति चेत्‌--कस्य प्रयोजनाभावः कर्मवेफल्ये कारणम्‌ ? 
किं कर्मिणः, किं वा भगवतः ? 


यह शंका होती है कि यह बहुत बड़ा इन्द्रजाल ( झूठी बात, इन्द्रियों की 
आन्ति, ईश्वर की माया ) है कि निरपेक्ष ( Absolute ) परमेश्वर को [पाशुपत 
दशन में | कारण मानते हैं क्योंकि ऐसा करने पर दो दोष उत्पन्न होंगे--स भी 
कर्म निष्फल होंगे तथा सभी कार्य एक साथ ही उत्पन्न होने लग जायेंगे । 
[ यदि ईश्वर निरपेक्ष या बिल्कुल स्वतन्त्र होकर कार्य करता है तब तो प्राणियों 
के द्वारा किये जाने वाले धर्म या अधमे का बिना विचार ही किये फल देता 
होगा । ऐसी दशा में पुण्य या पाप कमे तो व्यथं हो हैं। कायं की उत्पत्ति में 
हाथ न बेंटाने के कारण सभी कार्य अपने-आप एक ही साथ उत्पन्न होने लगेंगे । 
दूसरी ओर यदि ईश्वर को सापेक्ष मान लें तो ये कठिनाइयाँ स्वयं सहल हो जायें 
क्योंकि ईश्वर के द्वारा सुख-दुःल का संपादन होगा और कर्मों की सफलता 
मानी जायगी । यदि सभी कर्म एक साथ नहीं किये जायेंगे तो उनकी फल प्राप्ति 
भी एक साथ नहीं होगी । यही कारण है कि वेदान्त में ईश्वर को घर्माधर्मापेक्षी 
मानते हैं। (ao go २।१।३४ ) ] 


पाशुपत-दर्शनवाले कहते हैं कि आप लोग ऐसा न ank क्योंकि दोनों के 
( ईश्वर और प्राणियों के ) कार्यक्षेत्र के आधार अलग-अलग हैं। [ प्राणियों 
के द्वारा किये गये कर्मों से उत्पन्न अदृष्ट प्राणियों पर ही आधारित है। संसार 
को उत्पत्ति का व्यापार ईश्वर पर आधारित है। दूसरी जगह का अदृष्ट दूसरी 
जगह के व्यापार पर कैसे अपनी छाप दे सकता है? संसारोत्पत्ति भौर कर्मफल 
बिल्कुल पृथक्‌ हैं--एक को दूसरे से क्या लेना देना ? अतः निरपेक्ष ईश्वर को 
ही कारण बनाना ठीक है। ] 


यदि निरपेक्ष भगवान्‌ को ही संसार का कारण मानें और कर्म की विफलता 
माननी पड़े तो क्या आपत्ति है (क्या फल पड़ेगा )? यदि आप कहें कि 
ऐवा करने से कोई प्रयोजन ही नहीं रहेगा, तो हम फिर पूछेंगे कि कमं को 
विफल मानने में कारणास्वरूप किसका प्रयोजनाभाव रहेंगा ? क्या कर्म करनेवाले 
प्राणी के प्रयोजन का अभाव कर्म की विफलता का कारण होगा या भगवान्‌ 
( संसारोत्पादक ) के प्रयोजन का अभाव ? 


ara: | हेरेच्छानुग्रहीतस्य कर्मणः सफलत्वोपपत्तेः । तदन- 
जुग्रहीतस्य ययातिप्रभृतिकमेवत्‌ कदाचि न्चिष्फलत्वसंभवाच्च । न 
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चैतावता कर्मसु अग्रवृत्तिः। कर्षकादिवदुपपत्तेः । ईश्वरेच्छाय- 
त्तस्वाच Tat प्रवृत्तेः | 

पहला विकल्प ( कि कर्म करने वाले प्राणी की प्रयोजन-शून्यता कमंवेफल्य 

का कारण है) तो हो ही नहीं सकता । ईश्वर की इच्छा से अनुगृहीत होने 
( Supported ) पर ही कर्म की सफलता निर्भर करती है। ईश्वर की इच्छा 
से संपादित न होने पर कभी-कभी ययाति आदि पुरुषों के कर्म की तरह हमारे 
कर्म भी निष्फल हो जा सकते हैं। [ईश्वर तो कर्म से निरपेक्ष रहकर ही 
जगत्कारण बनता है किन्तु कर्म को हरेक दशा में ईश्वरसापक्ष होना पड़ता है। 
कृषि-कर्म में अंकुर उत्पन्न करने की amai मेघ पर निर्भर है किन्तु मेघ कृषिः 
कमं से निरपेक्ष है। जीव तीन प्रकार का कर्म करता है- कुछ कमा से ईश्वर 
प्रसन्न होता है, कुछ कर्मो से क्रुद्ध होता है और कुछ कर्मों पर उदासीन रहता 
है। प्रथम दो कर्म तो फल देते ही है, भले ही वह अच्छा फल हो या बुरा । 
किन्तु अन्तिम कमे निष्फल होता है। जिस कमं को वह अनुगृहीत या स्वीकार 
नहीं करता उसका फल नहीं मिलता । फिर भी इससे कोई क्षति नहीं है। ] इससे 
/(कर्मे के निष्फल होने पर) भी कर्मों में अप्रवृत्ति नहीं होती क्योंकि किसान आदि के 
उदाहरणों से इसकी पुष्टि हो जाती है । ईश्वर की इच्छा के अधीन ही पशुओं की 
प्रवृत्ति होती है। [ आशय यह है कि जहाँ ईश्वर उदासीन रहता है उन कर्मा का 
फल नहीं मिलता । परन्तु यह कोई पहले से नहीं जानता कि इस कमे के प्रति 
ईश्वर उदासीन है। परिणाम यह होता है कि कर्म के निष्फल होने पर लोग 
फिर से उसके सम्पादन में लगते हैं। खेती खराब हो जाने पर भी किसान उसमें 
फिर लगता है--उसे यह ज्ञान कहाँ कि खेती फिर खराब होगी । यदि कोई पहले 

से कमंवैफल्य का ज्ञान रखे तब तो उसे करेगा ही नहीं । इसलिए यह कहना 

कि प्राणी का प्रयोजनाभाव ही कर्मवैफल्य का कारण है, ठीक नहीं । प्राणी 

में प्रयोजन ( लक्ष्य motive ) रहने पर भी तो कमं निष्फल हो जाता है । 

ईश्वर की इच्छा पर ही कमं निर्भर करते हैं। स्मरण रखना है fe फलदान के 

दो स्रोत हैं--ईश्वर और कम । ईश्वर के द्वारा दिये गये फल में कर्म की अपेक्षा 

नहीं है जब कि कम के द्वारा मिलनेवाले फल में ईश्वर की अपेक्षा रहती है। 

न तो ईश्वर के स्वातन्त्र्य की हानि ही होती है और न जीव की अप्रवृत्ति ही देखी 

जाती । | 


नापि द्वितीयः | परमेश्वरस्य पर्याप्तकामत्वेन कर्मसाध्य- 
प्रयोजनापेक्षाया अभावात्‌। यदुक्तं समसमयसक्षत्पाद इति, 
तदप्ययुक्तम्‌ । अचिन्त्यशक्तिकस्य परमेश्वरस्य इच्छानुविधा- 


३१८ सर्वदशेनसंग्रहे- 

c + 
यिन्या अव्याहतक्रियाशक्त्या कायकारित्वाभ्युपगमात्‌ । तदुक्तं 
सम्प्रदायविद्धि ¦ 

कमौदिनिरपेक्षस्तु स्वेच्छाचारी यतो ह्ययम्‌। 
ततः कारणतः शास्त्र सवकारणकारणम्‌ ॥ इत्‌ | 
दूसरा विकल्प ( कि ईश्वर में प्रयोजन न होना ही कर्म की विफलता का 
कारण है ) भी ठोक नहीं है। परमेश्वर को सारी कामनायें परिपूर्णं हैं अत 
कमं के द्वारा उत्पन्न होनेवाले प्रयोजन को उसे अपेक्षा नहीं रहती । [ ईश्वर 
कर्मेनिरपेक्ष है, कमं सम्बन्धी कोई भो इच्छा उसमें नहीं है। इस प्रकार कमं की 
विफलता का कोई कारणा नहीं है । निरपेक्ष ईश्वर की कारणता पर इसका कोई 
प्रभाव नहीं पड़ता । | 

दूसरा आरोप जो यह लगाया गया है कि सभी कार्यों का उत्पादन एक ही 
साथ होने लगेगा यह भी ठीक नहीं है। परमेश्वर की शक्ति अचिन्तनीय है, 
उसकी क्रियाशक्ति अव्याहत है ( कहीँ भो कुण्ठित नहीं होती ) जो उसकी इच्छा 
का ही अनुसरण करती है। परमेश्वर की इस शक्ति में कोई भी कार्य करने की 
शक्ति है | संप्रदाय के वेत्ताओं ने कहा है-- 

‘afm वह ( ईश्वर ) कर्मादि से निरपेक्ष ( स्वतन्त्र ) है, अपनी इच्छा के 
अनुसार कार्य करनेवाला है इसी कारण से शास्त्र में उसे सभी कारणों का 
कारण कहा गया है ।' 

द ( १०. ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष-प्राप्ति ) 
ननु 5पीश्वरज्ञानान्मोक्षो लभ्यत एवेति कुतोऽस्य 
विशेष इति चेत्‌--मेबं वादीः । विकल्पाचुपपत्तेः | किमीइवर- 
विषयज्ञानमात्रं निवाणकारणं किं वा साक्षात्कारः अथ वा यथा- 
वत्तत्वनिश्चयः 


नाद्यः । शास्त्रमन्तरेणापि प्राकृतजनवद्‌ 'देवानामधिपो 
महादेवः इति ज्ञानोत्पत्तिमात्रेण मोक्षसिद्धौ शास्त्राभ्यासवेफ- 
ल्यप्रसङ्गात्‌ । नापि द्वितीयः । अनेकमलश्रचयोपचितानां 
पिशितलोचनानां पशूनाम्‌ परमेश्वरसाक्षात्कारानुपपत्तेः । 
कोई यह पूछ सकते हैं कि दूसरे दर्शनों में भी तो ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष 
मिलता ही है, इस पाशुपत-दर्शन में क्या विशेषता है ? हम कहेंगे कि ऐसा मत 
कहो । नीचे दिये गये विकल्पों में [ किसी के द्वारा भी तुम्हारी बात ] सिद्ध नहीं 
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होगी। निर्वाण या मोक्ष का कारण वास्तव में क्या है--ईश्वर के विषय में 
केवल ज्ञान प्राप्त कर लेना या उसका साक्षात्कार ( दशन ) करना या यथार्थ 
रूप से ( जैसी वस्तुस्थिति है वेसे ) तत्वों का निर्णय करना ? 
पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि बिना शास्त्र के भी साधारण 
व्यक्तियों की तरह, “महादेव देवताओं के राजा हैं” केवल इसी ज्ञान की 
उत्पत्ति से ही मोक्ष की सिद्धि हो जायंगी, शास्त्रों का अभ्यास करना निष्फल है। 
दूसरा विकल्प भी नहीं ही ठीक है । अनेक प्रकार के मलों के समूह से भरे 
हुए तथा मांस की ataia पशु ( जीव ) परमेश्वर का साक्षात्कार कर सकेंगे, 
यह असम्भव है | 
ठृतीयेऽस्मन्मतापातः । पाशुपतशास्त्रमन्तरेण यथावत्तस्व- 
निश्चयानुपपत्तेः | तदुक्तमाचार्यैः 
१०, ज्ञानमात्रे वृथा शास्त्रं साक्षाद्‌ दृष्टिस्तु दुर्लभा | 
पश्चार्थोदन्‍यतो नास्ति यथावत्तश्वनिश्चयः॥ इति। 
तस्मात्पुरुपार्थकामैः पुरुषधोरेयेः पञ्चार्थप्रतिपादनपरं पाशुपत- 


शास्त्रमाश्रयणी यमिति रमणीयम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सवेद शेनसंग्रहे 
नकुलीशपाशुपतदशनम्‌ ॥ 
SD 


तीसरे विकल्प को स्वीकार करने पर तो फिर हमारे ही दर्शन में आना 
पड़ेगा । पाशुपतश्ास्त्र के बिना तच्वों का यथार्थ निश्चय नहीं हो सकता । इसी 
बात को आचायोँ ने इस प्रकार कहा है--'यदि ज्ञान मात्र से [ मोक्ष मिलता 
है ] तो शास्त्र व्यर्थ हो जायेगे, ईश्वर का साक्षात्‌ दर्शन करना दुर्लभ ही है; 
तच्वों का यथार्थ निश्चय card ( पाँच पदार्थों का प्रतिपादक पाशुपत शास्त्र ) 
के बिना हो ही नहीं सकता” इसलिए पुरुषार्थ की कामना करनेवाले उत्तम पुरुषों 
को पाँच पदार्थों का प्रतिपादन करनेवाले पाशुपत-शास्त्र का आश्रय लेना 
चाहिए--यही अच्छा है। 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सर्वेदर्शनसंग्रह में 
नकुलीश-पाशुपत-दश्यन [ समाप्त हुआ । | 
इति बालकविनोमाशङ्करेण रचितायां सर्वदशँनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां नकुलीशषाशुपत दर्शेनमवसितम्‌ ॥ 
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(७ ) शेव-दर्शनम्‌ 
पाशः पशुः पतिरिति त्रितयेन सब 
व्याप्तं स एव भगवाञ्छिव ईखरो$त्र | 


कमोद्यपेक्ष इतीह विशेषणेन 
युक्तं तमेव पतिमीश्वररूपमीडे । ऋषिः । 


(१. शैचागमसिद्धान्त के तीन पदार्थ ) 
तमिमं “परमेश्वरः कर्मादिनिरपेक्षः कारणमिति? पक्ष 
वेषम्य-नेधृण्य-दोषदूपितत्वात्‌ प्रतिक्षिपन्तः, केचन माहेइवराः 
झैवागमसिद्धान्ततस्वं यथावदीक्षमाणाः, 'कमादिसापेक्षः परमे- 
श्वरः कारणमिति’ पक्षं कक्षीकुर्वाणाः, पक्षान्तरमुपक्षिपन्ति-- 
पतिपशुपाशभेदात्‌ त्रयः पदार्था इति । तदुक्तम्‌ तन्त्रतच्वज्ञैः~- 
१, त्रिपदार्थे चतुष्पादं महातन्त्रं जगद्गुरुः | 
सत्नेणेकेन संक्षिप्य ग्राह विस्तरतः पुनः ॥ इति। 

कुछ माहेश्वर ( महेश्वर-सम्प्रदाय के दार्शनिक ) इस उपर्युक्त ( पाशुपत ) 
पक्ष को स्वीकार नहीं करते कि “कर्मादि से पृथक रहकर परमेश्वर संसार का 
कारण है! । यह पक्ष इसलिए तिरस्करणीय है कि इसे स्वीकार करने में दो 
दोष आते हैं--वेषम्य ( अर्थात्‌ जीवों के सुख-दुःख के सम्बन्ध में ईश्‍वर की 
दृष्टि असमान या पक्षपाती रहेगी, कुछ जीव अपने-आप दुःख ही दुःख झेलेंगे, 
दूसरे सुखोपभोग करेंगे--ईश्वर कारण होने पर भी देखता रहेगा, लोग उसपर 
पक्षपात का आरोप करेंगे ही) तथा निर्दयता ( ईश्वर निर्दयतापूर्वक संसार 
का संहार करेंगे क्योंकि प्राणियों के कमं से तो ईश्वर को कुछ लेना देना 
नहीं है )। [ यदि ईश्वर कर्मादिसापेक्ष रहें तो कोई दोष ही न रहे--सुख-दुःख 
का उपभोग अपने आप नहीं होगा, प्राणियों के कर्मों का भी फलदान के समय 
विचार होगा, कर्म भी असाधारण कारणा रहेंगे; अतः न तो पक्षपात की भावना 
रहेगी क्योंकि कर्मानुसार फल मिलेगा, और न निदंयता का आरोप ईश्वर पर 
लगेगा क्योंकि न्याय होने पर निर्दय और सदय केसा ? ] ये ( माहेश्वर ) शेवागम 
( सभी शेव सम्प्रदायों का मूलग्रन्थ ) के Ward के रहस्य को यथां रूप 
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से देखते हैं वे यह पक्ष मानते हैं कि कर्मादि से संबद्ध ( सापेक्ष ) परमेश्वर संसार 
का कारण है, इस प्रकार दूसरे पक्षों ( मतों ) का प्रस्ताव करते हैं--पति 
(ईश्वर ), पशु ( जीव ), पाश ( बन्धन ) के भेद से पदार्थ तीन हैं। तन्त्र का 
तस्व जानने वाले लोगों ने कहा भी है--'संसार के गुरु ने एक सुत्र में ही तीत 
पदार्थों और चार पादों से निर्मित महातंत्र का संक्षेप किया, फिर उसका 
निरूपण विस्तार से किया ।” 

विशेष--शैवदर्शन के मूल ग्रन्थ हैं शैवागम जिनमें शिवसंहिता, अहिबुष्न्य- 
संहिता आदि प्रसिद्ध हैं। इसके अनंतर आगम और यामल ग्रन्थ हैं जो सभी 
संस्कृत में हैं। इनके अतिरिक्त शैवमत का जो गढ़ तमिळ देश में है, वहाँ की 
परंपरा में तमिळ भाषा में शैव ग्रंथ प्राप्त हैं। ८४ संतों को बात वहाँ मिलती 
है जितमें चार आचार्यो--अप्पार, ज्ञानसंबंध, सुन्दरमुति तथा माणिकवाचक 
( समय ७वीं-ऽवीं श० )--का नाम प्रसिद्ध है। इन सबों ने इस मत का प्रवर्तन 
किया । इस प्रकार उत्तरी भारत में जहाँ संस्कृत के आगम-ग्रन्थ शेवमत की 
मूल fafa हैं. वहाँ भारत में उक्त आचायों की तमिळ रचनायें ही शेवमत का 
आधार हैं । इन्हें दक्षिण में लोग दक्षिणी आगमों के समान ही अत्यंत अम्यहित 
मानते हैं। वास्तव में शैवमत अभी दक्षिण में ही जीवित है। इन ग्रंथों को 
दक्षिण में 'शैवसिद्धान्त” या ‘dara’ भी कहते हैं। वहाँ प्रसिद्धि है कि 
शिव ने अपने पाँच मुखों से २८ तन्त्रों का आविर्भाव किया। उनकी संख्या 
निम्नलिखित 2— 

( १ ) सद्योजात मुख से--कामिक, योगज, चिन्त्य, करण, अजित (५)। 

(२) वामदेव मुख से--दीप्त, सूक्ष्म, सहन, अंशुमान्‌ , सुप्रभेद ( ५ ) । 

(३) अघोर मुख से--विजय, निश्वास, स्वायम्भुव, अनल, वीर ( ५ )। 

(४) तत्पुरुष मुख से--रौरव, मुकुट, विमल, sear, बिम्ब (५ ) । 

(५) ईशान मुख से--श्रोद्ठीत, ललित, सिद्ध, संतान, सर्वोत्तर, परमेश्वर, 

किरण और वातुल (८ )। 

अभिनवगुप्त द्वारा रचित तन्त्रालोक को टीका करते समय जयरथ ने इन 
dat का उल्लेख किया हे । इन तत्त्रों पर भी अनेक टीकायें हैं जिनसे शैवागम- 
साहित्य की विपुलता का अनुमान लग सकता है । इसके अलावे भी सद्योज्योति 
(८०० ई० ) के द्वारा रचित नरेश्वरपरीक्षा, रोरवागमवृत्ति, तत्त्वसंग्रह, तत्त्व- 
त्रय, भोगकारिका, मोक्षकारिका और परमोक्षनिरासकारिका, हरद्‌त्त शिवाचार्य 
( १०५० ई० ) रचित श्रुतिसुक्तिमाला और चतुर्वेदतात्पय॑संग्रह, रामकण्ठ 
(११०० $o ) लिखित मातङ्गवृत्ति, नादकारिका और सद्योज्योति के ग्रन्थों 
की टीकार्ये, श्रीकण्ड ( ११२५ ई० ).का रत्नत्रय, भोजराज ( वही समय ) 
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३२२ सर्वेदशेनसंग्रहे- 
की तस्वप्रकाशिका और रामकण्ठ के शिष्य अघोरशिवाचाये रचित तत्त्व- 
प्रकाशिका और नादकारिका की वृत्तियाँ--ये ग्रन्य भी बहुत महत्त्वपूर्ण हैं। 
सद्योज्योति के अन्तिम पाँच ग्रन्थ, भोजराज की तत्त्वप्रकाशिका, रामकण्ठ की 
नादकारिका और श्रीकएठ का रत्नत्रय--ये आठ ग्रन्थ अष्टप्रकरण कहलाते 
हैं। ये सिद्धान्तग्रंथ शैवांगमसंघ से नागराक्षरों में प्रकाशित हो रहे हैँ। विशेष 
बिवरण देखें--पं० बलदेव उपाध्याय, “भारतीय <A’ Jo ५५०-५२॥ 
अस्यार्थ :--उक्ताखयः पदाथा यस्मिन्सन्ति तत्त्रिपदाथ, 
बिद्याक्रियायोगचर्याख्याश्चत्वारः पादा यस्मिस्तच्चतुश्वरणं 
A 
महातन्त्रमिति । तत्र पशनामस्वतन्त्रत्वात्पाशानामचतन्यात्‌ 
तद्विलक्षणस्य पत्युः प्रथममुदेशः । चेतनत्वसाधम्योत्‌ Taal 
e ७ निवेश 
तदानन्तर्यम्‌ । अवशिष्टानां पाशानामन्ते वि इति क्रम- 
नियमः । 

इसका यह अर्थ है कि उपयुक्त तीन पदाथं ( पति, पशु, पाश ) जिसमें हैं 
बह ( महातंत्र ) 'त्रिपदाथ' कहलाता है, विद्या, क्रिया, योग, और चर्या नाम के 
चार पाद ( चरण ) भी जिसमें हैं वह महातंत्र 'चतुखरण” है । 

तीन पदार्थों में पूर्वापरक्रम-इनमें पशु तो स्वतंत्र ही नहीं हैं, पाश 
( संसार ) अचेतन ही है, इसलिए इनसे विलक्षण ( dissimilar ) रहने वाले 
( अर्थात्‌ स्वतन्त्र और चेतन ) पति का पहले नाम लिया गया है। [ पति से ] 
चैतन्य धर्म समान रूप में होने के कारण उसके बाद पशुओं ( जीवों ) का नाम 
लेते हैं। अब बाकी बचे हुए पाश ( जड़ पदार्थों ) का नाम अंत में लेते हैं, यही 
इनके पूर्वापर क्रम का नियम है। 

Seti दीक्षायाः परमपुरुपार्थहेतुस्वात्‌ तस्याश्च पशुपाशेश्वरस्वरूप- 
नि मन्त्रमन्त्रेधरादिमाहात्म्यनिश्वायकेन ज्ञानेन 
विना निष्पादयितुमशक्यत्वात्‌ तदवबोधकस्य विद्यापादस्य ग्राथः 
म्यम्‌ । अनेकबिधसाङ्गदीक्षाविधिप्रदशकस्य क्रियापादस्य तदा- 
नन्तर्यम्‌ । योगेन विना नाभिमतप्रापिरिति साङ्गयोगज्ञापकस्य 

विहिताचरणनिषिद्ध वर्जेनरूपां 
योगपादस्य तदुत्तरत्वम्‌ । i चयी 
विना योगोऽपि न निवेहतीति तत््रतिपादकस्य चर्यापादस्य 
चरमत्वमिति विवेकः । 
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चार पादौ का तारतम्य--दीक्षा ( गुरु से नियमपुवक मंत्र का उपदेश 
लेना? ) से ही परम पुरुषार्थं ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है, किन्नु दीक्षा का निष्पा- 
दन ( संपादन ) उस ज्ञान के बिना संभव नहीं है जिस ज्ञान के द्वारा पशु, पाश 
और ईश्वर के स्वरूप का निणंय होता है ( = पदार्थों के निणंय करने का जो 
उपाय है ), तथा जो ज्ञान मन्त्र, मन्त्रेधर आदि की महिमाओ का निर्णय कराता 
है । [ पशुओं की विशिष्ट सामर्थ्यं के प्रतिबन्धक अनेक पाश हैं, भक्तों के अधिकार 
के अनुसार fat इन पाशों को मिटाता है। इन सबों को जानने पर ही पति, 
पशु और पाश पृथक रूप में समझ में आ सकता है। इसीलिए सबसे पहले 
दीक्षा का उपपादक ( साधक ) ज्ञान या विद्या अपेक्षित है। ] 


अंगों के साथ अनेक प्रकार की दीक्षाओं की विधियों का प्रदर्शन करने वाले 
क्रियापाद का वणन उसके बाद हुआ है। उसके बाद योगपाद आता है 
जिसमें सांग योग का वरणंन है क्योंकि योग के बिना अभिमत वस्तु की प्राप्ति 
नहीं होती । चर्या वह है जिसमें विहित कमं का आचरण तथा निषिद्ध कर्म का 
वर्जन ( त्याग ) हो, इसके बिना योग परिपक्क नहीं होता, अतः योग के प्रति- 
पादक चर्यापाद्‌ को सबसे अन्त में रखा गया है। यही विचार किया जाता 
है। [ सर्वप्रथम ज्ञान की आवश्यकता होने से विद्यापाद, फिर दीक्षाविधि के रूप 
में क्रियापाद, तब दीक्षा का ग्रहण करने के अधिकार की सिद्धि के लिए जप- 
ध्यानादि से युक्त योगपाद और अन्त में योग की सहायता करने वाली चर्याओं 
का पाद । योग औषधि है तथा चर्या पथ्य । दोनों की परस्पर अपेक्षा है। इसी 
क्रम से शैवागमो में चार पादों का क्रम रखा गया हे ।* अब क्रमशः तीन पदार्थों 
का निरूपण आरम्भ होता है। ] 


( २. “पति? का निरुपण ) 
तत्र पतिपदार्थः शिवो5मिमतः । युक्तात्मनां विद्येश्वरादीनां 
च यद्यपि शिवत्वमस्ति, तथापि परमेश्वरपारतन्त्रयात्‌ स्वातन्त्र्य 
नास्ति | ततश्च तनुकरणभुवनादीनां भावानां संनिवेशविशिष्टत्वेन 


१ दिव्यज्ञानं बलो दद्यात्कुर्यात्पापस्य संक्षयम्‌ । तस्मद्दीक्षेति सा प्रोक्ता 
मुनिभिस्तत्ववेदिभिः । मन्त्रों का ग्रहण दीक्षा-विधि से ही होता है- 

अन्ये हठा तु मन्तरं वे यो Tela नराधमः । मन्वन्तरसहस्रेषु निष्कृतिनेंव 
जायते । 


२ इन्हें तमिल में सरिथेइ, किरिकेइ, योकम्‌ और ज्ञानम्‌ कहते हैं । 


३२४ सर्वेदशनसंम्रहे- 


कार्यत्वमवगम्यते । तेन च कायत्वेनेषां वुद्धिमत्पूरवकत्वमनुमीयत 
इत्यनुमानवशात्परमेश्वरप्ससिद्धिरुपपद्यते l 


इनमें ‘ofa’ पदार्थ से शिव का अर्थं समझा जाता है। मुक्त आत्मावाले 
( तथा ) विद्येधर आदि यद्यपि शिव हैं ( उनमें शिवत्व गुण है ) तथापि 
परमेश्वर के पराधीन होने के कारण वे स्वतन्त्र नहीं हैं। [ यह स्मरणीय है कि 
नकुलीश-पाशुपत ada में मुक्तों को शिवत्व-प्रासि के साथ स्वतन्त्रता भी मिल 
जाती है, परतन्त्रता नहीं रहती, किन्तु gazda में उनकी परतन्त्रता मानी 
जाती है । 'मुक्त आत्मा वाले! शब्द विद्येश्वरादि के विशेषण भी हो सकते ह 
और स्वतन्त्र शब्द भी । विद्येधरादिको परा ( highest ) मुक्ति नहीं मिलती । 
हाँ, अपरा मुक्ति के अधिकारी तो वे अंवश्य हैं। इस प्रकार यह स्पष्ट है”कि जिस 
तरहं संसार के उत्पादन में परमेश्वर को प्राणियों के कमे की अपेक्षा रहती है या 
नहीं, इस विषय में मतभेद हे--उसी तरह मुक्तों की स्वतन्त्रता के विषय में भी 
मतभेद है । अब परमेश्वर की सत्ता का निरूपण होता है। ] 
इसोसे शरीर, इन्द्रियों और संसार आदि पदार्थों को कार्य के रूप में हम 
- समझते हैं वयोकि इन पदाथों में अवयव-रचना ( संनिवेश symmetry ) की 
विशिष्टतायें हैं । [ मनुष्य, पशु, पक्षी, लता, पर्बत आदि पदार्थो के अवयवों की 
रचना में एक नियमितता देखते हैं, इससे माळूम होता है कि ये कार्ये है । किसी 
ने इन्हें उत्पन्न किया है । ] कि ये कायं हैं इसलिए किसी बुद्धियुक्त कर्ता ने 
इनका निर्माण किया है, ऐसा अनुमान होता है--इसी अनुमान के बल से 
परमेश्वर की प्रसिद्धि की बात सिद्ध हो जाती है। [ कर्ता वह है जो इच्छा और 
प्रयत्न का आधार हो--चिकीर्ष प्रयत्ञाघा रत्वे ajag । कार्य के पूर्वं उसको 
सत्ता अवश्य होगी और चूँकि कर्ता इच्छा से युक्त होता है अतः इसमें बुद्धि का 
होना अनिवार्य है। संसार रूपी बिराट कार्य के लिए तदनुरूप कर्ता होना 
चाहिए जो, और कोई नहीं, परमेश्वर ही है। नैयायिको के द्वारा भी ईश्वर की 
सिद्धि के लिए यही तर्क प्रस्तुत किया जाता है । देखिए--मंगलाचरण'ळोक- १ 
( सवंदशैनसंग्रह्‌ ) । | 
(२ क. ईश्वर को कतो मानने में आपत्ति और समाधान ) 
ननु देहस्यैव तावत्कार्यत्वमसिद्धम्‌ । नहि क्वचित्केनचित्‌ 
कदाचित्‌ देहः क्रियमाणो EAT । सत्यम्‌, तथापि न केन- 
चित्‌ क्रियमाणत्वं देहस्य इष्टमिति कर्वृदशनापहनवों न युज्यते | 
तस्यानुमेयत्वेनाप्युपपत्तेः | 
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तथा हि--देहादिकं कार्य भवितुमहेति संनिवेशविशिष्टत्वात्‌ 
विनश्वरत्वाद्य घटादिवत्‌ | तेन च कायेत्वेन बुद्धिमत्पूबकत्वमनु- 
मातुं सुकरमेव | 
[ पूवंपक्षियों का तकं है कि ] 'देह कायं है! यही वाकय पहले असिद्ध है। 
कारण यह है कि कहीं पर, किसी ने, कभी भी देह को उत्पन्न होते हुए नहीं 
देखा । हम ( शैव ) इसे मानते हैं, फिर भी 'किसी ने देह को उत्पन्न होते हुए 
नहीं देखा” इस आधार पर कर्ता की सत्ता को अस्वीकार करना ठीक नहीं है। 
किसी का कर्ता होना अनुमान से भी तो सिद्ध हो सकता है [ भले ही प्रत्यक्ष 
प्रमाण न मिले ]। 
उदाहरणा के लिए देखा जाये-देह आदि कार्य हो सकते हैं क्योंकि अवयव- 
रचना से ये विशिष्ट होते हैं या नश्वर हैं जेसे घटादि ( कायं ) हैं । जब इन्हें कायं 
मान लेंगे तो फिर किसी बुद्धिमान्‌ पुरुष की रचना मानना और आसान ही है। 
विमतं सकतेक कार्यत्वाद्‌ घटवत्‌ । यदुक्तसाधनं तदुक्त- 
साध्यं यथार्थीदि । न यदेवं न तदेवं यथात्मादि । परमेश्वरानु- 
मानप्रामाण्यसाधनमन्यत्राकारीत्युपरम्यते । 
२, अज्ञो जन्तुरनीशोऽयमात्मनः सुखदुःखयोः । 
ईश्वरमेरितो गच्छेत्स्वर्गं वा श्वभ्रमेव वा ॥ 
0 ७ 
इति न्यायेन प्राणिकृतकमोपेक्षया परमेश्वरस्य कतृत्वोपपत्तेः । 
विवादग्रस्त वस्तु ( = तनु, भुवनादि पदार्थ, क्योंकि इन्हीं के विषय में संदेह 
है कि ये सकतृंक हैं या अकतृंक ) सकतूंक है, क्योंकि कार्य यह है जिस प्रकार 
चट हुआ करता है। जो पदार्थ उक्त साधन वाले हैं ( कार्य हैं ), वे उक्त साध्य 
( सकतृंक } वाले हैं जेसे अर्थ ( घट, पट ) आदि । जो इस प्रकार का नहीं (जो 
ange नहीं ), वह वैसा नहीं ( वह कायं नहीं ) जैसे आत्मा आदि । [ यहाँ पर 
सायणमाधव की शैली संक्षेपेकरण की चरम सीमा पर पहुँची हुई है। ऊपर 
विवाद है कि पदार्थों का कर्ता कोई है कि नहीं । अब अनुमान होता है-- 


सारे पदार्थ सकतूंक ( साध्य ) हैं, 

क्योंकि वे पदार्थं ard हैं, 

जिस तरह घट होता है । 
अनुमान के अनन्तर अन्वय और व्यतिरेक के द्वारा व्यामि की स्थापना की 
जाती है। ( अन्वय--) जो कुछ भी कार्य ( उक्तसाघनं ) है वह सकतूंक होता 


३२६ सबेद्शैनसंग्रहे- 
है ( उक्तसाध्यम्‌ ) जैसे घट, पट आदि । ( व्यतिरेक-- ) जो वस्तु कार्यं नहीं 
ag anda भी नहीं है जैसे आत्मा आदि । ] 

परमेश्वर के विषय में ( सिद्धि के लिए ) जो अनुमान दिया गया है उसको 
प्रामाणिकता की सिद्धि दूसरे स्थान पर दी गई है, इसलिए यहाँ पर छोड़ देते 
Si [ यदि शरीर, इन्द्रिय, भुवन आदि पदार्थों का कोई भी कर्ता नहीं होता तो 
अपनी इच्छा से ही सबों की उत्पत्ति माननी पड़ती । वैसी दशा में जीव को क्या 
पड़ा था कि दुःख के साधन ग्रहण करता ? वह केवल सुख के साधन ही खोजता 
किन्तु जीव का इसमें वश चले तब तो ? अतः सुख-दु:ख का कोई दूसरा नियन्ता 
जरूर होगा । प्राणियों के द्वारा किये गये कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर 
संसार का कर्ता है। ] 

‘sha अज्ञ है, वह अपने सुख-दुःख को नियंत्रित करने में असमर्थ है, ईश्वर 
से प्रेरित होकर ही या तो वह स्वगं जाता है या नरक ( श्वश्न )।'? इस न्याय 
से प्राणियों के कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर का कर्ता होना सिद्ध होता है। 

न च स्वातन्त्र्यविहतिरिति वाच्यम्‌ । करणापेक्षया कतुः 
स्वातन्त्र्यविहतेरनुपलम्भात्‌ । कोषाध्यक्षापेक्षस्य राज्ञः प्रसादा- 
दिना दानवत्‌ | यथोक्तं सिद्धगुरुभि :-- 

३, स्वतन्त्रस्याप्रयोज्यत्वं करणादिप्रयोक्तता । 

कतुः स्वातन्त्रयमेतद्धि न कमोद्यनपेक्षता ॥ इति ॥ 
तथा च तत्तत्कमोशयवशाद्‌ भोग-तत्साधन-तदुपादानादि- 
विशेषज्ञ कतोनुमानादिसिद्ध इति सिद्धम्‌ । तदिदपुक्त तत्रभव- 
E इह भोग्यभोगसाधनतदुपादानादि यो विजानाति । 
तमृते भवेन्न हीदं पुंस्कर्माशयविपाकज्ञम्‌ ॥ इति । 
ऐसा नहीं समझें कि [ कर्मों की अपेक्षा रखने से ईश्वर की ] स्वतंत्रता में 


किसी प्रकार की क्षति पहुँचेगी । क्योंकि आज तक ऐसा कभी नहीं पाया गया है 
कि करणों ( साधनों ) की अपेक्षा रखने से कर्ता की स्वतंत्रता में बाधा पहुँची 


१ तुल० दुर्योधन की यह प्रसिद्ध उक्ति 
ज़ानामि धर्म न च मे प्रवृत्तिर्जानाम्यधर्म न च मे निवृत्तिः । 
केनापि देवेन हृदि स्थितेन यथा नियुक्तोऽस्मि तथा करोमि ॥ 
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हो । राजा यद्यपि कोषाध्यक्ष की अपेक्षा रखते हैं किन्तु अपने ही प्रसाद ( कृपा ) 
से दान करते हैं । ( कोषाध्यक्ष से दान दिलवाने का अर्थ यह नहीं है क्रि राजा 
से बड़ा कोषाध्यक्ष ही है और राजा को स्वतंत्रता नहीं )। जैसा कि सिद्ध गुरु 
ने कहा है--'किसी स्वतंत्र व्यक्ति में ही ये विशेषतायें होती हैं कि दूसरा कोई 
उसे प्रयोजित न करे ( काम में न लगा दे वे अप्रयोज्य हों) तथा स्वयं जो 
करण ( साधन ) आदि का. प्रयोग करे । इसे ही wal की स्वतंत्रता कहते हैं, 
यह नहीं कि कर्मादि को अपेक्षा न रखने वाला ही स्वतंत्र है।” [ यदि ईश्वर 
स्वतंत्र नहीं होता तो उसके प्रयोजक या उस पर आदेश चलानेवाले कुछ प्रयोजक 
होते । प्रयोजक दो ही काम करता है--या तो अपने अभीष्ट कार्य का विनाश 
करता है या अनिष्ट काये कराता है। यही परतंत्रता है। लेकिन प्रयोजक कोई 
चेतन हो तभी परतंत्रता है, इसलिए कर्मों के द्वारा ईश्वर यदि प्रयोजित हो तो 
भी कोई हानि नहीं। कर्मों की अपेक्षा न रखना स्वतंत्रता नहीं है । स्वतंत्र 
दूसरों का उपयोग तो करता ही है, इसलिए ईश्वर भी कर्त्ता होकर करण, 
सम्प्रदानादि कारक-चक्र का खूब उपयोग करता है। ] 

इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि भिन्न-भिन्न [ पाप-पुएय ] कर्मों के समूह या 
आशय के फंलस्वरूप मिलने वाले भोग, भोग्य वस्तुएँ ( भोग-साधन ) और उनके 
उपादान आदि को विशेष रूप से जानने वाला कर्ता (ईश्वर ) अनुमान आदि 
(<श्रुति-प्रमाण से भी) से सिद्ध किया जाता है । पूज्यपाद बृहस्पति ने इसे 
इस तरह निरूपित किया है--'इस संसार में भोग्य, भोग के साधन, उनके 
उपादान ( प्राप्ति या कारण ) आदि को जो विशेषरूप से जानता है उस (ईश्वर) 
के अतिरिक्त पुरुषों के कर्म-समुह के परिणाम का ज्ञाता यहाँ कोई नहीं है ।” 


विशेष--'आशय” पाप और पुरय-रूपी कर्मों के संघात को कहते हैं जो 
फल मिलने के समय तक अंतःकरण में विराजमान रहता है--आशेरते फल- 
पाकपर्यन्तमन्तःकरणा इत्याशयाः । “भोग' का अर्थ सुख और दुःख से मिलना; भोग 
के साधन > सुख दुःख मिलने की वस्तुएँ--रोग, शोक, द्रव्यप्राप्ति आदि । 
उपादान = मिलकर फल देने वाला कारण ( Material cause ) । 
अन्यत्रापि-- 
५, विवादाध्यासितं सवै बुद्धिमत्कतेपूर्वेकम्‌ । 
e fag ne 
ane का्यत्वादावयोः सिद्धं कार्य कुम्भादिकं यथा ॥ इति । 
e A + 
त्वादेवास्य सर्वज्ञत्वं सिद्धम्‌ । अज्ञस्य करणासंभवात्‌। 
उक्त च श्रीमन्मरगेन्द्रैः- 


33s adain- 
९ 
६. सर्वज्ञः सर्वकतेत्वात्साधनाङ्गफलेः सह । 
यो यज्जानाति ङुरुते स तदेवेति सुस्थितम्‌ ॥ इति । 

दूसरी जगह भी कहा है--'संपूर्ण संसार ( पक्ष ) जो विवाद का विषय है, 
चह किसी बुद्धिमान्‌ कर्ता के द्वारा निमित है क्योंकि यह ( संसार ) काये है । 
इम दोनों ( पूर्वपक्षी, सिद्धान्ती ) के मत से यह कार्य के रूप में सिद्ध है ही, जिस 
तरह घट आदि को [ हम मान कर किसी कर्ता के द्वारा निमित मानते हैं । ]' 

चूँकि इस ईश्वर ने सभी वस्तुओं का निर्माण किया है इसीलिए उसकी 
सर्वज्ञता सिद्ध हो गई । अज्ञ व्यक्ति किसी को उत्पन्न नहीं कर सकता । 
[ जब तक सबंज्ञता नहीं होगी, सभी वस्तुओं का निर्माण नहीं होगा । जो जिसे 
जानता है उसीका निर्माण कर सकता है । ] श्रीमान्‌ मृगेन्द्र ने कहा है--'सभी 
चस्तुओं की उत्पत्ति करने के कारण वह ada है, वह वस्तुओं को साधन, अंग 
और उनके फल के साथ [ जानता और बनाता है। दर्शपूर्णमास यज्ञ का 
संपादन करने वाला व्यक्ति उसके साधनों ( समिधा, पुरोडाञ्चादि ), अंगों (प्रयाज 
आदि ) तथा फल (स्वर्गादि ) को भी जानता है। ] जो ध्यक्ति जिस काम को 
जानता है, वही काम वह करता है--यह तो अच्छी तरह निश्चित है ।' 


( ३. ईश्वर का शरीर-धारण ) 
अस्तु तहिं स्वतन्त्रः ईश्वरः कती । स तु नाशरीरः। 
c S 

घटादिकार्थस्य शरीरवता कुलालादिना क्रियमाणत्वदशनात्‌ | 
attra चास्मदादिवदीथरः । क्लेशयुक्तोञ्सरवज्ञः परिमितशक्ति 
प्राप्नुयादिति चेत्‌ मेवं मंस्थाः । अशरीरस्याप्यात्मनः स्वश- 

रीरस्पन्दादौ कतेत्वदशनात्‌ | 
[ gia कहते हैं--] अच्छा मान लिया ' कि ईश्वर स्वतंत्र कर्ता है किन्तु 
यह भी तो मानना होगा कि वह अशरीर नहीं है ( श्रीरघारी है )। घटादि 
कार्यों [ के जो दृष्टान्त आप देते हैं ] वे तो शरीर धारण करने वाले कुम्भ- 
कारादि के द्वारा निमित होते हैं। शरीरधारी ईश्वर मानने का कुपरिणाम यह 
होगा कि वह भी हम लोगों की तरह माना जायगा। [ हमलोगों के समान ] 
क्लेशों से युक्त, असर्वज्ञ होकर केवल एक निश्चित सीमा के ही भीतर शक्ति प्राप्त 
करेगा । [ aa दशंनकारों का उत्तर है--] ऐसी बात नहीं समझें । आत्मा तो 
शरीर धारण नहीं करती, किन्तु [ जिस शरीर के भीतर वास करती है उस ] 
अपने शरीर का स्पंदन, संचालन आदि तो वही करती है, [ इसलिए 'शरीरधारी 


शेब-दर्शनम्‌ ३२६ 


ही कर्ता होंगे” इस प्रकार की व्याप्ति आप नहीं सिद्ध कर सकते ade की 
सहायंता के बिना भी कोई कर्ता हो सकता हे । ईश्वर भी शरीरहीन होकर कर्ता 
हो सकता है। ] 
अम्युपगम्यापि त्रूमहे | शरीरवच्वेऽपि भगवतो न ग्राशुक्त- 
दोषानुपङ्गः = परमेश्वरस्य हि मलकर्मादिपाशजालासंभवेन प्राकृत॑ 
शरीरं न भवति, किंतु शाक्तम्‌। शक्तिरूपैरीशानादिभिः पञ्चभिः 
मन्त्री, मस्तकादिकल्पनायाम्‌-ईशानमस्तकः, तत्पुरुषवकतरः, 
अघोरहदय;, वामदेवगुद्यः, सद्योजातपादः शश्वरः--इति प्रसिद्धया 
यथाक्रमाचुग्रहतिरोभावादानलक्षणस्थितिलक्षणोद्‌भवलक्षणक्ृत्य- 
पश्चककारणं, स्वेच्छानिमिंतं तच्छरीरं न चास्मच्छरीरसदशम्‌ | 
तदुक्तं श्रीमन्मृगेन्द्रे :-- 
मलाद्यसंभवाच्छाक्त वपुनेतादशं प्रभोः ॥ इति । 

अब इसे स्वीकार करें (ईश्वर को शरीर माने) तो भी कहेंगे कि शरीरधारी 
मानने पर भी भगवान्‌ में पूर्वोक्त दोषों के लगने का प्रसंग नहीं है । परमेश्वर में 
मल, कम आदि पाशजालों की संभावना ही नहीं, अतः उसका शरीर प्राकृत 
( प्रकृति से उत्पन्न, हम लोगों की तरह का ) नहीं है उसका शरीर शक्ति से 
बना है । [कुछ पाण हैं जैसे--मल, प्राणियों के कर्म, माया की आवरणा-शक्ति । 
इन सबों का वर्णान इसी दर्शन में प्रायः अन्त में होगा ।, इन पाशों का क्षेत्र 
प्रकृति है। जिनके शरीर प्राकृत होते हैं उन्हीं में ये पाश रहते हैं। परमेश्वर 
अनादि काल से मुक्त है। यदि ऐसा न मानें तो अनवस्था-दोष उत्पन्न होगा । 
ईश्वर के मुक्त न होने पर कोई उसे मुक्ति देने वाला तो होगा, फिर उसे भी कोई 
मुक्त करेगा इत्यादि । इसलिए कोई न कोई तो अनादि मुक्त होगा ही, जो ईश्वर 
ही है। अनादि मुक्त मानने से पाश-मुक्त भी वह होगा । इसलिए ईश्वर का 
शरीर शक्ति ( मातृका, वरांमाला ) से निमित मानते हैं । ] 

शक्ति के रूप में ईशान आदि पाँच मंत्र हैं जिनके द्वारा परमेश्वर के मस्तक 
आदि की कल्पना की जाती है। बे इस प्रकार हैं--ईश्वर का मस्तक 'ईशान:०' 
( महानारायणोपनिषद्‌, २१ ) मंत्र से बना है, मुख 'तत्पुरुषाय०? ( म०, २० ) 
से, हृदय 'अघोरेम्यो०' ( म०, १९ ) से, गुह्यस्थान 'वामदेवाय०' (Ho, १८) 
से तथा पाद 'सद्योजातं०' ( म०, १७ ) मन्त्र से बना है । इस प्रकार की प्रसिद्धि 
होने से, उसका शरीर स्वेच्छा से ही निमित हुआ है, वह क्रमशः अनुग्रह (दया) 


३३० सर्वदशेनसंमग्रहे- 


तिरोभाव ( अन्तर्धान concealment ), आदान-लक्षण ( संहार ), feafa- 
लक्षण ( पालन ) और उद्धवलक्षण ( सृष्टि )- इन पाँच प्रकार के कार्यों का 
कारण है, इसलिए हम लोगों के शरीर की तरह नहीं है। श्रीमन्मृगेन्द्र ने कहा 
है--'प्रभु के शरीर में मल आदि होना असंभव है, इसलिए [ हम लोगों के शरीर 
की तरह ] उनका शरीर नहीं है, किन्तु उनका शरीर शक्तिनिष्पन्न है। 
Aaaama में मन्त्रों को ही शक्ति माना गया है। मन्त्र का एक- 
एक अक्षर अनुभव शक्ति का प्रतीक है-शक्तिस्तु मातृका ज्ञेया सा च ज्ञेया 
शिवात्मिका । मातृकाओं या वर्णामालाओं में ही सारे मन्त्रों की सत्ता होती है। 
कालिकापुराणा में कहते हैं-- 
ये ये मन्त्रा देवतानामृषीणामथ रक्षसाम्‌ । 
ते मन्त्रा मातृकायन्त्रे नित्यमेव प्रतिष्ठिताः ॥ 
ईश्वर का शरीर मंत्रमय होने से उसके अवयव भी मंत्रों से ही बनते हैं । 
अन्यत्रापि 
७, तद्वपुः पञ्चभिमन्त्रेः पञ्चकृत्योपयोगिभिः । 
इेशतत्पुरुषाधोरवामाद्येमस्तकादिमत्‌ ॥ इति ॥ 
ननु पञ्चवकत्रस्तिपञ्चदृगित्यादिनागमेषु परमेश्वरस्य मुख्यत एव 
शरीरेन्द्रियादियोगः श्रूयत इति चेत्‌-सत्यम्‌, निराकारे ध्यान- 
पूजाद्यसंभवेन भक्तानुग्रहकारणाय तत्तदाकारग्रहणाविरोधात्‌ । 
दूसरी जगह भी कहा है--'उसका शरीर पाँच Heal ( अनुग्रह, तिरोभाव, 
संहार, पालन, सृष्टि ) के उपयोग में आने वाले पाँच मंत्रों से बना है जो ईशान, 
तत्युरुष, अघोर, वाम आदि के द्वारा मस्तकादि अवयवों का 2 [ इनमें ईशान- 
मंत्र अनुग्रह के लिए, तत्पुरुष-मंत्र तिरोभाव के लिए अघोर-मंत्र संहार के लिए, 
वामदेव-मंत्र पालन के लिए तथा सद्योजात-मंत्र सृष्टि के लिए उपयोगी है । ] 
अब कोई प्रश्‍न कर सकता है कि आपके आगमों में ही तो ‘ota मुँहों से 
युक्त! ‘ize आँखों से am’ आदि विशेषणों से परमेश्वर के मुख्यतः शरीर, 
इन्द्रिय आदि का संबंध सुनते हैं [फिर उसे सशरीर मानने में क्या आपत्ति है ?] 
ठीक है, निराकार ईश्वर का ध्यान करना, पूजा करना आदि असंभव है इसलिए 
भक्तों पर अनुग्रह करने वाले परमेश्वर के लिए उन आकारों को धारण करने में 
विरोध की कोई बात नहीं । 


तदुक्तं श्रीमत्पौष्करे-- 
८. साधकस्य तु रक्षार्थं तस्य रूपमिदं स्मृतम्‌ इति। 


= ३३१ 
अन्यत्रापि-- 


आकारवांस्त्वं नियमादुपास्यो 
न वस्त्वनाकारमुपैति बुद्धिः ॥ इति । 
कृत्यपश्चकं च प्रपञ्चितं भोजराजेन 
९, पञ्चविधं तत्कृत्यं सृष्टिस्थितिसंहारतिरोभावः | 
तद्वदनुग्रहृकरणं प्रोक्तं सततोदितस्यास्य ॥ इति । 


जैसा कि श्रीमान्‌ पुष्कर के ग्रंथ में लिखा है-'साघक की रक्षा के लिए 
ही उस परमेश्वर का ऐसा रूप माना जाता है।' दूसरी जगह भो कहा गया है— 
“तुम आकारवान्‌ हो, नियम से उपासना करने के योग्य हो क्योंकि निराकार 
वस्तु का ग्रहण हमारी बुद्धि नहीं कर सकती |” [ यह भगवान्‌ के समक्ष की गई 
भक्त की प्रार्थना का खण्ड हे ] । 

भोजराज ने पाँच कृत्यों का निरूपण इस प्रकार किया है--“उस (परमेश्वर) 
के कृत्य पाँच प्रकार के होते हैं--सृष्टि, स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा 
अनुग्रह करना, ये उस निरन्तर जागरूक रहने वाले परमेश्वर के कृत्य हैं» 

विशेष--उपास्तना का अर्थ है सेवा। इसके कायिक, वाचिक और मानसिक 
तीन भेद हैं । कायिक का अर्थं है पाद्य, aed, स्नान, धूप, दीप, नेवेद्य आदिं 
पंचोपचार या षोडशोपचार से पूजा । वाचिक का अर्थ स्तोत्रपाठ करना है । 
मानसिक का अर्थ ध्यान जपादि है। निराकार का खंडन करते हुए ये लोग 
कहते हैं कि निराकार की सेवा मानसिक ही नहीं हो सकती, कायिक और 
वासिक की तो बात ही दूर है। निराकार पदार्थ को मन ( बुद्धि ) अपना विषय 
बना ही नहीं सकता क्योंकि विषय बनाने का अथं है वस्तु के आकार के समान 
ही बुद्धि में आकार ग्रहण करना, जो निराकार वस्तु के साथ होना असंभव हो 
है। बुद्धि की पकड़ में न आने के कारण वाचिक स्तोत्रपाठ भो नहीं होगा । 
कायिक सेवा तो निराकार की हो ही नहीं सकती । 


एतच्च कृत्यपञ्चकं शुद्धाध्वविषये साक्षाच्छिवकर्तक कृच्छा- 
ध्वविषये त्वन्तादिद्वारेणेति विवेकः । तदुक्त श्रीमत्करणे-- 

psa शिवः कती प्रोक्तोऽनन्तोऽहिते प्रभोः ॥ इति । 
एवं च शिवशब्देन शिवत्वयोगिनां मन्त्रमन्त्रेथरमहेधर- 
मुक्तात्मशिवानां सवाचकानां शिवत्वप्राप्तिसाधनेन दीक्षादिनो- 


३३२ सबेदशैनसंग्रहे- 


पायकलापेन सह पतिपदार्थे संग्रहः कृत इति बोद्धव्यम्‌ | तदित्थं 
पतिपदार्थो निरूपितः | 


इन पाँच कृत्यों का संपादन, शुद्ध-मार्ग के विषय में, साक्षात्‌ शिव के ही द्वारा 
होता है, बदि कृच्छ ( कृष्ण या अशुद्ध या अहित ) मार्ग की चर्चा हो तो अनन्त 
आदि अधिकारियों के द्वारा इनका संपादन होता है-यही पार्थक्य है । जेसा कि 
श्रीमत्‌ करण ( चौथे आगम ) में कहा है--'शुढ मार्ग में शिब ही कर्ता कहलाता 
हे और अहित ant में शिव के [ प्रयोज्य रूप में विख्यात ] अनन्त कर्ता हैं।' 

इस प्रकार यह समझ लें कि “शिव? शब्द के द्वारा, शिवत्व से संबद्ध सभी, 
पदार्थ जैसे मन्त्र, मंत्रेश्वर, महेश्वर, मुक्त आत्मा, शिव--इन सभी का, शेवदर्शन 
के प्रवचनकर्ताओं का तथा शिवत्ब की प्राप्ति कराने वाले साधन, जैसे दीक्षादि 
उपाय समूह, का संग्रह पति-पदार्थ में ही हो जाता है। इस तरह पति पदार्थ का 
निरूपण समाप्त हुआ | 

विशेष--उपसंहार-वाक्य में “पति? पदार्थं की व्याप्ति पर विचार किया 
गया है । ऊपर कह चुके हैं कि पति का अर्थ शिव है, किन्तु अब विश्लेषण करने 
पर उसका क्षेत्र कुछ बड़ा मालूम पड़ता है । शिवत्व-धर्म से जिन पदार्थों का 
संबंध है वे सभी ( शिवत्वयोगी ) पदार्थ पति के अंतर्गत हैं । वे हैं--पाँचों मंत्र, 
मण्डली आदि मन्त्रों के ईश्वर, महेश्वर अर्थात्‌ विद्येश्वर ( जिनका निरूपण तुरत 
ही होने वाला है ), मुक्त आत्मायें तथा स्वयं शिव पदार्थ । मंत्र से जीवविशेष 
का भी बोध होता है जिनका वर्णान विद्येच्वरों के साथ होगा । यही नहीं, इन 
पदार्थों के वाचक शब्द या आचाय भी इसी ‘ofa’ पदार्थ के अन्तर्गत हैं । शिवत्व- 
प्राप्ति कराने वाले साधन, जैसे- दीक्षा आदि सारे उपाय-समुह, भी पति ही F 
अतः पति का क्षेत्र बहुत व्यापक है। उसके अनन्तर 'पशु' पदार्थ का निरूपण 
होगा । 


(४. “पशु” पदार्थ का निरूपण--अन्य मतो का खण्डन ) 
संप्रति पद्युपदार्थो निरूप्यते--अनणुः क्षेत्रज्ञादिपदवेदनीयो 
जीवात्मा Ta: | न तु चावरोकादिवद्‌ देहादिरूपः । “नान्य 
ed स्मरत्यन्यः' इति न्यायेन प्रतिसंघानानुपपत्तेः । नापि नेया- 
यिकादिवस्रकाश्यः | अनवस्थाप्रसङ्घात्‌ | तदुक्तम्‌ 
१०, आत्मा यदि भवेन्मेयस्तस्य माता भवेत्परः | 
पर आत्मा तदानीं स्यात्स परो यदि इश्यते ॥ इति। 
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अब हम पशु” पदार्थ का निरूपण करते हैं । जो अणु नहीं है, क्षित्रज्ञ' (शरीर 
का ज्ञाता ) आदि पर्यायवाची शब्दों से जिसका बोध हो, वह जीवात्मा पशु है। 

(१) चार्वाक आदि मतबादियों की तरह आत्मा को शरीर के रूप में नहीं 
माना जा सकता क्योंकि ऐसी स्थिति में [ दो अवस्थाओं की बातों में स्मृति के 
द्वारा ] संबंध स्थापित नहीं किया जा सकता--एक नियम है कि एक व्यक्ति के 
द्वारा देखी गई बातों का स्मरणा दूसरा व्यक्ति नहीं कर सकता । [ यदि आत्मा 
को शरीर मात लेते हैं तो शरीर में अन्तर के साथ-साथ आत्मा भी बदल जायगी । 
बाल्यावस्था में जो शरीर हैं वह तरुणावस्था में नहीं--चार्वाकों के अनुसार 
तब तो आत्मा भी बदल गई होगी । अर्थात्‌ दो अवस्थाओं में दो पृथक्‌-पृथक्‌ 
जीवात्मा हैं । फिर एक जीवात्मा के काल में होने वाली घटना का स्मरण 
दूसरी जीवात्मा कैसे कर लेगी ? बाल्यावस्था की बात तरुणावस्थां में केसे याद 
आयेगी ? अतः चार्वाकों का आत्म-विषयक मत ठीक नहों है। ] 

(२) नैयामिकों की तरह,आत्मा को प्रकाश्य (@a\knowable) भी नहीं 
मान सकते क्योंकि ऐसा करने पर अनवस्था-दोष होने का भय है । [ आत्मा यदि 
प्रकाइय है तो उसका प्रकाशक या ज्ञाता कोई अवश्य होगा क्योंकि एक ही क्रिया 
( जानना ) में एक ही साथ कोई एक पदार्थ कर्ता और कर्म नहीं हो सकता । 
अब जो दूसरा ज्ञाता ( आत्मा ही को लें ) है उसका भी तो कोई ज्ञाता होगा जो 
उससे पृथक्‌ ही होगा । इस प्रकार यह समस्या अनन्त काल तक चलती 
चलेगी । ] जैसा कि कहा ,गया है--'आत्मा यदि मेय ( ज्ञेय ) है तो इसका 
माता ( ज्ञाता, जानने वाला, ५/ मा ) कोई दूसरा अवश्य होना चाहिए । उसी 
अवस्था में दूसरे ज्ञाता की सत्ता स्वीकरणीय दै जब वह दूसरी आत्मा जानी 
जाय या देखने में आये । [ पहली दशा में अनवस्था होगी, दुसरी दशा में अनुभव 
का विरोध होगा । | 

नच जैनवदव्यापकः । नापि बौद्धवत्क्षणिकः । देशकाला- 
भ्यामनवच्छिन्नत्वात्‌ । तदप्युक्तम्‌ 
११, अनवच्छिन्नसङ्कावं वस्तु यद्देशकालतः | 
तन्नत्यं विभु चेच्छन्तीत्यात्मनो विश्ुनित्यता ॥ इति। 
नापि अट्टतवादिनामिवेकः । भोगभ्रतिनियमस्य पुरुषबहुत्व- 
ज्ञापकस्य संभवात्‌ | 

(३) जेनों की तरह आत्मा को “व्यापक ( non-pervading ) at 

नहीं मान सकते और (४) न बोों की तरह क्षणिक ही । देश और काल 
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( Space and Time ) के द्वारा आत्मा को इयत्ता (अवच्छेद, limit सीमा) 
निर्धारित नहीं हो सकती । [ जेन लोग आत्मा को अव्यापक्र मानते हैं अर्थात्‌ 
आत्मा की सीमा देश के द्वारा निर्धारित हो जाती है। परन्तु आत्मा देश 
( Space ) के द्वारा निर्धारित नहीं हो सकती कि वह अमुक देश में है, अमुक में 
नहीं । स्थान से अव्याप्त रहने पर व्यापक-अव्यापक का प्रश्‍न नहीं उठता, वस्तुतः 
आत्मा fag (All-pervading ) है । अव्यापक मानने का अर्थ है कि देश 
के द्वारा आत्मा अवच्छिन्न ( व्याप्त हो जाती है जो अभीष्ट नहीं । दूसरी ओर, 
बौद्ध लोग आत्मा को क्षणिक मानते हैं अर्थात्‌ आत्मा काल के द्वारा अवच्छिन्न 
है, परन्तु वास्तव में काल की सीमा में आत्मा नहीं आतो--यह नित्य है। ] 

यह भी कहा गया है--'जो वस्तु देश और काल की इयत्ता से रहित सत्ता 
धारण करती है उसे नित्य और fay मानने की इच्छा वे लोग करते हैं, इस 
प्रकार आत्मा की fagar और नित्यता स्वीकार की जाती है ।' 

(५ ) अद्वैतवादियों की तरह आत्मा को एक ( Monistic ) भी नहीं 
माना जा सकता । विभिन्न भोगों (सुख और दुःख का साक्षात्कार ) के नियम 
को देखकर यह मालूम होता है कि पुरुष की बहुलता है। [ विभिन्न पुरुष 
विभिन्न भोग भोगते हैं, कोई सुख भोगता है तो कोई दुःख । जो फल राम को 
मिलता है वही मोहन को नहीं--भोगों के इस नियम से पुरुषों की अनेकता का 
अनुमान होता है । कर्मों के द्वारा इसका नियन्त्रण नहीं होता । यदि जीव को 
एक मानें तो अमुक ने यह कर्म किया और अमुक ने नहीं--ऐसा कहना कठिन 
हो जायगा, इसलिए जोवों को अनेक मानें । ] 


नापि सांख्यानामिवाकर्ता । पाशजालापोहने नित्यनिरति- 
शयदृक्‌क्रियारूपचेतन्यात्मकशिवत्वश्रवणात्‌ । तदुक्तं श्रीमन्मृ- 
गेन्‍्द्रेः--'पाशान्ते शिवताश्रुतेः” इति । 

१२, चेतन्यं दृक्क्रियारूपं तदस्त्यात्मनि सर्वदा । 

सर्वेतश्व यतो gel ATT सर्वतो्मखम्‌ ॥ इति । 
तत्त्वप्रकाशेडपि-- 
१३. मुक्तात्मानोऽपि शिवाः किं त्वेते यत्प्रसादतो मुक्ता: । 
सोऽनादिशुक्त एको विज्ञेयः पञ्चमन्त्रतनुः ॥ इति । 


( ६ ) सांख्यों की तरह हम आत्मा को अकर्ता भी नहीं मान सकते । जब 
पाशों का जाल ( समुह ) समाप्त हो जाता है, तब नित्य और निरतिशय ( सबसे 
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ऊँची ) दृष्टिशक्ति और क्रियाशक्ति के रूप में चेतन्यात्मक शिवत्व की प्राप्त होती 
है, ऐसा शरुतियो में कहा है । [ चैतन्य नित्य है, वह हक्‌ और क्रिया के रूप में 
है, अतः ag नित्य रूप से कर्ता है। बद्ध जीवात्मायें अपनी इन्द्रियों के द्वारा 
विभिन्न क्रियायें करती हैं, यह हम रोज देखते हैं। जो जीव मोक्ष की इच्छा 
रखते हैं वे मल, कर्म आदि पाश-जाल का विनाश करने के लिए ब्रत, चर्या 
आदि क्रियायें ही तो करते हैं । मुक्त आत्मायें भी शिवत्व की प्राप्ति करती y 
यह भी तो कमं ही है क्योंकि शिवत्व का अर्थ होता है हक्‌ और क्रिया के रूप 
में चैतन्य । क्रिया बिना कर्ता के सम्भव नहीं है इसलिए जीवात्मा कर्ता है।] 
श्रीमान्‌ मृगेन्द्र ने यही कहा है--'पाशों का नाश हो जाने पर शिवत्व-प्राप्ति की 
बात श्रुतियों से सिद्ध है ।' 

‘em ( Vision ) और क्रिया ( 4०07 ) के रूप में जो चैतन्य है, 
वह आत्मा में सब समय सब तरह से है क्योंकि मुक्ति होने पर सभी ओर मुख 
( द्वार, अप्रतिहत गति ) वाला चैतन्य सुना जाता है y [ तात्पर्यं यह 2 कि 
मुक्ति मिल जाने पर जीव की हक्शक्ति ( ज्ञान ) या क्रियाशक्ति सर्वतोगामिनी 
बन जाती है, उसे रोक नहीं सकता । ] तच्वप्रकाश में भी कहा है--'मुक्त 
आत्मायें भी शिव ही हैं, किन्तु ये जिसकी कृपा से मुक्त हुई हैं, बह अनादि काल 
से मुक्त परमेश्वर एक ही है जिसका शरीर पाँच मन्त्रों का बना हुआ समझे ।' 

(५. जीव के तीन भेद ) 
पशुख्धिविध :_विज्ञानाकल-प्रलयाकल-सकल भेदात्‌ । तत्र 
प्रथमो विज्ञानयोगसंन्यासेभोगेन वा कर्मक्षये सति कर्मक्षयार्थस्य 
कलादिभोगबन्धस्य अभावात्‌ केवलमलमात्रयुक्तो 'विज्ञानाकल! 
इति व्यपदिश्यते | द्वितीयस्तु प्रलयेन कलादेरुपसंहारान्मलकर्म- 
युक्तः 'प्रलयाकल* इति व्यवहियते । तृतीयस्तु मलमायाकमी- 
त्मकबन्धत्रयसहितः सकल’ इति संलिप्यते | 

पशु तीन प्रकार का है--( १ ) विज्ञानाकल, ( २ ) प्रलयाकल और ( ३ ) 
सकल । उनमें पहला केवल मल से ही युक्त रहता है ( अन्य तीन पाशों से नहीं ) 
तथा विज्ञानाकल कहलाता है क्योंकि इसमें विज्ञान ( परमेश्वर के स्वरूप का 
ज्ञान ), योग ( जप, ध्यान आदि ) और संन्यास से अथवा भोग से ( = कर्मफल 
का भोग कर लेने पर ) क्म का विनाश हो जाता है तथा कर्मक्षय के लिए बने 
कला ( इनका वान आगे होगा ) आदि भोगबन्थ ( शरीर ) का अभाव रहता 
है । [ जिसमें कला न हो वह अकल है। क्म का क्षय हो जाने पर उनका फल- 
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भोग करने वाले शरीर की आवश्यकता नहीं रहती । अतः शरीर के प्रयोजक 
कला आदि या इन्द्रियों का अत्यन्त अभाव हो जाता है इसलिए वह पशु अ-कल 
है। चूँकि विज्ञान के कारण अकलता प्राप्त होती है इसलिए इसे विज्ञानाकल 
कहते हैं । ] दूसरा प्रलयाकल कहलाता है क्योंकि प्रलय ( dissolution ) 
के द्वारा इसमें कलादि ( शरीर के प्रयोजक ) का विनाश होता है--इसमें मल के 
साथ कर्म भी ( «कुल दो पाश ) रहता है। तीसरा सकल है क्योंकि इसमें 
मल, माया, कर्म--ये तीन बन्धन या पाश रहते हैं । 


(४ क. विज्ञानाकल जीव के दो भेद ) 
तत्र प्रथमों द्विप्रकारो भवति--समाप्तकछषासमाप्तकलुप- 
भेदात्‌ | तत्राद्यान्‌ कालुष्यपरिवाकवतः पुरुषधौरेयानधिकारयो- 
'ग्यान्‌ अनुग्रद्म अनन्तादिविधेशवराष्ट्पदं प्रापपति । तढिदेश्वराष्टक 
निर्दिष्ट बहुदैवत्ये-- ; 
१४. अनन्तरचेव सरक्ष्मशच तथेव च शिवोत्तमः | 
एकनेत्रस्तथेवैकरुद्र्ापि त्रिमूत्तिकः ॥ 
१५, श्रीखण्डश्च शिखण्डी च प्रोक्ता विद्येथरा इमे । इति । 


उनमें पहला ( विज्ञानाकल ) दो प्रकार का है-जिनका कलुष ( मल ) 
समाप्त हो गया है तथा जिनका कलुष समाप्त नहीं हुआ है। जिन लोगों के 
कालुष्य या मल का विनाश ( परिपाक ) हो जाता है वे पुरुषों में श्रेष्ठ हैं तथा 
अधिकार ( ईश्वरप्राप्ति ) के सर्वथा योग्य हैं, उन्हे अनुगृहीत ( उन पर कृपा ) 
करके उन्हें अनन्त आदि आठ विद्येश्वरों के पद पर पहुँचाया जाता है [sË 
ही समाप्तकलुष विज्ञानाकल जीव कहते हैं ] आठ विद्येशवरों का निर्देश बहुदेवत्य 
नामक ग्रन्थ में इस प्रकार हुआ है--'अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, 
त्रिमृति, श्रीकण्ठ और शिखरडी--ये ही आठ विद्येश्वर कहे गये हैं ।' [ ये विद्येश्वर 
जीवों में सबसे ऊँचे हैं, इन्हें शिवत्व की प्राप्ति हो जाती है। जीव अधिक से 
अधिक यही पद पा सकता है, यदि जीवावस्था में हो। ये भुक्त नहीं हैं, केबल 
शिव का अनुग्रह प्राप्त किये हुए अधिकारी हैं। समाप्तकलुष से केवल इन विद्येश्वरो 
का ही बोध होता है । ] 
अन्या ( न्त्या ) न्सप्षकोटिसंख्यातान्मन्त्रानजुग्रहकरणान्वि- 


धत्ते । तदुक्तं तस्वग्रकाशे- 
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१६, पशवद्धिविधाः प्रोक्ता विज्ञानप्रलयकेवलों सकलः | 
मलयुक्तस्तत्राद्यो मलकर्मयुतो द्वितीयः स्यात्‌ ॥ 


१७, मलमायाकमेयुतः सकलस्तेपु द्विधा भवेदाद्यः | 
आद्यः समाप्तकलुपोञ्समाप्तकछपो द्वितीयः स्यात्‌ ॥ 


१८, आद्याननुग्रद्य शिवो विद्येशत्वे नियोजयत्यष्टौ । 
मन्त्राश्च करोत्यपराँस्ते चोक्ताः कोटयः सप्त ॥ इति । 
असमाप्तकलुष जीवों को [ शिव ] अनुग्रह करनेवाले सात करोड़ मन्त्रों का 
रूप दे देता है। [ मन्त्र तो कर्म और शरीर से मुक्त रहते हैं, केवल मल उनमें 
रहता है, ये ऐसे जीव-विशेष हैं। ये संख्या में सात करोड़ हैं तथा दूसरे जीवों 
पर दया भी करते हैं । ] तच्वप्रकाश में कहा गया है-- 

“तीन प्रकार के पशु होते हैं, केवल विज्ञान, केवल प्रलय तथा सकल । उनमें 
पहला (विज्ञानाकल) मलयुक्त होता है, दूसरा (प्रलयाकल) मल और कमं से युक्त 
रहता है । सकल में मल, माया और कर्म होते हैं । उनमें प्रथम के दो भेद हैं-- 
समाप्तकलुष और असमामकलुष । प्रथम भेद में पड़नेवाले जीवों पर शिव कृपा 
करके विद्ेश्वरों के आठ पद प्रदान करता है जब कि दूसरे भेद में आनेवाले 
जीवों को मन्त्रों का पद देता है जो संख्या में सात करोड़ हैं ।' 


सोमशंभुनाप्यमिहितम्‌--- 


१९, विज्ञानाकलनामैको द्वितीयः प्रलयाकलः | 
तृतीयः सकलः शास्त्रे्युग्राद्यस्रिविधो मतः ॥ 


२०. तत्राद्यो मलमात्रेण युक्तोञ्न्यो मलकर्मभिः । 
कलादिभूमिपयन्ततच्चेस्तु सकलो युतः ॥ इति । 


सोम-शंभ्रु ने भी ऐसा ही कहा है--'एक विज्ञानाकल नाम का है, दूसरा 
प्रलयाकल, तीसरा सकल--शास्र में ये तीन प्रकार के अनुग्राह्य ( दया के पात्र, 
जीव ) माने गये हैं। उनमें प्रथम केवल मल से ही युक्त रहता है, दूसरा मल 
और कर्म से युक्त है तथा सकल कला से लेकर भूमि पर्यन्त aed ( सात कलायें, 
तीन अन्तःकरण, दस इन्द्रियाँ, शब्दादि पाँच तन्मात्र, आकाशादि भूमिपर्यन्त 
पाँच तत्त्व = कुल ३० तत्त्व ) से युक्त रहता है ।' 
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335 सबेदशेनसंगरहे- 
(५ ख. प्रलयाकल जीव के दो भेद ) 
ग्रलयाकलोऽपि द्विविधः पक्कपाशद्वयस्तद्विलक्षणश्च । तत्र 
मोक्षं A A Q 6. 
ग्रथमो मोक्ष प्राप्नोति । द्वितीयस्तु पुयष्टकयुतः , कमंत्रशान्नाना- 
विघजन्मभाग्भवति | तदप्युक्तं तत्त्वप्रकाशे-- 
मलकर्मेणी ब्रजन्त्येते 
२१. प्रलयाकलेषु येपामपक्क ्त्येते | 
प्यष्टकदेइयुता योनिषु निखिलासु कमेत्रशात्‌ ॥ इति । 
प्रलयाकल जीव भी दो प्रकार का होता है--जिसके दो पाश ( मल और 
कमं ) परिपक्क हो गये हैं तथा जिसके दो पाश परिपक्व नहीं हुए हैं [ परिपक्व 
का अर्थ है जो अपने कार्य को करने में असमर्थं है। दो पाशों के परिपक्त्र हो 
जाने से भोग की भी हानि हो जाती है और जीव मुक्त होता है। ] इनमें पहले 
प्रकार का जीव मोक्ष प्रात करता है जब कि दूसरा giga ( शरीर ) प्राप्त करके 
कमे के वश में होकर नाना प्रकार के, जन्म प्राम करता है। [ पुर्यष्टक से तीस 
तत्वों से बना हुआ शरार' अर्थ लिया जाता है। वे तत्व हैं--पाँच महाभूत, 
पाँच तन्मात्र, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, सात कलादि, तीन अन्तःकरणा- 
इनके बिवरण के लिए आगे देखें । ] तच्वप्रकाश में यह भी कहा गया है-- 
'प्रलयाकल जीवों में जिनके मल और कर्म परिपक्व नहीं, वे कमं के वश में होकर 
पुर्यष्टक ( तीस तच्वों से बनी ) देह धारणा करके सभी योनियों में विचरण करते 
रहते हैं ।' 
पुर्येष्टकमपि तत्रैव निर्दिष्टम्‌ 
e + A 
स्यात्पुयष्टकमन्तःकरणं धीकर्मकरणानि । इति । 

Aad चाघोरशिवाचार्येण--पुर्यष्टकं नाम प्रतिपुरुषं नियतः, 
सगोदारभ्य कल्पान्तं मोक्षान्तं वा स्थितः, एथिव्यादिकलापर्य- 
न्तस्भिशत्तत्वात्मकः, BEM देहः । तथा चोक्तं तचसंग्रहे-- 

२२. वसुधाद्यस्तस्गणः प्रतिपुंनियतः कलान्तोऽयम्‌ | 
पर्यटति कर्मवशाद्‌ भ्रुवनजदेहेष्वयं च सर्वेषु ॥ इति | 
Sigs का उल्लेख भी उसी स्थान पर हुआ है--अन्तःकरण ( मन, बुद्धि 
बौर अहंकार तथा सात कलादि ), बुद्धि के कर्म ( > ज्ञेय; पाँच भूत+ पाँच 


तन्मात्र) और करण ( साधन अर्थात्‌ दस इन्द्रियाँ क्योंकि वे ज्ञान और कर्म के 
साधन हैं )--इसे पुर्यष्टक कहते हैं । 
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अधोरशिवाचार्य ने इसका विवरण दिया है--.ुर्यष्टक उस सूक्ष्म देह को 
कहते हैं जो प्रत्येक पुरुष के लिए निश्चित रहती है, सृष्टि के आरम्भ से लेकर 
कल्प के अन्त तक या मोक्ष के अन्त तक स्थिर रहती है और प्रथिवी आदि 
कला-पर्यन्त तीस तत्त्वो से निमित होती है । जैसा कि तत्त्वसंग्रह में कहा गया 
है--“वसुधा ( प्रथिवी ) से आरम्भ करके कला-पर्यन्त जो Teal का समूह है वह 
प्रत्येक पुरुष के लिए नियत है तथा कमंसिद्धान्त के अनुसार ag gaa में उत्पन्न 
होनेवाले (पशु, पक्षी, मनुष्य अ।दि) समी जीवों के शरीरों में qrar रहता av 
तथा चायमर्थः समपद्यत--अन्तःकरणशब्देन मनोबुद्धय- 
हंकारवाचिनाउन्यान्यपि पुंसो भोगक्रियायामन्तरङ्गाणि कला-काल- 
नियति-विद्या-राग-प्रकृति-गुणाख्यानि सप्त तस्वान्युपलक्ष्यन्ते । 
धरीकमेशब्देन ज्ञेयानि पञ्चभूतानि तत्कारणानि च तन्मात्राणि 
विवक्ष्यन्ते । करणशब्देन ज्ञानकर्मेन्द्रियदशकं संग्रह्यते | 
इस प्रकार यह अर्थ संपन्न हआ--'अन्तःकरण' शब्द से, जिससे मन, बुद्धि 
और अहंकार का बोध होता है, पुरुष की भोग-क्रिया में अनिवार्य (अन्तरंग) रूप 
से विद्यमान कला, काल, नियति (अदृष्ट Fate), विद्या, राग (Infatuation 
विषयासक्ति), प्रकृति और गुण--इन सात तच्वों को भी उपलक्षित (include) 
क्रिया जाता है । 'धीकर्म' शब्द से ज्ञेय पाँच भूतों को और उनके कारणरूप पाँच 
तम्मात्रों को समझा जाता है। 'करणा' शब्द से ज्ञान और कर्म की दस इन्द्रियां 
लो जाती हैं । [ इस तरह कुल तीस तच्वों को पुर्ये्ठक कहते हैं । ] 
विशेष--कलादि सात तत्त्वो से सृष्टि का क्रम समझा जाता है। समस्त 
सृष्टि के मूल में माया-तत्त्व है जो अत्यन्त ger तथा प्रलय-काल में भी नष्ट नहीं 
होने वाला है । परमेश्वर के साथ, सृष्टि के आरंभ में, उसका संपर्क होता है और 
उसमें परिणाम उत्पन्न होते हैं। प्रथम परिणाम कला है जो माया की अपेक्षा 
कम सूक्ष्म तथा प्रलयकाल में नष्ट हो जानेवाली है। अभी भी तीन गुणों की 
उत्पत्ति न होते के कारणा यह गुरात्रय से भी परे है। इसके बाद काल आता 
है जो एक ही है, बाद में आने वाली सभी चीजें काल के अधीन हैं । तदनन्तर 
नियति को उत्पत्ति होती है जो विभिन्न प्रकार की है क्योंकि जीव के द्वारा किये 
गये पूर्व कमों के अनुसार काल के नियम से, जीवों से यह संबद्ध रहती है। 
नियति से विद्या उत्पन्न होती है जिसे चित्त के रूप में जीव का गुण भी मानते 
हैं। उसके बाद राग ( विषयासक्ति ) आता है। यह द्वेष का विरोधी है तथा 
जीव का एक गुण ही है। उपर्युक्त रों तत्त्व ( विद्या और राग ) प्रत्येक जीव 


३४० सर्वदशेनसंम्रहे- 


के लिए भिन्न-भिन्न हैं। तब प्रकृति ( स्वभाव ) का तत्त्व उत्पन्न होता है, तब 
तीन गुण आते हैं । 
इन सात तत्वों की उत्पत्ति के बाद ही तीन अन्तःकरण उत्पन्न होते हैं । 
अन्तःकरणा के पश्चात्‌ पाँच gata ( शब्द, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श--ये 
तन्मात्र ) उत्पन्न होते हैं तथा पाँच स्थूल-तत्त्व ( पृथ्वी आदि पाँच महाभूत ) 
उसके बाद आते हैं । पाँच ज्ञानेन्द्रियों और पाँच कर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति उसके बाद 
होने पर स्थूल देह बनती है। यह सृष्टिक्रम सांख्यदर्ेन से बहुलांश में समान 
है । यहाँ इन तीस aedi को पुर्यष्टक कहते हैं। 
ag श्रीमत्कालोत्तरे-- 
९ A 
२३, शब्दः स्पशेस्तथा रूपं रसो गन्धथ पञ्चकम्‌ । 
c e 6 
बुद्धिमनस्त्वहंकारः पुयष्टकमुदाहृतम्‌ ॥ 
इति श्रूयते । तत्कथमन्यथा कथ्यते ! अद्भा, अत एव च 
तत्रभवता रामकाण्डेन तत्त त्रिंशत्तस्वपरतया व्याख्यायीत्यल- 
मतिग्रपश्चेन । 
अब कोई पूछ सकता है कि श्रीमत्‌ कालोत्तर नामक आगम में ऐसा सुनते 
$ शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध इन पाँचों का समूह तथा बुढि, मन और 
अहंकार, ये मिलकर पु्यष्टक कहलाते हें तो फिर आप लोग यहाँ अन्य प्रकार 
से ( तीस तत्वों का gigs ) केसे कहते है? ठीक है, इसीलिए तो आदरणीय 
रामकाण्ड ने उपयुक्त उद्धृत सूत्र ( इलोकात्मक ) की व्याख्या इस तरह की है 
कि तीस तस्वों का अभिप्राय निकले--अधिक विस्तार क्या करें ? 
विशेष--पुर्यष्टक में दो शब्द हैं "पुरि = शरीरे, अष्टकम्‌ ।' शरीर में आठ 
चीजों का ही वास्तव में ग्रहण करना चाहिए किन्तु मूल-शब्द को कौन पूछता 
है? शब्द पड़ा रह जाता है और अर्थ कहाँ-से-कहाँ पहुँच जाता है--पुर्यष्टक = 
तीस acai से निमित शरीर ! कोई आठ तत्त्वो का निर्देश भी करे तो उसकी 
व्याख्या सें ३० तत्त्वो को समाहित करना ही है। 
8 
तथापि कथमस्य पुयेष्टकत्वम्‌ ! भूततन्मात्रबुद्धीन्द्रिय- 
wA ७. aAa ` 
कर्मेन्ड्रियान्तःकरणसंब्चैः पश्चभिवगेः तत्कारणेन प्रधानेन कलादि- 
वादित्यविरोध S 
पञ्चकात्मना वर्गेण चारब्धत्वादित्यविरोधः। तत्र पुयष्टकबुतान्वि- 
शिष्टपुण्यसंपन्नान्‌ कांश्रिदजुग्रद्य अुवनपतित्वमत्र महेश्वरोडनन्तः ` 
प्रयच्छति । तदुक्तम्‌ 
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sitean वितरति थ्रुवनपतित्वं महेश्वरस्तेपाम्‌ ॥ इति। 

फिर भी इसे पुर्यष्टक केसे कहते हैं ? [ पुर्यष्टक' में 'आठ' शब्द है जिसका 
तात्पर्यं कुछ न-कुछ तो होगा ही। तोस aÑ वाले gage में ‘ag’ संख्या 
आई केसे ? ] 

इस प्रकार यदि अवान्तर वर्गों के द्वारा हम गिनायें तो विरोध नहीं 
होगा--पञ्च महाभूत, पञ्च तन्मात्र, पाँच ज्ञनिन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ और तीन 
अन्तःकरण --ये पाँच वर्ग हुए; अब इनके कारणस्वरूप तीन गुण, प्रधान 
( = समस्त संसार का मुल कारण, प्रकृति ) तथा कलादि पाँच तत्वों ( कला, 
काल, नियति, विद्या, राग ) का वर्ग--ये तोन वर्ग हुए । [ सब मिलकर आठ 
वर्ग हो जाते हैँ । फिर विरोध केसे ? ] gigs से युक्त तथा विशेष पुष्य करने ˆ 
वाले कुछ लोगों पर अनुग्रह ( दया ) करके महेश्वर अनन्त उन्हें इसी संसार से 
भ्रुवनपति का पद देते हैं। जैसा कि कहा गया है--'इन लोगों में कुछ पुरुषों 
पर दया करके महेश्वर उन्हें भ्रुवनपति का पद दे देते हैं ।' [ यहाँ महेश्वर का अर्थ 
विद्येश्वर है। ] 


(५. ग. 'सकल' जीव के भेद) 
सकलोऽपि द्विविधः । पक्रकलुपापक्वकल॒पभेदात्‌ । तत्रा- 
दयान्परमेश्वरस्तत्परिपाकपरिपाट्या तदनुगुणशक्तिपातेन मण्डल्या- 
बष्टादशोत्तरशतमन्त्रेश्वरपदं प्रापयति । तदुक्तम्‌ 
२४. शेषा भवन्ति सकलाः कलादियोगादहमुखे काले । 
शातमष्टादश्च तेषां कुरुते स्वयमेव मन्त्रेशान्‌ ॥ 
२५. तत्राष्टौ मण्डलिनः ्रोधाद्यास्तत्समाश्च वीरेशः । 
श्रीकण्ठः शतरुद्राः शतमित्यष्टादशाम्यधिकम्‌ ॥ इति | 


सकलं भी दो प्रकार का है--पक्ककलुष ( जिनके कलुष पक्व हो गये हैं ) 
तथा अपक्कक्रलुष । उनमें पक्ककलुष जीवों को, परमेश्वर, उनके परिपाक की 
प्रणाली को देखकर, उसके अनुसार ही [ हक्‌ और क्रिया को आच्छादित करने 
बाली | शक्ति का ह्लास होने पर, मण्डली आदि एक सौ अठारह मन्त्रेश्वरो ( एक 
प्रकार के जीव ) का पद प्रदान करता है। [ तात्पर्य यह है कि जैसे-जेसे मल 
आदि पाशों का परिपाक बढ़ते जाता है वेसे-वेसे ही उन पाशों में विद्यमान ज्ञान 
ओर क्रिया की आच्छादन-शक्ति भी क्षीणा होती जाती है । शक्ति क्षीण हो जाने 
से पाश बेचारे कुछ नहीं कर पाते--रहकर भी नहीं रहते । ऐसी दशा में ही 


३४२ स्वेदशनसंग्रहे- 


जीव WAIT का पद प्राप्त करता है। इसके पहले सात करोड़ मन्त्रों का वर्णान 
हो चुका है, जो जीव ही हैं--उस पद को प्राप्त करने के अधिकारी ये मन्त्रेधर 
ही हैं। ] 

जैसा कि कहा गया है--'अवशिष्ट जीव सकल कहलाते हैं क्योंकि यृष्टि के 
आरंभ के समय में इनका संबंध कला आदि के साथ रहता है। इनमें.एक सौ 
अठारह जीवों के शिव स्वयं मन्त्रेश्वर बना देते हैं॥ २४॥ इनमें आठ तो 
मण्डली कहलाते हैं, फिर उतने ही क्रोधादि तत्त्व हैं ( = आठ ), वीरेश और 
श्रीकएठ के बाद एक सौ रुद्र--इस प्रकार कुल ११८ मन्त्रेश्वर हैं ॥ २५ ॥' 

विशेष--अहमुंख wa= ale के आरंभ का समय । सृष्टि को दिन कहते 
हैं तथा प्रलय को रात्रि । दिन का मुख अर्थात्‌ सृष्टि का आरंभ । 


तत्परिपाकाधिक्यानुरोधेन शक्त्युपसंहारेण दीक्षाकरणेन 
मोक्षप्रदो भवत्याचायंमू्तिमास्थाय परमेश्वरः । तदप्युक्तम्‌-- 
२६. परिपक्कमलानेतानुत्साद्नहेतुशक्तिपातेन । 
योजयति परे तत्त्वे स दीक्षयाचार्यमूतिस्थः ॥ इति । 
श्रमन्मरगेनद्रेऽपि-- 
पूवं व्यत्यासितस्याणोः पाशजालमपोहति ॥ इति । 
उन पाशों का, परिपाक इतना अधिक हो जाता है कि उन्हीं के आग्रह से, 
रोध-शक्ति का सर्वथा विनाश हो जाने पर, उन जीबों के लिए, आचार्य की मूति 
में प्रवेश करके, परमेश्वर दीक्षा के द्वारा मोक्षप्रद बनता है। यह भी कहा गया 
है--'जिनके मल पूर्णंतः परिपक्क हो जाते हैं, उनकी विनाशक ( उत्सादनहेतु = 
ज्ञान की विनाशक ) शक्ति को समाप्त करके, वह परमेश्‍वर आचार्य की मुति 
(शरीर ) में अवस्थित होकर दीक्षा-दोन करके परम तत्त्व से मिला देता है ।' 
श्रीमत्‌ मृगेन्द्र में भी यही कहा है--'पहले व्यत्यासित ( अनादि संस्कार से 
मुक्त किये गये ) जीव ( अणु ) के पाश-जाल को ही वह दूर करता है ।' 
व्याकृतं च नारायणकण्ठेन | तत्सं तत एवावधार्यम्‌ । 
अस्माभिस्तु विस्तरभिया न प्रस्तूयते। अपक्ककलुषान्तरद्वानणून्भो- 
AS 
गभाजो विधत्ते परमेश्वरः कमेवशात्‌ | तदप्युक्तम्‌-- 
२७, बद्धाञ्छेषानपरान्‌ विनियुङ्क्ते भोगथुक्तये पसः । 
~ तत्कर्मणामनुगमादित्येतर कीलितः 
तत्कमंणामनुगमादित्येत्र > पशवः ॥ इति । 
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नारायणाकणठ ने इसकी व्याख्या भी की है। सब कुछ वहीं से देख लेना 
चाहिए । हम यहाँ केवल विस्तार के भय से नहीं दे रहे हैं । 

जिन जीवों (अणूओं) के कलुष परिपक्क नहीं हुए हैं वे बढ़ हैं । उन्हें परमेश्वर 
कर्म के कारण भोग भोगने देता है । यह भी कहा है--अवशिष्ट बचे हुए दूसरे 
पुरुषों को, जो अपने कर्मों में बँचे हैं, परमेश्वर उनके कर्मों के अनुसार भोग भोगने 
का विधान करता है; इस प्रकार पशुओं या जीवों का निरूपण समाम हुआ ।' 


(६. “पाश? पदार्थ का निरूपण ) 

अथ पाञ्चपदार्थः कथ्यते । पाञ्श्चतुविधः--मलकर्ममाया- 
रोधशक्तिमेदात्‌ | ननु 

> + 
२८, शैवागमेषु get पतिपशुपाशा इति क्रमात्रितयम्‌ । 

तत्र पतिः शिव उक्तः पशवो ह्मणवोऽ्थपञ्चकं पाशाः ॥ 
इति पाहाः पञ्चविधः कथ्यते । तत्कथं चतुर्विध इति गण्यते १ 

अब पाशा पदार्थ के विषय में कहा जाता है। पाश चार प्रकार के है— 

मल, कर्म, माया और रोधशक्ति । कुछ लोग आशंका करते हैँ कि निम्नलिखित 
इलोक में पाँच प्रकार के पाश बतलाये गये हैं, फिर आप लोग चार ही प्रकार 
da गिनाते हैं ?--'शैवागमों में मुख्यरूप से पति, पशु और पाश ये क्रमशः 
तीन पदार्थ हैं । उनमें पति शिव को कहते हैं, अणु अर्थात्‌ जीव पशु हैं और 
पाँच पदार्थ पाश, में हैं ।! [ इस आशंका का उत्तर अब दिया जायगा । ] 

उच्यते--ब्रिन्दोमोयात्मनः शिवतच्त्रपदवेदनीयस्य शिवपद- 
प्रापतिलक्षणपरमम्नुक्त्यपेक्षया पाझत्वेऽपि तद्योगस्य विद्येश्ररादि- 
पदग्रासिहेतुत्वेन अपरपुक्तित्वात्पाशत्वेनानुपादानम्‌ इत्यविरोधः | 
अत एवोक्तं तस्प्रकाशे--पाशाश्रतुर्विधाः स्युः इति । 
श्रीमन्मृगेन्द्रेऽपि- 

प्राबृतीश ७ ८ चतुर्विधम्‌ 

२९, ॥ बलं कम मायाकार्यं चतुर्विधम्‌ | 

पाशजाल॑ समासेन धमो aaa कीर्तिताः ॥ इति । 

आशंका का उत्तर दिया जाता है--माया के रूप में जो बिन्दु है, जिसे 

‘faqaea’ भी कहते हैं [ यही पंचम Wa है ] । जिस मुक्ति मै शिवपद की 
प्राप्ति हो जाय वही परमःमुक्ति है । इसकी अपेक्षा करने से तो बिन्दु पाश ही है 
किन्तु इससे संम्बन्ध होने पर केवल विद्येधर आदि के पदों की प्राप्ति होती है। 


३४४ सर्वदर्शनसंग्रहे- 
इसलिए इससे केवल अपर-मुक्ति ही होती है--यही कारण है फि इसे पाश के 
रूप में नहीं लिया जाता है, इस प्रकार दोनों मतों में कोई विरोध नहीं । 
[ तात्पर्यं यह है कि पाँचवाँ पाश माणत्मक बिन्दु को मानते हैं, जिसका 
दूसरा नाम शिवतच्व भी है। इस पाश से बद्ध जीव को परामुक्ति, जिसमें 
शिवपद की प्राप्ति होती है, नहीं मिलती; हाँ, अपरा या गौण मुक्ति मिलती है 
क्योंकि यह पाश केवल विद्येश्वर आदि पद ही दे सकता है। मलादि की तरह 
इसकी गति सर्वत्र नहीं है इसलिए इसे पाश नहीं माना जाता । ] 

इसीलिए तत्त्व-प्रकाश में कहा गया है--'पाश चार प्रकार के हैं।' 
श्रीमत्‌ मृगेन्द्र में भी कहा गया है--'आवरण का स्वामी ( आवृति + ईश = 
मल ), बलवान्‌ ( रोषशक्ति ), कमे तथा माया के कार्य--ये पाशजाल हैं, इनके 
धमं इनके अपने-अपने नाम ( निवेचन करके ) से ही स्पष्ट हैं. [ व्याख्या की 
आवश्यकता नहीं है। ] 


अस्यार्थः--प्रावृणोति प्रकर्षेणाच्छादयत्यात्मनः स्वाभा- 
विक्यौ द किक्रये इति प्रावृतिरशुचिमंलः । स च ईष्टे स्वातन्त्र्ये 
णेति Sa: । तदुक्तम्‌-- 

३०. एको हयनेकशक्ति्कक्रिययोस्छादको मलः पुंसः । 


तुषतण्डलूवज्ज्ञेयस्ताम्राश्रितकालिकावद्रा ॥ इति | 

इसका यह अर्थ है--( १ ) प्रावरण अर्थात्‌ अच्छी तरह (प्र) आत्मा 
की स्वभाविक हक्‌ ( ज्ञान ) और क्रिया की शक्तियों को आच्छादित (आवरणा) 
करे वह प्रावृति या अपवित्र मल है। साथःही-साथ जो स्वतत्रतापूवक् शासन 
( VŠ) करे वह ईश है ( अर्थात्‌ शासक मल ही प्रावृतीश है ) । कहा है-- 
“जो एक होने पर भी अनेक शक्तियों ( अनेक प्रकार की आच्छादनशक्ति तथा 
नियामकशक्ति ) से युक्त है तथा पुरुष के ज्ञान और क्रिया को saa वाला है, 
चहो मल है । इसका ज्ञान तुष-तण्डुल के संबन्ध की तुलना से करें (आच्छादक 
और आच्छाद्य का संबन्ध, या ताम्र-धातु में स्थित कालिका ( जंग या मोरचा 
लगना rust ) की तुलना से कर ।' 


बलं रोधशक्तिः | अस्याः शिवशक्तेः पाशाधिष्ठानेन पुरुष- 
तिरोधायकत्वादुपचारेण पाशत्वम्‌ | तदुक्तम्‌ 
३१. तासामहं वरा शक्तिः स्वोनुग्राहिका शिवा । 
धमोनुवर्तनादेव पाश इत्युपचर्यते ॥ इति । 
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(२) बल का अर्थं रोधशक्ति है। यह शिवशक्ति ( वस्तु की अपनी 
सामथ्यं, जैसे अमि में दहनशक्ति, जल में शैत्योत्पादनशक्ति आदि ) पाश में 
अधिष्ठित होकर पुरुष ( आत्मा ) के स्वरूप को छिपा देती है, इसलिए इसे 
औपचारिक ( आलंकारिक ) विधि से पाश मानते हैं । कहा गया है--'इनमें में 
सर्वश्रेष्ठ शक्ति हुँ और सबों पर दया करने वाली शिवा ( कल्याणमयी ) हूँ । 
धर्म ( आश्रय की वस्तुओं के धर्म ) के अनुसार चलने के' कारण इसे पाश 
कहते हैं ।' [ ज्ञान और क्रिया की शक्तियों को ढँक देने की सामर्थ्यं ही रोधशक्ति 
है जो मल में स्थित है । ] 


क्रियते फलार्थिभिरिति कमं धर्माधमात्मकं बीजाडकुरवत्पर- 

वाहरूपेणानादि । यथोक्तं श्रीमत्किरणे-- 
यथानादिमंलस्तर 
३२, य॒ कमोल्पकमनादिकम्‌ । 
यद्यनादि न संसिद्धं वैचित्र्यं केन हेतुना ॥ इति | 
(३) फल के इच्छुक व्यक्ति जो कुछ करें वह कमे है जिसमें धमं और 

अधमं दोनों ही आते हैं। बीज और अंकुर की तरह प्रवाह के रूप में यह 
अनादि काल से चला आ रहा है। श्रीमत्‌ किरण में कहा गया है--'जिस 
प्रकार मल अनादि है उसी प्रकार जीव के जो थोड़े से कर्म हैं वे भी अनादि ही 
हैं । यदि कर्म को अनादि सिद्ध नहीं करें तो कर्मों की विचित्रता केसे सिद्ध कर 
सकेंगे ? [ इस समय जैसा विचित्र कमं देखते हैं वेसा ही वह अनादि भी सिद्ध 
होता है । यदि कमं को आदियुक्त मान लें तो उसकी विचित्रता का प्रारंभ 
में कोई कारण जहर देना पडेगा । किन्तु कोई भी हेतु दिखलाया नहीं जा 
सकता इसलिए कर्म अनादि ही हैं। ] 

मात्यस्यां शक्त्यात्मना प्रलये at जगत्सृष्टौ व्यक्ति- 
मायातीति माया । यथोक्तं श्रीमत्सौरमेये-- 

३३. शक्तिरूपेण कार्याणि तल्लीनानि महाक्षये । 

विकृतौ व्यक्तिमायाति सा कार्येण कलादिना ॥ इति । 

(४ ) प्रलयकाल में शक्ति के रूप में जिसमें समूचा संसार परिमित रहता 

है ( २/ at) तथा तृष्टिकाल में अभिव्यक्ति प्राप्त करता है at + Jf या) 
बही माया है। Sar कि श्रीमत्‌ सौरमेय में कहा गया है-- महाक्षय ( प्रलय ) 
होने पर शक्ति के रूप में सारे कायं ( जगत्‌ के पदार्थ ) उसीमें विलीन हो 
जाते हैं और विकृति ( सृष्टि ) की अवस्था में कलादि कार्य के द्वारा अभिव्यक्त 


३४६ संवेद्शैनसंग्रहे- ` 
हो जाते हैं । [ अतः ‘ara’ शब्द की व्युत्पत्ति है २/मा -- आड उपसगंसहित 
/याज्घन्‌ के अर्थे में क प्रत्यय 4- टापू स्त्रीलिंग प्रत्यय । अर्थ होगा--लीन 
होना और अभिव्यक्ति मे आना । ] र 
(७. उपसंहार ) 

यद्यप्यत्र बहु वक्तव्यमस्त तथापि ग्रन्थभूयस्त्वभयादु- 
परम्यते | तदित्थं पतिपद्युपाशपदाथोस्त्रयः ग्रदर्शिताः 

३४. पतिविद्ये तथाविद्या पशुः पाशश्व कारणम्‌ । 

तब्रिवृत्ताविति प्रोक्ताः पदार्थाः पट समासतः ॥ 

इत्यादिना प्रकारान्तरं ज्ञानर्नावल्यादी प्रसिद्धम्‌ । सवं 

तत एवावगन्तव्यमिति सर्वं समञ्जसम्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वेदर्शनसंग्रहे शेवदर्शनम्‌ ॥ 


sk 


यद्यपि यहां पर बहुत कुछ कहना है तथापि ग्रन्थ बड़ा हो जाने के भय 
से अब हम यहीं रुके । तो इस प्रकार पति, पशु और पाश के तीन पदार्थ 
Raad गये । ज्ञानरज्लावली आदि ग्रन्थों में पदार्थो की गणना दूसरे ढंग से 
प्रसिद्ध है--'पति, विद्या, अविद्या, पशु, पाश और कारण, उस ( कारण ) की 
निवृत्ति के लिए ये छह पदार्थ संक्षिप्त रूप से कहे गये r वे सब बातें वहीं 
से जानी जायें, इस तरह सारी बातें ठीक हैं । 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणमाधव के सर्वदशनसंग्रह में 
शंव-दर्शन [ समाप्त हुआ ] । 


इति बालकविनोमाशङ्करेण रचितायां सवंदर्शनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां शैवदशनमवसितम्‌ ॥ 


a ८ ) प्रत्यमिक्षा-दर्शनम्‌ 


स्वच्छन्दतः सजति agamasi, 
भावान्विभासयति चात्मनि बिम्बरूपान्‌ | 
अद्वैतरूपबिदित नवतत्त्वमत्र . 
साक्षात्कृति दिशति तत्परमं समीहे ॥- ऋषिः 


(१. प्रत्यभिज्ञा-द्शेन का स्वरूप ) 


अत्रापेक्षाविहीनानां जडानां कारणत्वं दुष्यतीत्यपरितुः 
्यन्तो, मतान्तरमन्विष्यन्तः, परमेश्वरेच्छावशादेव जगन्निर्माणं 
प्रिघुष्यन्तः, स्वसंवेदनोपपच्या आगमसिद्भग्रत्यगात्मतादातम्ये 
नानाविधमानमे या दिभेदा भेदशालिपरमेश्वरोऽनन्यमुसख्े क्षित्वलक्ष- 
णस्वातन्थ्यभाक्‌ स्वात्मदर्पणे भावा्ग्रतिबिम्बवद्‌ अवभासः 
यतीति भणन्तो, बाह्याभ्यन्तरचयौ प्राणायामादिक्लेशप्रयासक- 
AN € मभिनवं 3 . 
लापतेधुर्येण सबसुलभमभिनः प्रत्यभिज्ञामात्रं परापरसिद्धथुपा- 
यमभ्युपगच्छन्तः, परे माहेश्वराः प्रत्यभिज्ञाशास्रमभ्यस्यन्ति | 
महेश्वर-संप्रदाय कै ही कुछ दूसरे दार्शनिक हैं जो उपयुक्त dazda से 
असंतुष्ट हैं क्योंकि उस दर्शन के अनुसार अपेक्षारहित ( प्रयोजनशून्य MO: 
tiveless ) जड़ पदार्थों की कारण माना गया है जो दोषपूर्ण है । [ लौकिक 
व्यवहार में लोग कहते हैं कि घट-निर्माण के कारणा हैं मिट्टी, डंडा, चाक 
आदि । लेकिन वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है। न तो केवल मिट्टी से घट बनता 
है, न केवल चाक से, न डंडे से। अब यदि यह मानें कि ये सब मिलकर घट 
बनाते हैं तब प्रश्‍न होगा कि घट-निर्माश में किसकी अपेक्षा हुई ? मिट्टी, डंडे 
या चाक की तो अपेक्षा नहीं है क्‍योंकि अपेक्षा किसी चेतन पदार्थ में ही होती 
है, यह चेतन का धर्म है। अब यंदि कुम्भकार को घट का कारण माने कि 
ag मिट्टी आदि की अपेक्षा रखते हुए घट बनाता है तो ठीक होगा । ठीक 
यही उदाहरण संसार के निर्माण में दिया जा सकता है। कर्म तो जड़-पदार्थ 
है, उससे संसार का निर्माण केसे हो सकेगा? अब यदि इसी उदाहरण के 
बल पर, कमो की अपेक्षा रखनेवाले ईश्वर को संसार का कारण माने तो ठीक 


i 
|| 
|| 


re 


३४८ सवेद्शेनसंग्रहे- 
नहीं है क्योंकि ऐसा होने से संसार के निर्माण में ईश्वर quia: स्वतंत्र नहीं 
रहेगा । पूर्ण स्वातंत्र्य का अभिप्राय है कि किसी दूसरी वस्तु की अपेक्षा न 
रहे । किसी रूप में दूसरे का सहारा न ले । ] 

इसीलिए ये लोग किसी दूसरे मत की खोज में हैं। ये घोषणा करते हैं 

कि परमेश्वर की. इच्छामात्र से संसार का निर्माण होता है। अपने संवेदन 
(अनुभव ) के द्वारा अनुमान करने से ( उपपत्तिज्अनुमान ) और. शैवागमों 
से सिद्ध होने वाली, प्रत्यक्‌ ( सबों के ऊपर Transcendent ) आत्मा 
के साथ तादात्म्य ( एकरूपता identity ) होने पर नाना प्रकार के मान 
(ज्ञान Cognitions ) और मेय ( ज्ञेय Knowable ) आदि के भेदों 
और अभेदों को धारण करने वाला परमेश्वर ही है; वह ऐसी स्वतन्त्रता धारण 
करता है जिसमें किसी दूसरे की मुखापेक्षिता ( हस्तक्षेप, आवश्यकता ) नहीं 
रहती; वह अपनी आत्मा पर आकाशादि भावों को उसी प्रकार अवभासित 
(व्यक्त) करता है जिस प्रकार किसी दर्पण पर प्रतिबिम्ब ( परछाई ) 
पड़ता है--इन लोगों का यही मत है। [ आशय यह है--जिस प्रकार दर्पण 
पर प्रतिबिम्ब पड़ता है उसी प्रकार परमेश्वर अपने ही स्वरूप में सृष्टि, स्थिति 
संहार आदि संसार की सभी क्रियाओं को व्यक्त करता है क्योंकि चेतन- 
अचेतन सभी पदार्थ परमेश्वर के अन्तर्गत ही हैं, कोई उससे पृथक्‌ नहीं--यही 
अद्वैत तस्व है। किन्तु यहां माया न मान कर सब पदार्थो का ईश्वर में अवभास 
मानते हैं इसीलिए यह दर्शन वस्तुवादी प्रत्ययवाद था Realistic Idealism 
कहलाता है। अब परमेश्वर के अन्तर्गत देखें--वहां विद्यमान पदार्थों में भेद और 
अभेद दोनों हैं । वस्तुओं में पारस्परिक भेद है, संसार में नाना प्रकार के ज्ञेय 
पदार्थ हैं जिसके ज्ञान भी पृथक्‌-प॒थक्‌ होते हैं, किन्तु यह संसार परमेश्वर से 
थोड़ा भी भिन्न नहीं है। वृक्ष एक है, शाखायें भिन्न-भिन्न हैं--वैसे ही ईश्वर में भी 
भेद और अभेद दोनों है। यह परमेश्वर प्रत्यगात्मा के साथ तादात्म्य रखता है 
पर इसे जानते कैसे है? या तो अनुमान से या शैवागमों के बल पर । 'मैं 
ही ईश्वर हूँ दूसरा कोई नहीं' इसे हो प्रत्यभिज्ञा कहते हैं क्योंकि यहां साक्षात्कार 

होता है--जीव और ईश्वर का तादात्म्य स्थिर होता है। यही स्वानुभाव 


१, अतो$सौ परमेशानः स्वात्मव्योमन्यनर्गल: । 
इयतः सृष्टिसंहाराडम्बरस्य प्रकाशक: ॥ 
निर्मले मुकुरे ag भान्ति भूमिजलादयः । 
अमिश्रास्तद्वदेकस्मिश्विन्नाथे विश्ववृत्तयः ॥ 
तन्त्रालोक ( २।३-४ ) । 
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(“म ईश्वर हू' ) अनुमान का आधार है। ईश्वर की स्वतंत्रता भी मानी जाती 
है, वह अपनी इच्छा से ही संसार को बना और मिटा सकता है। ] 

बाह्य-चर्या ( भस्मस्नानादि ), आम्यन्तर-चर्या ( क्राथनादि ), प्राणायाम 
आदि क्लेशप्रद प्रयासों से दूर रह कर, सब लोगों के लिए सुलभ, बिल्कुल 
नवीन, प्रत्यभिज्ञा मात्र को ही परसिद्धि ( मुक्ति ) और अपरसिद्धि ( अभ्युदय, 
स्वगंप्राप्ति आदि ) मानते हुए ये महेश्वर-सिद्धान्त वाले श्रत्यभिज्ञाशासत्र का 


अभ्यास करते हैं । 


( २. प्रत्यभिज्ञा-द्शेन का साहित्य ) 

तस्येयत्तापि न्यरूपि परीक्षकेः-- 

१. ad वृत्तिविवृतिलध्वी वरृहतीत्युमे विमशिन्यों । 
ग्रकरणविवरणपञ्चकमिति शाखे प्रत्यभिज्ञायाः ॥ 


परीक्षकों ( अधिकारियों ) ने इस शास्त्र की सीमा ( इयत्ता ) का भी विचार 
किया है--सूत्र ( संक्षेप में अर्थ को समझाना ), वृत्ति ( सम्बद्ध अर्थ का कथन ) 
विवृति ( विवरण, दूसरे शब्दों के द्वारा अर्थ-वर्णन ), लघु और बृहत्‌ दो प्रकार 
की विमशिनी ( कुछ और अधिक विचार करना ), ये पाँच प्रकार के प्रकरण 
( प्रसंगबोधक या एकार्थप्रतिपादक ग्रंथांश ) और विवरण ( व्याख्यानग्रंथ की 
व्याख्या ) प्रत्यभिज्ञा के शास्त्र ( साहित्य ) ži 

विशेष- प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का वास्तव में त्रिक-दर्शन नाम होना चाहिए 
क्योंकि इसीसे पूरे दर्शन का बोध हो जाता है। 'स्पन्द' और 'प्रत्यभिज्ञा' तो 
इसके केवल अंगमात्र हैं, भले ही वे आवश्यक ही क्‍यों न हों। त्रिक नाम 
पड़ने में यह कहा जाता है कि ९२ आगमों में केवल तीन--सिद्धा, नामक 
और मालिनी--की प्रधानता होने के कारण ( तंत्रालोक १।३५ ), या पर, 
अपर और परापर के त्रिकों का वर्णन करने के कारण ( वही, १।७-२१ ), या 
अभेदबाद के आलोक में अभेद, भेद और भेदाभेद तीनों का वर्णेन करने के 
कारण इसका नाम त्रिक पड़ा हो। काइमीर में ही सभी ग्रंथकारों के उत्पन्न 
होने के कारण इसे काइमीरी शैव-सिद्धान्त भी कहते हैं । काश्मीर में इस दर्शन 
का बहुत प्रचार था, किन्तु गत १०० वर्षों से इसकी परंपरा वहाँ भी समाप्त हो 
गई है। स्मरणीय है कि हिन्दी के सुप्रसिद्ध कवि और नाटककार श्री जयशंकर 
श्रसाद' के परिवार में भी इसी त्रिक-दर्शन का प्रचार था जिसे उन्होंने अपने 
युग-प्रवतंक महाकाव्य 'कामायनी' में अमर कर दिया है। 


३४० सबेदर्शनसंप्रहे- 

त्रिक-दर्शन शैव सिद्धान्त का ही एक भेद है किन्तु अद्वेतवादी विचारों से 
परिपूर्ण है । ऐसी मान्यता है कि परम शिव ने अपने पाँच मुखों से उत्पन्न शिवा- 
गमों की द्वैतवादी व्याख्या देखकर अद्वैत तस्व के प्रचार के लिए galar ऋषि 
को अपना कार्य-भार सौंपा । दुर्वासा ने अपने तीन मानस पुत्र उत्पन्न किये और 
उन्हें तीन उपदेश दिये--5यम्बक को अद्वैत दर्शेन का, आमर्दक को द्वैत का तथा 
श्रीनाथ Ht Bate दर्शन का उपदेश दिया । त्र्यम्बक के द्वारा प्रचारित होने के 
कारण इस दर्शन ( अट्वैतवादी त्रिक ) को त्रैयम्बक दर्शन भी कहते हैं जिससे 
सोमानन्द ( ८५० $o ) अपने को त्र्यम्बक से १९ वीं पीढ़ी में रखता है। बहुत 
संभव है त्रिक-दर्शन का आविर्भाव पंचम शतक में हुआ हो । 


दोनों की विचारधारा एक होने पर भी स्पन्द और प्रत्यभिज्ञा के साहित्य 
पृथक्‌-पृथक्‌ हैं परन्तु दोनों को प्रायः मिला कर ही रखते हैं । प्रत्यभिज्ञा-दर्शंत के 
वांच प्रकरण विवरण ग्रंथों में ये हैं-सूत्र, बृत्ति, विवृति, लघुविमशिनी, वृहद- 
विमशिनी । प्रथम तीन की रचना उत्पल ने की और अंतिम दोनों अभिनव- 
गुप्त की रचनाएँ हैं। इस प्रकार daa: दो आचाय ही प्रत्यभिज्ञा-दर्शन के 
adeq हैं । sto कान्तिचन्द्र पाण्डेय ( अभिनवगुप्त--ऐतिहासिक और दार्शनिक 
अध्ययन, Jo ८३) का कहना है कि दोनों के पूवज काइमीर के बाहर के 
निवासी थे । सोमानन्द की चौथी पीढ़ी के पूवंज इसे काइमीर में अष्टम शतक के 
मध्य में ले आये थे तथा अभिनवगुम के पूर्वज अत्रिगुप्त को ललितादित्य नामक 
काइमीर-नरेश प्रायः ७४० ई० के बाद काइमीर ले गये थे। तब से दोनों के 
पूर्वज वहीं बस गये थे । उक्त दोनों आचायों के पूर्व रिक का प्रवर्तन agga 
( ८२५ ई० ) ने किया था जिनसे स्पन्द-शाखा का आरंभ होता है। 


वसुगुप्त ( 5२५ fo) ने अपने 'शिवसूत्र'मे तांत्रिक dana को अद्वैत- 
बादी रूप दिया । राजतरंगिणी ( ५६६) में इन्हें सिद्ध कहा गया है तथा इनके 
शिष्य कल्लट को अवन्तिवर्मा (5५५-५५३ ई०) का समकालिक माना गया है। 
क्षेमराज ने शिवसूत्रविमशिनी में कहा है कि वसुगुप्त को स्वप्न हुआ था कि वह 
महादेव गिरि के एक विशाल शिलाखंड पर उत्कोणं शिवसृत्रों का उद्धार करे । 
ये ७७ शिवसूत्र ही इस दर्शन के मूल हैं जो तीन खंडों में बेटे हैं । इसने और भी 
कई पुस्तके लिखीं जेसे--स्पन्दकारिका, स्पन्दामृत, गोता की वासवी दीका तथा 
सिदान्त-चन्द्रिका । कल्लट ( ५५५ fo ) ने स्पन्दकारिका पर स्पन्इसं स्व टीका 
लिखी तथा तच्वार्थचिन्तामण और स्पन्दसूत्र भी इसके लिखे ग्रंथ हैं। रामकण्ठ 
( ९५० $o ) ने स्पन्दविवरणसारमात्र नामक ग्रंथ लिखा जो स्पन्दकारिका की 
रीका है । भास्कराचायं ( अभिनव के समक्रालिक ) के साथ स्पन्द शाखा का 
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इतिहास समाप्त होता है यद्यपि अभिनव के बाद भी कुछ न कुछ टीकायें 
लिखी गई । 


प्रत्यभिज्ञा शाखा का प्रवर्तन सोमानन्द ( ५० Èo ) ने अपनी 'शिवदृष्टि! 
के द्वारा किया । इसमें सात अध्यायों में ७०० इलोक हैं । स्पन्द-शाखा में प्रचलित 
रूढ़िवाद के विरुद्ध इसमें तकंबाद की प्रतिष्ठा हुई है। इनके पुत्र और शिष्य 
उत्पल ( ९०० fo ) थे जिन्होंने ईश्वरप्रत्यभिज्ञा-कारिका, ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-वृत्ति, 
ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-टीका, स्तोत्रावली आदि प्रायः ११ ग्रंथ लिखे । प्रत्यभिज्ञा का 
दार्शनिक विवेचन सर्वेप्रथम इन्होंने ही किया । लक्ष्मणगुप्त उत्पल के पुत्र और 
शिष्य भी थे जिन्हें अभिनवगुप्त (९५०-१०२० ई०) के समान बहुमुखी प्रतिमा 
वाले शिष्य को उत्पन्न करने का गौरव प्राप्त है। अमिनवगुप्त का नाम दर्शन 
और साहित्य दोनों ही क्षेत्रों में प्रसिद्ध है। इनके पिता का नाम नरसिहगुप्त था 
जिनसे इन्होंने व्याकरण पढ़ा था। 


अभिनवगुप्त ने प्रायः पचास ग्रन्थ बिभिन्न विषयों के लिखे। साहित्यिक 
ग्रन्थों में ध्वन्यालोक की टीका लोचन नथा नाट्यशास्त्र की टीका अभिनवभारती 
अत्यन्त प्रसिद्ध हैं। त्रिक-दर्शन पर इनके ये सुप्रसिद्ध ग्रंथ है--मालिनीविजय- 
बातिक, परात्रिशिका विवृति, तन्त्रालोक, तन्त्रसार, परमाथंसार, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा” 
विमशिनी, ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-विवृति-विमशिनी इत्यादि | अभिनवगुप्त पर विशेष 
ज्ञान के लिए sto कान्तिचन्द्र पाण्डेय की पुस्तक ( चौखम्बा से प्रकाशित ) 
देखें । अभिनव के शिष्य AATA (९७५-१० ५०) ने भी गुरु की तरह ही तंत्र, 
काव्यशास्त्र और शैवदर्शन पर ग्रंथ लिखे । शैव-दर्शन पर स्पन्द-सन्दोह, स्पन्द- 
निर्णय, प्रत्यभिज्ञा हृदय, शिवसुत्रविमशिनी आदि इनमें विख्यात ग्रन्थ हैं। इनके 
शिष्य योगराज ( १०७५ ) ने अभिनव के परमार्थ-सार पर विवृति frat 
तन्त्रालोक पर सर्वप्रथम टीका खुभटद्त्त ( १२०० ) ने लिखी थी यद्यपि 
जयरथ (१२२५ ई० ) की सुविशाल टीका ‘faa’ के समक्ष उसकी कीति 
मन्द पइ गई। भास्करकण्ठ ( १७५० ई० ) ने अभिनव को प्रत्यभिज्ञा- 
विमशिनी पर एकमात्र उपलब्ध ठीका लिखी जिसका नाम भास्करी है। इसके 
अतिरिक्त इन्होंने १४ वीं शती में किसी ल्ली के द्वारा प्राचीन काइमीरी भाषा में 
लिखित लल्ला वाक्य का संस्कृत मे अनुवाद क्रिया और योगवासिष्ठ पर टीका 
लिखी । बरद्राज ते agga के शिवसूत्रो पर वातिक लिखा है। 


इस प्रकार काइमीरी daada में विपुल साहित्य है जो अपने आलोडन के 
लिए विद्वानों का निरन्तर आवाहन करता है। 


३५२ सर्वदशेनसंग्रहे- 
( ३. प्रथम सूत्र की व्याख्या ) 
तत्रेदं प्रथमं सत्रम्‌ 
२. कर्थचिदासाद्य महेश्वरस्य 
दास्यं जनस्याप्युपकारमिच्छन्‌ = 
समस्तसंपत्समवासिदेतु 
तत्प्रत्यभिज्ञामुपपादयामि ॥ इति । 


उनमें यही प्रथम सूत्र है ( वास्तव में प्रत्यभिज्ञासूत्र पर अभिनवगुप्त को टीका 
का मंगलाचरण है )--'किसी प्रकार महेश्वर के दास का पद पाकर और लोगों 
का उपकार करने की इच्छा से सारी संपत्तियों की प्राप्ति करानेवाले प्रत्यभिज्ञा- 
शास्त्र का मैं आरंभ कर रहा हूँ ।' 

विशेष--अभिनवगुप्त बहुत बड़े तांत्रिक भी थे और उनका महेश्वर की 
दासता स्वीकार करना सर्वथा उचित है। तांत्रिक और संन्यासी के रूप में 
उन्होंने संसार का बड़ा भारी कल्याणा किया था । प्रत्यभिज्ञा सूत्र पर विर्माशनी 
के आरंभ में ही यह छोक दिया गया है। यह स्मरणीय है कि नकुलीश-पाशुपत- 
ada में जहाँ वैष्णवो की ईश्वर-दासता का उपहास किया गया है वहाँ एक 
माहेश्वर ईश्वर की दासता प्राप्त करने में कठिनाई का अनुभव करते हैं तथा पा 
लेने पर nigis इसका उल्लेख करते हैं। इसके बाद इसी सूत्र की व्याख्या में 
सारे दर्शन का विपुलांश समझाया जायगा । 


कथंचिदिति परमेश्वराभिन्नगुरुचरणारविन्दयुगलसमारा- 
धनेन परमेश्वरघटितेन एवेत्यर्थः । आसाद्येति--आ समन्तात्प- 
रिपूर्णतया सादयित्वा, स्तात्मोपभोग्यतां निरगेलां गमयित्वा । 
तदनेन विदितवेद्यत्वेन परार्थञ्ास्रकरणेऽधिकारो दक्शितः। 


अन्यथा प्रतारणमेव प्रसज्येत । 

कर्थचित्‌ का यह अर्थ है--गुरु जो परमेश्वर से भिन्न नहीं है, उनकै दोनों 
चरणाकमलों की आराधना करके; यह आराधना भी परमेश्वर के स्वीकार करने पर 
ही होती है! आसाद्य का अर्थ है-आ अर्थात्‌ चारों ओर से या पूरारूप से 
पाकर ( ./सद्‌ +णिच्‌ ), या निर्बन्ध रूप से अपनी आत्मा के उपभोग करने 
की योग्यता पाकर । [ अभिप्राय यह है कि आत्मा को बन्धनरहित उपभोग प्राप्त 
होता है । यह उपभोग है प्रत्यभिज्ञा के प्रकाशन और परोपकार के द्वारा प्राप्त 
मानसिक संतोष । अभिनवगुप्त आत्मा को उपभोग्यता या संतुष्टि प्राप्त कर चुके 
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हैं इसीलिए प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र लिखने का उपक्रम कर रहे है । संतोष तभी होगा 
जब जानने लायक सारी वस्तुएँ जान चुके हों, ज्ञान के विषय में कोई बन्धन 
नहीं हो । ] इस प्रकार इस शब्द से यह दिखलाया जाता है कि सारी ज्ञेय 
वस्तुएँ जान लेने के बाद ही परोपयोगी ( पराथं ) शास्त्र निर्माण करने का 
अधिकार मिलता है। नहीं तो ( ज्ञान के अभाव में ) लोगों को ठगना ही भर 
हो सकता है । [ यह आशय है--राजा के द्वारा अधिकार मिल जाने पर नौकर 
अपनी नौकरी के अधिकार का इच्छापूर्वक- उपभोग करता है । सूत्रकार ने भी 
अपती इच्छा के अनुसार ईश्वर की दासता प्राप्त की है जो उनके उपभोग के 
योग्य है और जिसमें कहीं कोई रुकावट नहीं । वे सारे ज्ञेय पदार्थ जान चुके हैं, 
इससे अपने अधिकार का उपभोग अच्छी तरह कर सकते हैं,--परोपकार का 
काम कर सकते हैं, प्रत्यभिज्ञा-शासत्र लिख सकते हैं इत्यादि । जो अपना अधिकार 
नहीं जानते, वे केवल दूसरों को ठगते हैं, वास्तव में उन्हें ग्रंथ लिखना नहीं 
चाहिए । यदि ग्रन्थ लिखते हैं तो गलत बातों का भी तो प्रदिपादन कर सकते 
हैं और इस प्रकार वे शास्त्र पढ़नेवालों को मार्ग से भ्रष्ट करेंगे। ] 


मायोत्तीणी अपि महामायाधिकृता विष्णुविरिञ्च्याद्या 
यदीयेश्वर्यलेशेन इैश्वरीभूताः स भगवाननवच्छिन्नप्रकाशानन्द- 
स्वातन्त्यपरमार्थो महेश्वरः। तस्य दास्यम्‌। दीयते$स्मे स्वामिना 
ad यथाभिलपितमिति दासः । परमेश्वरस्वरूपस्वातन्त्र्यपात्र- 

¢ 
मित्यथः | 

विष्णु, विरिञ्चि ( ब्रह्मा ) आदि देवता यद्यपि माया को पार कर चुके हैं, 

परन्तु महामाया ( अनन्त माया ) के अधीन हैं। faa शक्ति के ऐश्वयंके 
केवल लेश ( अल्पांश ) से ये देवता ईश्वर के रूप में माने जाते हैं वही भगवान्‌ 
(ted से युक्त ) महेश्वर है जो असीम ( अनवच्छिन्न ) प्रकाश, आनन्द तथा 
स्वातन्त्य के रूप में है तथा परमतत्त्व भी यही है। उस महेश्वर की दासता 
( पाकर'** )। दास उसे कहते हैं जिसे स्वामी की ओर से सारी अभीष्ट वस्तुएँ 
दी जाती हैं gat शब्दों में यह कहेंगे कि दास परमेश्वर के ही स्वरूप 
स्वतंत्रता-का पात्र होता है। [ परमेश्वर की स्वतंत्रता का थोड़ा अंश दास 
को भी प्राप्त होता है । परमेश्वर के स्वरूप में ये हैं--प्रकाश, आनन्द, स्वातंत्र्य । 
यही परमतस्व या परमार्थ ( Ultimate Reality ) है। ये किसी भी 
पदार्थ के द्वारा व्याप्त नहीं है। ] 
जनशब्देनाधिकारिबिषयनियमाभावः प्रादर्शि । यस्य यस्य 
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३०४ सबंदर्शनसंग्रहे- 
हीदं स्वरूपकथनं तस्य तस्य महाफलं भवति | प्रज्ञानस्येव 
परमार्थफलत्वात्‌ । तथोपदिष्टं शिवदो परमशुरुभिर्भगवत्सोमा- 
नन्दनाथपादेः- 
३, एकवारं प्रमाणेन शास्राद्वा शुरुवाक्यतः | 
ज्ञाते शिवत्वे सवेस्थे प्रतिपत्त्या दढात्मना ॥ 
४. करणेन नास्ति कृत्यं क्कापि भावनयापि वा । 
ज्ञाते सुवर्ण करणं भावनां वा परित्यजेत्‌ ॥ इति । 


जन? शब्द से अधिकारी बनने के विशेष नियमों का अभाव व्यक्त होता 
है। [ जन का अर्थ है सामान्य व्यक्ति । अन्य दर्शनों में जहाँ शास्त्र सुनने के 
लिए कडे-कडे नियम बनाये गये हैं, वहीं प्रत्यभिज्ञा का द्वार जनसाधारण के लिए 
खुला है। मुमुक्ष कोई भी हो प्रत्यभिज्ञा-शास्त सुने । भस्म में स्नान, ब्रत 
आदि Prat नियम की आवश्यकता नहीं ।* ] जिस किसी व्यक्ति को महेश्वर 
के इस स्वरूप का ज्ञान कराया जाय महान्‌ फल की प्राप्ति होती है। कारण 
यह है कि sag ज्ञान ( प्रत्यभिज्ञा ) से ही परमार्थ का फल प्राप्त होता है। 
[महेश्वर के स्वरूप का कथन इस प्रकार होता है--'यह सब कुछ महेश्वर 
हो है”, जिस व्यक्ति को ऐसी बात बतलायी जाती है वह जान लेता है कि 'मैं 
हो महेश्वर हे' । इस अद्वैत-तत्व का साक्षात्कार कर लेना ही परमार्थ है, 
महाफल है जो मुमुक्षुओं को प्राप्त होता है। 

श्िवदृष्टि नामक अपने ग्रन्थ में परम-गुरु ( शास्त्र-प्रवतंक ) भगवान्‌ पूज्य 
श्री सोमानन्दनाथ ने यही कहा है-- जब एक बार प्रमाणों के द्वारा, शास्त्र 
( प्रत्यभिज्ञा ) के द्वारा या गुरुओं की वाणी के द्वारा दृढ आत्मा से प्रतिपत्ति- 
पूर्वक ( विश्वासपूवेक ) सर्वत्र स्थित शिव-तत्त्व का ज्ञान हो जाता है तबन 


१. ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमशिनी ( २२२७६ ) से सूचित होता है कि शास्त्रा- 
ब्ययन के लिए जाति-पाँति का कोई बन्धन नहीं । फिर भी अध्ययन के लिए 
छह वेदिक दर्शनों और वेदाङ्गों का अध्ययन पहले से हो क्योंकि इस दर्शन 
अं adi की आलोचना है । इसके अतिरिक्त भो कहा है— 

योऽघीती निखिलागमेषु पदविद्यो योगशास्नश्रमी, 
यो वाक्यार्थंसमन्वये कृतरतिः श्रीप्रत्यभिज्ञामृते । 
यस्तर्कान्तरविश्रुतश्चुततया ह्रैताद्वयज्ञानवित्‌ 
सोऽस्मिन्स्यादधिकारवान्कलकलप्रायः परेषां रवः ॥ 
Dr. K. 0, Pandey, Abhinavagupta, pp. I7-2. 
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तो किसी करणा ( प्रमाण!दि साधन ) का कोई काम ( आवश्यकता ) है और 
न भावना का ही । सुवर्ण का ज्ञान हो जाने पर करण और भावता को लोग 
छोड़ हो देते हैं ।” 

विशेष--भावना का अर्थ है--पर्यालोचना या विशेष गुणों का चिन्तन | 
इस स्थान पर मै शिव हूँ” इस प्रकार का निरन्तर चिन्तन करना भावना है। 
जब शिव का adas में ज्ञान हो जाता है तब उसके ज्ञान के प्रमाणों 
की आवश्यकता नहीं होती और न उक्त चिन्तन या भावना-व्यापार को ही । 
जब तक 'यह सुवणा है? इस रूप में सुवर्णा का ज्ञान नहीं हो जाता तब तक 
उसके ज्ञान के साधन कसोटी-पत्थर ( ६००३-३४००९ ) आदि चीजें ले आते 
हैं। कोई व्यक्ति किसो चोज को अ-सुवर्ण समझ कर त्यागना चाहता हो और 
हम उसे कहें कि यह सुवर्ण ही के रूप में भावनीय है तो यह भावना हुई | 
सुवर्ण का ज्ञान हो जाने परनतो कसौटी की जरूरत है और न gat- 
भावना की । रोगमुक्ति के बाद औषधि का क्या काम ? 


(३ क. “अपि! और ‘sv शब्दो के अर्थ ) 


अपिशब्देन स्वात्मनस्तदमिन्नतामाविष्छुबंता पूर्णत्वेन 
स्वात्मनि परार्थसंपत्तयतिरिक्तप्रयोजनान्तरावकाशश्व पराकृतः | 
परार्थश्च प्रयोजनं भवत्येव । तछक्षणयोगात्‌ । न ह्ययं देवशापः 
“स्वार्थ एव प्रयोजन न परार्थः इति। अत एवोक्तमक्षपादेन-- 
“यमर्थमधिकृत्य प्रवतेते तत्प्रयोजनम्‌' (गो० Fo १।१।२४) इति । 


“अपि शब्द के द्वारा, अपनी आत्मा की अभिन्नता उस महेश्वर से स्थापित 
करने वाले पूर्णत्व के कारणा, अपनी ही आत्मा में परोपकार का कायं संपादित 
करने के अतिरिक्त किसी अन्य प्रयोजन की संभावना समाप्त हो जाती है। 
[ अभिप्राय यह है कि आत्मा और महेश्वर एक ही है । अभिनवगुप्त सभी 
लोगों को महेश्वर के समीप पहुँचाना चाहते हैं ( उपकार = समीप ले जाना ) 
अर्थात्‌ दास का पद देना चाहते हैं। स्वयं तो दास्य पा हों चुके हैं, लोगों को 
भी देना चाहते हैं। इस प्रकार 'अपि' के द्वारा उनको अपनी प्रत्यभिज्ञा या 
साक्षात्कार का अर्थ समझा जाता है। दास्य-प्राप्ति के लिए सूत्रकार ने 
परमेश्वर के साथ अपनी अभिन्नता का साक्षात्कार किया है--उस अर्थं की 
प्राप्ति इस 'अपि’ के द्वारा हो जाती है। फलतः अब सूत्रकार को केवल परोपकार 
ही सुझता है अब ead की भावना तो रही नहों-इसलिए परोपकार के 
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अतिरिक्त सारे प्रयोजनों का खण्डन ही अपि' के द्वारा होता है। 'अपि! से 
एक ही साथ कई चीजें ज्ञात हो जाती हैं। ] 

[ शास्त्र का ] प्रयोजन परोपकार तो हो ही सकता हे क्योंकि परोपकार के 
लक्षणों की प्राप्ति प्रस्तुत स्थल में हो जाती है। यह किसी देवता का शाप नहीं 
है कि मनुष्य का प्रयोजन जब होगा तब स्वार्थ ही, परमार्थ नहीं । [ बहुत से 
व्यक्ति निस्वार्थ-भाव से वरमार्थ ( परोपकार ) में लगे हैं। ] प्रयोजन का लक्षण 
करते हुए अक्षपाद ( गौतम ) अपने न्यायसूत्र में कहते है “जिस ( उपादेय या 
त्याज्य ) वस्तु को लक्षित करके [ उसकी प्राप्ति या त्याग के लिए मनुष्य ] 
उपाय करता है वही उसका प्रयोजन कहलाता av (amga? १।२४)। 
[ ऐसी स्थिति में यदि मनुष्य का अभीष्ट--उपादेय--परोपका र हो तो वही 
प्रयोजन है, इसमें सन्देह की क्या बात है?] 

उपशब्दः सामीप्यार्थ; | तेन जनस्य परमेश्वरसमीपताकरण- 
मात्रै फलम्‌ । अत एवाह--समस्तेति । परमेश्वरतालामे हि 
सीः संपदस्तन्िष्यन्दमस्यः संपन्ना एव) रोहणाचललामे 
रल्लसंपद इव । एवं परमेश्वरतालामे किमन्यत्त्रा्थनीयम्‌ ! 

«उप! शब्द का अर्थ है समीप आना । इसलिए यह ज्ञात होता है कि प्रत्य- 
भिज्ञा-शासत्र का फल केवल परमेश्वर के समीप कर देना ही है, और कुछ नहीं । 
इसीलिए आगे कहा है--“समस्तसंपत्समवाप्तिद्देत॒मः । परमेश्वर का पद पा 
लेने पर ही सारी संपत्तियाँ उस ( परमेश्वर ) के निष्यन्द (प्रवाहित वस्तु )के 
रूप में निकल कर प्राप्त हो जाती हैं. जिस प्रकार रोहणाचल ( मेरुप्वंत जिसमें 
रत्न के मैदान हैं और जो स्वयं स्वर्ण का,ही है) के मिल जाने पर रन्न-संपत्तियाँ 
प्राप्त होती हैं। इस प्रकार परमेश्वर का पद मिल जाने पर और कौत सी ऐसी 
वस्तु है जिसके लिए प्रार्थना की जाये ? 

तदुक्तमुत्पलाचा येः— 
६, भक्तिटक्ष्मीसमृद्धानां किमन्यदुपयाचितम्‌ | 
एतया वा दरिद्राणां किमन्यदपयाचितम्‌ ॥ इति । 
इत्थं पष्ठीसमासमक्ष प्रयोजनं निर्दि्म | बहुत्रीहिपक्षे TT 
पादयामः | 

जैसा कि उत्पलाचायं ने कहा है--'भक्ति-हपी लक्ष्मी से समृद्ध पुरुषों के 

लिए कौन-सी दूसरी चीज है जिसके लिए वे प्रार्थना करें ? और जो व्यक्ति उस 
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( भक्ति रूपी धन ) से रहित हैं उनके लिए कौन सी वस्तु त्याज्य है? [ भक्ति 
से रहित व्यक्ति की याचना सभी वस्तुओं के लिए होती है-याचना की इयत्ता 
तो कहीं है ही नहीं । Demands are never fulfilled. ] 

इस प्रकार समस्त ““समवापिहेतु” में षष्ठी तत्पुरुष समास मानने पर प्रयो- 
जन kaam गया । [ षष्ठीसमास--'सारी संपत्तियों की प्राप्ति का कारण”! । 
बहुब्रीहि समास--'सारी संपत्तियों को प्राप्ति ही जिसका हेतु (लक्ष्य) है। ] 
चहुन्नीहि-समास मान लेने पर जो स्थिति होगी उसका निणांय अब करते i 


समस्तस्य बाह्याभ्यन्तरस्य नित्यसुखादेयौ संपस्सिद्धिः 
तथात्वप्रकाशः, तस्याः सम्यगत्रापियंस्याः प्रत्यभिज्ञायाः हेतुः 
सा तथोक्ता । तस्य महेश्वरस्य प्रत्यभिज्ञा, प्रति आभिमुख्येन, 
ज्ञानम्‌ । लोके हि स एवायं चेत्र इति प्रतिसंधानेनाभिमुखी भूते 
वस्तुनि ज्ञानं प्रत्यभिज्ञेति व्यवह्वियते। इहापि प्रसिद्धपुराणसिद्धाग- 
माचुमानादिज्ञातपरिपूर्णशक्तिके परमेश्‍वरे सति स्वात्मनि अभिमुखी- 


भूते तच्छक्तिप्रतिसंधानेन ज्ञानमुदेति नूनं स एवेश्वरोऽहमिति । 

[ बहुत्रीहि-पक्ष में अथं--] बाहरी या भीतरी समी प्रकार के नित्य-सुख 
आदि संपदाओं की सिद्धि अर्थात्‌ उनके वास्तविक स्वरूप का प्रकाशन होता है । 
उक्त सिद्धि या प्रकाशन को अच्छी तरह से प्राम कर लेना ही जिस प्रत्यभिज्ञा 
का हेतु ( लक्ष्य ) है वह [ प्रत्यभिज्ञा ही 'समस्तसंपत्समवामिहेतुः के द्वारा व्यक्त 
होती है ] । उस महेश्वर की प्रत्यभिज्ञा का अर्थ है--प्रति अर्थात्‌ अभिमुख होकर 
ज्ञान प्राप्त करना । लौकिक व्यवहार में 'यह वही चेत्र है! इस प्रकार प्रतिसंधान 
( बीती बात का संबन्ध जोड़ना ) करके सम्मुख आई हुई वस्तु का ज्ञान प्राम 
करने को “प्रत्यभिज्ञा” ( Recognition पहचानना ) कह कर पुकारते हैं । 

यहाँ भी परमेश्वर की सत्ता मानते हैं जिस ( परमेश्वर ) की परिपूर्ण शक्ति 
को प्रसिद्ध पुराणों, सिद्ध आगमों और अनुमानादि प्रमाणो से जानते हैं। जब 
आत्मा हमारे सम्मुख आती है तब परमेश्वर की शक्ति का संबन्ध इससे जोड़ 
लेते हैं ( प्रतिसंघान ), इससे ज्ञान उत्पन्न होता है कि सचमुच मैं भी बही 
ईश्वर हूँ । [ प्रत्यभिज्ञा किसी बीती बात के आधार पर होती है। यहाँ वह 
बीती बात है ईश्वर की आगमानुमानसिद्ध सत्ता । इसी के आधार पर आत्मा 
में ईश्वर की प्रत्यभिज्ञा (साक्षात्कार ) कर लेते हैं। यही प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
नाम पड़ने का कारण है। हम ऊपर देख चुके हैं कि प्रत्यभिज्ञा केवल एक 


— ooo अँ. 
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तामेतां ग्रत्यभिज्ञाम्पपादयामि | उपपत्तिः संभवः । संभव- 
तीति तत्समर्थाचरणेन प्रयोजकव्यापारेण संपादयामीत्यर्थः । 
[सुत्र की व्याख्या का उपसंहार करते हुए कहते हैं कि ] उक्त गुणों से 
युक्त प्रत्यभिज्ञा का आरंभ कर रहा हूँ । उपपत्ति का यहाँ अर्थ है संभव ( उत्पत्ति 
करना )। संभव हो रहा है = मैं [ प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की रचना की ] सामथ्यं 
व्यक्त करने वाने वाले आचरण से युक्त प्रयोजक्र ( सूत्रकार, काम कराने 
वाला ) की क्रिया के द्वारा इसकी स्थापना कर रहा हूँ। [ सूत्रकार यहाँ पर 
प्रयोजक है, अपने व्यापार में वह लगा है कि लोग इस शास्त्र को पढ़े । उसका 
व्यापार यही है कि प्रत्यभिज्ञा के उपपादन के अनुकूल आचरण करे । प्रत्यभिज्ञा 
तभी संभव है जब इसकी प्रतिबन्धक विपरीत भावनाओं का विनाश कर 
दिया जाय । दृष्टान्त के लिए अग्नि को लें । शीतकाल में ठंढक बढ़ जाने पर 
अध्ययन करने में असमर्थ छात्र आग पास में रखकर अध्ययन करते हैं । तब 
ऐसा कहा जाता है कि आग ही उन्हें पढ़ा रही है। अमि यहाँ प्रयोजक कर्ता 
है इसका व्यापार यही है कि अध्ययन करने में छात्रों को समर्थ बना दे जिसमें 
उसे शीत का निवारण करना पड़ता है। उसी प्रकार प्रयोजक सूत्रकार प्रत्य- 
mmaa को अपने व्यापार से अभिव्यक्ति के समर्थ बनाता है और विरोधी 
भावनाओं का बहिष्कार करता है। ] 


(४. प्रत्यभिज्ञा के प्रद्शोन की आवश्यकता ) 
यदीश्वरस्वभाव एवात्मा प्रकाशते, तहि किमनेन प्रत्य- 
भिज्ञाप्रदशनप्रयासेनेति चेत्‌--तत्रायं समाधिः । स्वप्रकाशतया 
सततमवभासमानेऽप्यात्मनि मायावशाद्‌ भागेन प्रकाशमाने 


पूणेतावमाससिद्भये व्कक्रियात्मकशक्त्याविष्करणेन प्रत्यभिज्ञा 
ग्रदद्यते 
ग्रदश्यते | 
[ यह प्रश्‍न हो सकता है कि ] यदि ईश्वर के स्वरूप ( = चैतन्य ) के रूप 
में ही आत्मा प्रकाशित होती है ( अर्थात्‌ यदि Jaa ही आत्मा के रूप में व्यक्त 
' होता है ) तो प्रत्यभिज्ञा ( आत्मा द्वारा ईश्वर का साक्षात्कार) को प्रदर्शित करने 
का यह इतना परिश्रम व्यर्थ किया जा रहा है। [ आशय यह है कि आत्मा 
और ईश्वर में एकता यदि पहले ही से सिद्ध है और आत्मा ईश्वर का अपना 


रूप ही है तो अपने आप वह व्यक्त हो जायगी, उसके द्वारा ईश्वरको पहचाने 
जाने की बात तो बिल्कुल व्यर्थं है। ] 
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इसका यह समाधान है--आत्मा अपनी प्रकाशन शक्ति के कारण निरंतर 
अवभासित ( व्यक्त ) होती रहती है, फिर भो माया के कारण उसका यह 
प्रकाशन अंशत: ही होता है। [आत्मा में चैतन्य का प्रकाशन होता है किन्तु 
पूर्ण चैतन्य का नहीं; पूर्ण चेवन्य ईश्वर में है। आत्मा में माया के कारण हो 
पूणं चेतन्य का प्रकाशन नहीं होता । साधारण व्यक्तियों को आंशिक चैतन्य 
का अवभास होता है | इसलिए पूर्णंता के अवभास की सिद्धि के लिए हकशक्ति 
और क्रियाशक्ति का आविष्कार करके प्रत्यभिज्ञा का प्रदर्शन होता है। 
[ प्रत्यभिज्ञा निष्फल नहीं है । faa समय ज्ञान और क्रिया दोनों प्रकार की 
शक्तियाँ मिल जाती हैं तब प्रत्यभिज्ञा होती है कि "मैं वही ईश्वर हैँ! । तभी 
पूर्णतः ईश्वर का साक्षात्कार या आत्मा से एकोकरण संभव है। वस्तुतः 
त्रिक-दर्शन अट्टेतवादो है इसीलिए जोब और ईश्वर का ऐक्य स्थापित किया 
जाता है । ऐक्य होने पर पार्थक्य की जो प्रतीति होती है बह मायाजनित है। 
वह माया अद्वैतवेदान्तियों के पक्ष में रहकर स्वीकृत होती है। अवभास 
या आभास प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का अपना शास्त्रोय शब्द है जिसका प्रयोग ये 
लोग प्रकाशन ( Manifestation ) के अर्थ करते हैं। सामान्य व्यक्ति के 
लिए जीव भागतः चैतन्य से युक्त है, प्रज्ञो के लिए पुणांतः चेतन्य युक्त । प्रत्यभिज्ञा 
ही यह ज्ञान दे सकती है। ] 


तथा च प्रयोगः “अयमात्मा परमेश्वरो भवितुमहेति । 
ज्ञानक्रियाशक्तिमच्वात्‌ । यो यावति ज्ञाता कती च स ताव- 
तीश्वरः प्रसिद्धेश्वरवद्राजवद्वा । आत्मा च विश्वज्ञाता कती च। 


तस्मादीश्वरोऽ्यम्‌? इति । अतरयवपञ्चकस्याश्रयणं मायावदेव 
नैयायिकमतस्य कक्षीकारात्‌ | 

उसे सिद्ध करने के लिए यह प्रयोग ( अनुमान ) है--( १ ) यह आत्मा 
परमेश्वर बनने में समर्थ है ( २) क्‍योंकि इसके पास ज्ञान और क्रिया की 
शक्तियाँ हैं । ( ३) जो जितनी चीजों का ज्ञाता और कर्ता होता है वह उतनी 
चीजों के लिए ईश्वर ( स्वामी ) है, जेसे संसार-प्रसिद्ध ईश्वर ( मंडलेश्वर, नरेश 
आदि ) हैं या राजा लोग होते हैं । (४) आत्मा संसार का ज्ञाता और कर्ता 
है; ( ५ ) इसलिए यह आत्मा ईश्वर है।' इन पांच अवयवों वाले ( परार्था- 


१. इन पाँच वाक्यों में क्रमशः प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और 
निगमन के वाक्य हैं। न्यायक्षा(्त्र के अनुसार ही ये पाँचों वाक्य दूसरे शास्त्रों 
में भी प्रयुक्त होते हैं। कहा है--न्यायमूलं सवंशास्तरम्‌ । 


३६० स्वेदशनसं ग्रहे- 


नुमान ) का आश्रय छेते समय नैयायिकों के सिद्धान्त को. स्वीकृत किया गया 
है ( या नेयायिकों से पंचावयव अनुमान लिया है ) जिस प्रकार माया का 
विचार [ हमने अद्वैतवेदान्त से लिया है]। 


तदुक्तम्ुदयाकरसूनुना- 
७, करि ज्ञातरि स्तात्मन्यादिसिद्धे महेश्वरे | 
अजडात्मा निषेधं वा सिद्धिं वा विदधीत कः ॥ 
८. किं तु मोहवक्यादस्मिन्द्टेप्यनुपलश्चिते | 
शञक्त्याविष्करणेनेयं प्त्यभिज्ञोपदश्यते ॥ 


जैसा कि उदयाकर के पुत्र ने कहा है-( प्रइन है कि) जब हम जानते 
हैं कि कर्ता और ज्ञाता के रूप में जो यह जीवात्मा है वह आदि-सिद्ध महेश्वर 
ही है, तो फिर कौन ऐसा विवेकशील ( अजडात्मा ) व्यक्ति है जो इस ईश्वरका 
[जीवात्मा में ] निषेध करे या सिद्धि करे ? [arm यह है कि जब स्वात्मा 
और महेश्वर की एकता अनादि काल से सिद्ध है तब हमें इस प्रश्‍न पर तनिक्र 
मी प्रयास करने की आव्यकता नहीं--न तो हम जीवात्मा में ईश्वर का निषेध 
कर सकते हुँ क्योंकि ऐसा करने से सिद्ध वस्तु का खण्डन होगा, और न ही 
इसकी सिद्धि की आवश्यकता है क्‍योंकि स्वयंसिद्ध वस्तु को पुनः सिद्ध करना 
निरर्थक है, कम से कम विवेकी व्यक्ति तो ऐसा नहीं करते । ] ॥ ७ ॥ 


[ इसका उत्तर यह होगा-- ] “यद्यपि स्वात्मा में ईश्वर के दर्शन होते हैं 
( ईश्वर का स्वख्प- “चैतन्य कुछ दृष्टिगोचर होता है ) किन्तु मोह या माया के 
कारण यह स्पष्टतः उपलक्षित ( दिखलाई ) नहीं होता । इसलिए शक्ति का 
( ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का ) प्रतिसंघान ( संबंध-स्थापना ) करने के लिए 
इस प्रत्यभिज्ञा का प्रदर्शन होता है। [ प्रत्यभिज्ञा के द्वारा ही जीवात्मा में 
विद्यमान ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का संबंध ईश्वर की ज्ञानशक्ति और क्रिया- 
शक्ति के साथ कर लेते हैं तथा दोनों के बीच अद्वेत-तत्त्व की स्थापना संभव 
होती है । इसीलिए प्रत्यभिज्ञा आवश्यक है।] ॥८॥ 


विशेष--सायण-माधव की पुरानी बीमारी फिर उत्पन्न हो गई है । जैव- 
दर्शन में जिस प्रकार एक-एक बात कहकर उसकी पुष्टि के लिए प्रमाणों का 
अम्बार लगा रहे थे, अब यहाँ भौ अनेक उडरणों के द्वारा अपनी सुप्रतिपादित 
बातों का पुनः प्रतिपादन करते हैं। क्‍यों न हो -- fadd gag भवति = दो बार 
बाँध देने पर अच्छी तरह बेंध जाता है। 


डौ ३६१ 
( ५. ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति ) 


तथा हि--- 
९, सर्वेपामिह भूतानां प्रतिष्ठा जीवदाश्रया । 
ज्ञानं क्रिया च भूतानां जीवतां जीवनं मतम्‌ ॥ 
१०. तत्र ज्ञानं स्वतःसिद्धं क्रिया कार्याश्रिता सती । 
परेरप्युपलक्ष्येत तथान्यज्ञानमुच्यते ॥ इति । 
११. या चेषां प्रतिभा तत्तत्पदार्थक्रमरूपिता । 
अक्रमानन्दचिद्रूपः प्रमाता स महेइवरः ॥ इति च। 
जैसा कि इन श्लोकों से प्रकट है--'इस लोक में सभी प्राणियों की प्रतिष्ठा 
( स्थिति ) जीव पर ही आश्रित है; जीवित प्राणियों का जीवन भी उनके ज्ञान 
और क्रिया पर निर्भर करता है॥ ९॥ अब उन दोनों शक्तियों में ज्ञान तो स्वतः 
सिद्ध है ( ज्ञान का अनुभव अपने आप में ही व्यक्ति करता है, दूसरे लोग किसी 
के ज्ञान को नहीं जान पाते )। किन्तु क्रिया कायों पर निर्भर करती है इसलिए 
दूसरे लोग भी इसे जान लेते हैं ( स्वयं को तो क्रिया माळूम रहती ही है)। 


इसी प्रकार दूसरों के ज्ञान को भी जाना जा सकता है (जब कि वह कायं के 
रूप में परिणत हो ) go ॥? 


और भी कहा है--इन जीवों में जो यह ज्ञानशक्ति (प्रतिभा) है [ वह देश, 
काल और वस्तु की उपाधियों के द्वारा सीमित है ] वह विभिन्न ज्ञेय पदार्थो का 
पता लगाने पर उसी क्रम से निरूपित है। यही ज्ञानशक्ति प्रमाता ( सवंज्ञ ) 
महेश्वर है जब कि [ उपाधियों से रहित होने पर ] क्रम से रहित, आनन्द और 
चित्‌ के रूप में यह प्रकट होती है। [जीव के ज्ञान में उपाधियाँ हैं, ईश्वर की 
ज्ञानशक्ति निरुपाधिक है, आनन्दस्वरूप है और चिद्रूप है । यह शुद्ध ज्ञानशक्ति 
है।  ॥ ११॥ 


सोमानन्दनाथपादेरपि-- 
सदा शिवात्मना वेत्ति सदा वेत्ति मदात्मना | इत्यादि । 
ज्ञानाधिकारपरिसमाप्तावपि--- 
१२, तदेक्येन विना नास्ति संविदां लोकपद्धतिः । 
प्रकाशेक्यात्तदेकत्वं मातेकः स इति स्थितिः ॥ 


३६२ सवेद्शेनसंग्रहे- 
१३. स एवं विमृशस्वेन नियतेन महेश्वरः | 
विमश एव देवस्य शुद्धे ज्ञानक्रिये यतः ॥ इति। 

पूज्यपाद श्री सोमानन्दनाथ ने भी कहा है--[ महेश्वर का दास अपनी 
आत्मा को ] सदेव शिव के रूप में जानता है, वह उसे आत्मा अर्थात्‌ शिव-शक्ति 
के रूप में जानता है । इत्यादि । ( मत्‌ = मैं, आत्मा ) । 

इसके अतिरिक्त ग्रन्थ में जहाँ ज्ञान का अधिकार ( अध्याय, topic ) समाप्त 
हुआ है, वहाँ पर भी कहा गया है--“उस महेश्वर के साथ एकता स्थापित हुए 
बिना प्रकाश या ज्ञान ( संवित्‌ ) का लौकिक व्यवहार नहीं हो सकता । सभी 
प्रकार के प्रकाशो में एकता होने के कारण महेश्वर-विषयक एकता को जानने 
बाला वह एक ही तत्त्व है- ऐसी वस्तुस्थिति है । [ तात्पर्यं यह है कि सूर्यादि के 
प्रकाश से बहुत सी चीजें प्रकाशित होती हैं, उनका ज्ञान हमें प्राप्त होता है । 
इस प्रकार सांसारिक ज्ञान की प्रणाली या पद्धति है। इस प्रकार के प्रकाशन 
और महेश्वर के प्रकाशन में एकता है--महेश्वर उसी प्रकार आभासित होता है, 
मोहवश हमें दिखलाई नहीं पड़ता । यह एकता तभी सिद्ध होगी जब हम 
उपाधिहीन प्रकाशो में भेद न मानें । यह एकमात्र प्रकाश ही सभी वस्तुओं का 
प्रमाता ( ज्ञाता ) है। ] वही ( प्रकाश, ज्ञान ) एक निश्चित विमर्श ( ज्ञान- 
क्रिया शक्ति ) के कारण महेश्वर कहलाता 2 क्‍योंकि देवदेव महेश्वर के विमर्श 
का अर्थ ही है शुद्ध ( उपाधिहीन ) ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का होना । 

विशेष--ईश्वर के प्रकाश से सम्पूर्णं जगत्‌ प्रकाशित होता है! निरुपाधिक 
ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति में ही संपूणा जगत्‌ निहित है । ईश्वर के प्रकाशन और 
वस्तुओं का प्रकाशन प्रायः एक ही है। प्रायः इसलिए कि वस्तुओं में देश-क्राल 
आदि उपाधियाँ लगी हैं। इन के हट जाने पर तो agaat ही बच रहता है। 
यह ऐक्य या अद्वयतत्त्व ही महेश्वर है । 


( ६. वस्तुओं का प्रकादान-आभाखवाद्‌ ) 

Aai चामिनवगुप्ताचायेः । “तमेव भान्तमनुभाति सवं, 
तस्य भासा सर्वभिदं विभाति’ ( काठक० २।२ ) इति श्रुत्या 
प्रकाशचिद्रुपमहिम्ना aia भावजातस्य भासकत्वमभ्युपेयते | 
ततश्च विषयप्रकाशस्य नीलप्रकाशः पीतप्रकाश इति विषयोपराग- 
भेदाड्भेदः । वस्तुतस्तु देशकालाकारसंको चवैकल्यादमेद एव । स 
एव चैतन्यरूपः प्रकाशः प्रमातेत्युच्यते । 
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आचाये अभिनवगुप्त ने व्याख्या भी की है। एक श्रुतिवाकय है--“उस 
४ पुरुष के पीछे-पीछे सारी चीजें प्रकाशित होती हैं, उसी के प्रकाश से 
ये सारी चीजें प्रकाशित होती हैं।” { काठक० २।२ ) [ इस श्रुति का तात्पर्य है 
कि महेश्वर के प्रकाशित होने पर सूर्यादि का प्रकाश होता है । जैसे जाते हुए 
पुरुष के पीछे-पीछे बलने वाले पुरुष की गति स्वतंत्र नहीं होती, उसी प्रकार 
सूर्यादि का प्रकाश स्वतंत्र नहीं होता--उसी महेश्वर के अधीन इनका प्रकाश 
स्फुरित होता है।] इस श्रुति से सिद्ध होता है कि उस प्रकाशस्वरूप, चिद्रूप 
अर्थात्‌ बुद्धिस्वरूप ( महेश्वर ) की महिमा से सारे पदार्थ (= प्रकाश देनेवाले, 
सुर्यचन्द्रादि ) प्रकाशक कहलाते हैं । इसके बाद विषयों के प्रकाशन में नीला 
प्रकाश ( = नीली वस्तु ), पीला प्रकाश ( वस्तु ) इस प्रकार के भेद इसलिए होते 
हैं कि स्वयं विषयों (objects ) में ही रंग ( colour ) का भेद है [ और 
ये ही रंग प्रकाश पर पड़कर वस्तु को नीली, पीली बना कर प्रकाशित कराते 
हैं--वस्तुओं में भेद का यही कारण है। ] 

वास्तव में देश, काल और आकार की सीमा ( संकोच ) न होने के कारण 
aza तो एक ही है । वही चैतन्य ( बुद्धि ) के रूप में प्रकाश है जिसे हम प्रमाता 
या ज्ञाता भी कहते हैं। [ ईश्वर प्रकाश है तथा चेतन्यरूप है। वही अपनी 
आत्मा के दर्पण पर प्रतिबिम्ब की तरह सभी वस्तुओं को प्रकाशित करता है । 
इसी सिद्धान्त को आभासवाद कहते हैं । ] 


तथा च पठितं शिवसत्रेपु--चैतन्यमात्मा) ( ११ ) 
इति । तस्य चिद्रूपत्वमनवच्छिन्नविमशेत्वमनन्योन्मुखत्वमानन्दे- 
कघनत्व॑ माहिथर्यमिति पर्यायः । स एव ह्ययं भावात्मा विमशेः 
शुद्धे पारमार्थिक्यो ज्ञानक्रिये। तत्र प्रकाशरूपता ज्ञानम्‌ । 
स्वतो जगन्निमातृत्वं क्रिया । 


जैसा कि शिवसूत्रों का आरंभ हुआ करता है--'चेतन्य ही आतमा है' 
(fac qo ११ )। उसके बहुत से पर्याय भी हैं--चित्‌ ( Intelligence ) 
के रूप में होना, विमर्श अर्थात्‌ ज्ञान-किया-शक्ति का अव्यवहित ( उपाघिहीन ) 
होना, दूसरे पर निर्भर न करना (= स्वतंत्रता), आनन्द के एकमात्र घन-पिएड 
के रूप में होना तथा सबसे अधिक tad होना ( महेश्वर होना Ji [ये सभी 
ईश्वर के गुण के पर्यायवाची शब्द हैं । ] इसी को भाव ( धमं, शक्ति) के रूप में 


बिमर्श मानते हैं, जिसका अथं है विशुद्ध ( उपाधिहीन ) पारमार्थिक ज्ञान 
और क्रिया । 
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इनमें ज्ञान उसे कहते हैं जिसके द्वारा वस्तुओं का प्रकाशन हो । अपने आप 
से ही समूचे संसार का निर्माण करना क्रिया है । [ईश्वर के गुणों के पर्यायों में 
anai’ शब्द आया है । पुरा शब्द है--ईश्वर के विमर्श का अनवच्छिन्न होना । 
विमर्श अवच्छिन्न तभी होता है जब vifaaa हम विमर्शे ( ज्ञान और क्रिया ) 
में देश, काल, आकार, वर्ण आदि अवच्छेदक या सीमित करनेवाली उपाधियाँ 
लगा दें । यदि इन उपाधियों का अभाव हो तो विमर्श अनवच्छिन्न अर्थात्‌ 
अव्यवहित होता है । ईश्वर का fand ऐसा ही होता है। अच्छा, यह बार-बार 
उच्चरित 'विमशे है क्या ? इसका अर्थ ज्ञान और क्रिया है । ईश्वर के पास 
शुद्ध faai यानी शुद्ध ज्ञान और शुद्ध क्रिया है। अपने ज्ञान से वे सारी वस्तुओं 
का प्रकाशन करते हैं-सारी वस्तुएं उसी प्रकार सत्य हैं जिस प्रकार स्वयम्‌ 
इश्वर i सारी वस्तुएँ ईश्वर के आभास से आती हैं, अतः इस दर्शन को वस्तुवादी 
प्रत्ययवाद ( Realistic Idealism ) करते हैं। अब रही ईश्वर की क्रिया- 
शक्ति ! तो उससे सारे संसार का निर्माण ही होता है। शक्ति की व्याख्या आगे 
की जायगी । ] 


तच्च निरूपितं क्रियाधिकारे-- 
१४. एष चानन्तशक्तित्वादेवमाभासयत्यमून्‌ | 
भावानिच्छावशादेषां क्रिया निमोतृतास्य सा ॥ इति । 
उपसंहारेऽपि- 
१५, इत्थं तथा घटपटाद्याकारजगदात्मना | 
तिष्ठासोरेवमिच्छेव हेतुकतकृता क्रिया ॥ इति | 
इस दर्शन के क्रिया-परिच्छेद में उसका निरूपणा भी हुआ है--'वह 
( महेश्वर ) अपनी अपरिमित शक्ति होने के कारण उन भावों ( पदार्थों ) को 
प्रकाशित ( आभासित ) -करता है [--यह उसकी ज्ञानशक्ति है |। उसी प्रकार 
अपनी इच्छा से ही वह उक्त पदार्थों का निर्माण करता है जो उसकी क्रिया- 
शक्ति है॥ १४ w 
उपसंहार करते हुए भी कहा गया है-- इस प्रकार घट, पट आदि आकारों 
( पदार्थों ) से भरे हुए संसार के रूप में स्थिर रहने के इच्छुक, हेतुकर्ता ( प्रयोजक 
कर्ता = महेश्वर ) में उत्पन्न जो इच्छा है, वही क्रिया Bug 
बिशेष--हेतु का अर्थ प्रयोजक-कर्ता है क्योंकि पाणिनि-मुनि कहते है 
तत्प्रयोजको हेतुश्व ( पा० सु» १।४।५५ ) । प्रेरणाथंक क्रिया का प्रयोग 
होने पर दो कर्ता होते हैं--प्रयोज्य और प्रयोजक । रामः पठति । अध्यापकः 


न 
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रामं पाठयति । इन वाक्यों में 'अध्यापक' और “राम? दोनों ही कर्ता हैं, 
अध्यापक प्रयोजक या हेतु कर्ता-है जब कि राम प्रयोज्य कर्ता । उसी प्रकार 
इस स्थान में, “भावा आभासन्ते, महेश्वरो भावानाभासयति' के साथ भी बात 
है-महेश्वर प्रयोजक कर्ता है। महेश्वर को इच्छा होती है--'एकोऽहं बहु स्यां 
प्रजायेय” । उसको यह इच्छा ही क्रिया कहलाती है। 
(७. ईश्वर की इच्छा से संसारोत्पत्ति ) 
१६, तस्मिन्सतीदमस्तीति कार्यकारणताऽपि या। 
साप्यपेक्षाविहीनानां जडानां नोपपद्यते ॥ 

इति न्यायेन यतो जडस्य न कारणता न वाऽनीश्वरस्य 
चेतनस्यापि, तस्मात्तेन तेन जगद्गतजन्मस्थित्यादिभावविकार- 
ततष्केदक्रियासहस्ररुपेण स्थातुमिच्छोः स्वतन्त्रस्य भगवतो 
महेश्वरस्येच्छेव उत्तरो्तरम॒च्छूनस्वभावा क्रिया विश्वकतेत्वं 
बोच्यत इति । 

“एक वस्तु ( बीज ) के होने पर दूसरी वस्तु ( अंकुर ) की सत्ता होगी 
इस प्रकार का जो कार्यकारण संबंध है वह भी अपेक्षारहित जड़ ( insen- 
tient ) पदार्थों में नहीं रह सकता ॥ १६ N à 

उपर्युक्त नियम से यह सिद्ध होता है कि जड़ पदार्थ ( परमाणु आदि ) 
संसार के कारण नहीं हो सकते [ क्योंकि इनमें अपेक्षा नहीं है, अपेक्षा किसी 
चेतन में ही रहती हैं |। दुसरो ओर, ईश्वर के अतिरिक्त कोई दूसरा चेतन 
(जैसे जीव ) भी [ संसारका कारण नहीं हो सकता क्योंकि उसमें संसार 
उत्पन्न करने की ami नहीं है। इसलिए घटादि का कारण होने पर भी 
जीव संसार को नहीं उत्पन्न कर सकते ] । इसलिए संसार के जन्म, स्थिति 
आदि भाव-बिकारों के रूप में तथा उनके भेदों के रूप में हजारों क्रियाओं के 
द्वारा भगवान्‌ ठहरना चाहता है। उस स्वतंत्र महेश्वर भगवान्‌ की इच्छा, जो 
ama: बढ़ती ही जाती है, हो क्रिया है। दूसरे शब्दों में उसे विश्व का उत्पादन 
( रचना ) भी कहते हैं। 

विशेष--संसार की रचना ईश्वर की इच्छा से ही होती है। जब ईश्वर 
चाहता है कि अपनी क्रियाओं के रूप में अवस्थित रहूँ--एक होकर भी बहुत 
से रूपों में रहूँ, तब भाव के छह विकारों ( जायते, अस्ति, ada, विपरिणमते, 
अपक्षीयते, विनश्यति-- देखें निरुक्त ११२ ) और उनके नाना प्रकार के ci 
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के रूप में संसार की रचना हो जाती है। वस्तुतः क्रिया तो एक ही है--ईश्वर 
की इच्छा, परन्तु उसके विकार इतने प्रकार के हो जाते हैं कि क्रियायें हजारों- 
हजार हो जाती हैं। महेश्वर की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती जाती है ( उच्छून- 
स्वमावा )--इसीसे विकास होता है जिसका अन्त विनाश में है। इस प्रकार 
संसार की रचना के लिए किसी उपादान की आवश्यकता नहीं। वह केवल 
ईश्वर की एक शक्ति- क्रिया अर्थात्‌ इच्छा-से ही उत्पन्न हो जाता है। इसे 
इस दर्शन के आरंभ में भी कह चुके हैं। केवल इच्छा से संसार की रचनां 
मानने के लिए सांसारिक बुद्धि प्रस्तुत नहीं होती । इसी के कारण त्रिक-दर्शन 
की पृष्ठभूमि में तान्त्रिक-मत है। तंत्र के प्रभाव से इच्छामात्र से क्षण भर में 
बहुत सी चीजें उत्पन्न हो जाती हैं । अभिनवगुप्त स्वयं भी एक बड़े तान्त्रिक थे । 
इसके बिना कोई लौकिक दृष्टान्त देना असंभव है । 


इच्छामात्रेण जगन्निमोणमित्यत्र दृष्टान्तोऽपि स्पष्टं निर्दिष्ट-- 
१७, योगिनामपि मृद्ीजे विनेवेच्छावशेन यत्‌ । 
घटादि जायते तत्तत्स्थिरभावक्रियाकरम्‌ ॥ इति | 
यदि घटादिकं प्रति मृदाद्येव परमार्थतः कारणं स्यात्तर्हि 
कर्थं योगीच्छामात्रेण घटादिजन्म स्यात्‌ ? अथोच्येत--अन्य 
एव मृद्वीजादिजन्या घटाङ्कुरादयो, योगीच्छाजन्यास्त्वन्य 
एवेति । तत्रापि बोध्यसे--सामग्रीमेदात्तावत्कार्य भेद इति सर्वे- 


जनप्रसिद्धम्‌ | 

केवल इच्छा करने से ही संसार का निर्माण हो जाता है, इस विषय में 
लौकिक दृष्टान्त भी तो स्पष्टरूप से ही दिया गया है--'योगी लोग भी मिट्टी 
और बीज के बिना हो केवल इच्छा करके घट और अंकुर उत्पन्न कर देते हैं 
जो [ इन्द्रजाल या आभासमात्र नहीं, प्रत्युत ] लौकिक घट और अंकुर की 
तरह स्थिर तथा अपनी-अपनी आवइपक क्रियाओं ( जैसे जल लाना, पेड़ 
बनाना ) के संपादन में भी समर्थ हैं--[ ऐसा agar सुना जाता है ] ॥ १७ ॥ 

अब यहाँ प्रश्‍न होता है कि वास्तव में ( पारमाथिक दृष्टि से ) घटादि 
के कारणा मृत्तिकादि ही होते हैं। यह केसी बात है कि योगियों की इच्छा 
करने से ही घटादि पदार्थों का जन्म हो जाता है? यहाँ उत्तर यह होगा-- 
जो घट और अंकुर मिट्टी और बीज से उत्पन्न होते हैं वे कुछ दूसरे ही हैं । 
[ योगियों की इच्छा से उत्पन्न होने पर भी दूसरे घड़ों और अंकुरों का संबंध 
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मिट्टी-बीज से gea नहीं । उनका वास्तविक संबंध रहेगा हो । ] इसमें भी 
आपको जानना चाहिए कि सामग्री के भेद से कार्य में भेद पडता हो है । यह 
तो समूचे संसार में प्रसिद्ध है। [ जिन घटों का निर्माण मिट्टी से होता है 
उनमें भी तो सामग्री के भेदके कारण भेद दिखलाई पड़ता है । कम मिट्टी लगाने 
पर छोटा या पतला घड़ा बनता है, दूसरी मिट्टी का दूसरा ही घड़ा होता 
है इत्यादि । सामान्य रूप से घट मिट्टी से ही बनता है। विशेष स्थितियों में 
योगी लोग भी बनाते हैं और ऐसे घटों में पर्याप्त भेद रहता है। ] 


( ८. उपादान कारण और पदार्थों की उत्पत्ति ) 
ये तु वर्णयन्ति नोपादानं विना घटाद्युत्पत्तिरिति, योगी 
त्विच्छया परमाणून्व्यापारयन्‌ संघटयतीति तेऽपि बोधनीयाः । 
यदि परिदृष्टकार्यकारणभावविपर्ययो न लभ्येत aff घटे ae 
ण्डचक्रादि देहे खरीपुरुषसंयोगादि सेमपेक्ष्वेत | तथा च योगी- 
च्छासमनन्तरसंजातघटदेहादिसंभवो दुःसमर्थे एव स्यात्‌ । 
लो लोग कहते हैं कि उपादान ( material ) कारण के बिना घट आदि 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती और उधर योगी अपनी इच्छा से परमाणुओं का 
संचालन करके उनका नवीन संघटन (Organisation ) करता है, ऐसे 
लोगों को भी यह जानना चाहिए कि यदि कार्य-कारणा-संबन्ध ( Causal 
relation ) का सुस्पष्ट उल्लंघन ( विपर्यय Violation ) नहीं हो रहा हो 
{ अर्थात्‌ योगियों की इच्छा के बाद ही कार्य संपादित नहीं होकर विलम्ब से 
हो) तब तो कार्य के उत्पादन के लिए सभी कारणों के व्यापारों की अपेक्षा 
रहेगी ही; घट के लिए मिट्टी, डंडा, चाक आदि की आवश्यकता होगी, शरीर- 
निर्माण के लिए स्त्री-पुरुष के संयोग आदि की आवश्यकता होगी । ऐसा करने 
पर योगी की इच्छा के तुरत बाद में उत्पन्न होने वाले घट, देहादि की संभावना 
करना बिल्कुल असंगत ही हो जायगा । 
विशेष--इस संदर्भ में उन मतवादियों का उल्लेख किया गया है जो 
योगियों के कार्य में भी सामान्य-नियम के समान कार्य-कारणा-संबंध gg 
का प्रयत्न करते हैं । वे बिना उपादान के कार्योत्पत्ति मानते ही नहीं । यदि 
योगियों की क्रियाओं में कार्यकारण संबंध नहीं मिला, तो कार्योत्पत्ति को ये 
असंगतः( baseless ) सिद्ध कर देंगे। योगी जो अपनी इच्छा से कार्य 
उत्पन्न किया करते हैं उनमें भी परमाणुओं का संघटन होता ही होगा । किसी 
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fada व्यक्ति को योगी आशीर्वाद देकर धनाढ्य बना दें तथा वह व्यक्ति घर 
आकर देखे कि उसके यहाँ मिट्टी के स्थान पर सोने की दोवाल है तो इस 
इच्छात्मक आशीर्वाद में भी स्वणां के परमाणुओं को क्रिया हुई होगी--किसी भी 
अवस्था में कार्य लिए कारणासामग्री अपेक्षित ही है, वह चाहे सामान्य कार्य 
हो या योगी की इच्छा से उत्पन्न कार्य हो । 

अब योगियों की इच्छा से उत्पन्न कार्य के भी दो भेद संभव हैं--एक तो 
बह जब योगियों की इच्छा ( आशीर्वाद ) के बाद ही कार्य हो जाय और 
दूसरा वह जब इच्छा के बहुत देर के बाद कायं उत्पन्न हो । पहली स्थिति में तो 
कार्य-कारण का संबंध स्थिर करना बड़ा ही कठिन है क्‍योंकि बेचारे परमाणुओं 
को संघटित होने का समय कहाँ मिलता है कि उपादान बनकर कार्य उत्पन्न 
करें । हाँ, दूसरी स्थिति में कल्पना कर सकते हैं कि योगियों को इच्छा के 
बाद परमाणुओं को संघटित होने का पर्याप्त अवसर मिलता है जिससे वे कायं 
उत्पन्न करते हैं। योगी लोग दोनों तरह के कायं उत्पन्न करते देखे जाते हैं। 
किसी को देखते ही रोगमुक्त कर देते हैं तथा यथासमय पुत्र होने का भी 
आशीर्वाद देते हैं । शीघ्र कायं करने वाले योगियों की इच्छा से कार्य उत्पन्न 
होने पर कार्य-कारण-भाव की रक्षा तो किसी भी मुल्य पर नहीं हो सकती । 
देर से होने वाले कार्य में भी अलक्षित परमाणु-व्यापार की कल्पना व्यर्थ ही 
है। किसी भी स्थिति में योगियों के कार्य में कार्य-कारण-भाव का बड़ा भारी 
अपमान होता है जो न्यायशास्त्र की दृष्टि से बहुत बड़ा अपराध हैं। यही उन 
मतवादियों का कथन है । 

अब प्रत्यभिज्ञा-दर्शन वाले अपने पक्ष की रक्षा करते हुए, भगवान्‌ की 
दुहाई देते हुए तथा उनके समक्ष कार्य-कारण-भाव की असंगति को गौण 
बतलातै हुए उत्तर दंगे । 


चेतन एव तु तथा भाति, भगवान्‌ भूरिभगो महादेवो 
नियत्यनुत्रतेनोर्लङ्घनघनतरस्वातन्त्र्य इति पक्षे न काचिद- 
नुपपत्तिः | अत एवोक्तं वसुगुप्ताचार्यः-- 
१८. निरुपादानसंभारमभित्तावेब तन्वते | 
जगच्चित्रं नमस्तस्मे कलानाथाय शूलिने ॥ इति । 


उपर्युक्त असंगति सामान्य चेतन पदार्थों के साथ ही हो सकती है [ अर्थात्‌ 
योगियों के कार्ये में आप भले ही असंगति दिखा दें | किन्तु विपुल tad वाले 
भगवान्‌ महादेव तो निर्यत ( Nature ) का agada या उल्लंघन करने 
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में बिल्कुल स्वतंत्र हैं, उनके पक्ष में कार्यकारणभाव के विषय में कोई भी 
adafa ( Difficulty, Impropriety ) नहीं होती । [ ब्रह्मा नियति 
या अदृष्ट या सांसारिक नियमों का केवल agada कर सकते हैं, उल्लंघन 
नहीं । पर ईश्वर के लिए नियति का खंडन ad हाथ का खेल है--अपनी 
लोला से ही वे नियति ( जैसे--कायंकारणभाव ) को काट सकते हैं । बड़े लोगों 
के लिए कोई अनुचित कार्य नहीं । ] 


इसीलिए आचार्य agga ने कहा है-- जो बिना किसी भित्ति ( आधार ) 
के [ शून्य प्रदेश में ] बिना उपकरणों के समूह का सहारा लिए, इस विचित्र 
संसार की रचना करता है कलाओं के उस स्वामी शूलधारी भगवान्‌ शिव को 
मैं प्रणाम करता हूँ ।' 


विशेष--इस मंगल-इलोक में यह प्रदर्शित है कि महेश्वर को संसार की 
रचना करने में न किसी आधार की आवश्यकता पड़ती है और न किसी सामग्री 
की ही । उसकी इच्छा ही क्रिया है, विश्व की रचना है। 


(९. विभिन्न प्रश्न-जीव और संसार का संबंध ) 


ननु प्रत्यगात्मनः परमेथराभिन्नत्वे संसारसंत्रन्धः कथं 
भवेदिति चेत्‌--तत्रोक्तमागमाधिकारे-- 


१९, एष ग्रमाता मायान्धः संसारी FATTA: । 
िद्यादिज्ञापितैश्वर्यर्चिद्वनो मुक्त उच्यते ॥ इति । 


अब प्रइन है कि जब प्रत्यगात्मा ( जीव Individual self) को पर- 
मेश्वर से अभिन्न ही मानते हैं तो जीव का संबन्ध संसार से केसे होगा ? इसका 
उत्तर उसी दर्शन में आगमों का वर्णान -करनेवाले परिच्छेद में हुआ है-- 
“यह प्रमाता ( ज्ञाता जीव ) माया से अंधा होकर (ईश्वर के स्वरूप के विषय में 
ज्ञान न रहने के कारण ) कमं के बन्धन में पड़ा हुआ संसार में ही रहता है। 
विद्या ( प्रत्यभिज्ञा ) आदि के द्वारा जब उसे bad ( ईश्वर के स्वल्प ) का ज्ञान 
प्राप्त कराया जाता है [ कि वह ईश्वर ही है ] तब चित्‌ की मूति बनकर [ हक्‌- 
शक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त होकर | वह मुक्त कहलाता है॥ १९ ॥! [यही 
जीव और संसार का संबन्ध है कि मुक्ति के पूवं तक जीव इस संसार में ही 
विचरण करता रहता है। ] 
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३७० संबदशेनसंग्रहे- 
(९. क. प्रमेय को लेकर बद्ध और मुक्त में भेद ) 


नलु प्रमेयस्य प्रमात्रभिन्नत्वे बद्धमुक्तयोः प्रमेयं प्रति को 
७ Cs af 
विशेषः ? अत्राप्युत्तरमुक्त तच्ाथसंग्रहाधिकारे-- 
२०. मेयं साधारणं मुक्तः स्वात्माभेदेन मन्यते । 
महेश्वरो यथा ag: पुनरत्यन्तभेदवत्‌ ॥ इति | 

दूसरा sea है कि प्रमेय ( Knowable ) पदार्थ प्रमाता ( Knower ) 

से अभिन्न होता है तब प्रमेय को लेकर बद्ध और मुक्त जीवों में क्या अन्तर 

होगा ? [ इस प्रश्न का यह आशय हे--प्रत्यभिज्ञा-द्शन की यह मान्यता स्पष्ट 

है कि ईश्वर अपनी ‘ag स्याम्‌? की इच्छा से संपूर्ण जगत्‌ के रूप में स्वयं ही 

आविभूँत होता है। इस प्रकार जीव तो परमेश्वर से अभिन्न हैं ही, पृथ्वी आदि 

प्रमेय पदार्थ भी ईश्वर से अभिन्न ही हैं । किसी में कोई भेद-भाव नहीं । परिणाम 

यह होगा कि प्रमेय ( पृथ्वी आदि पदार्थ ) और प्रमाता ( जीव ) में भी एकता 

या अभिन्नता हो जायगी । जीव के दोनों भेद ( बद्ध और मुक्त ) एक ही प्रकार 

जे प्रमेय का प्रयोग करेंगे। वड और मुक्त जीवों में फिर अन्तर ही क्या 
रहा ? ] 

इसका भी तच्वाथों का संग्रह ( संकलन ) करनेवाले परिच्छेद में दिया गया 

है- “मुक्त जीव महेश्वर के समान ही सभी प्रमेय पदार्थों ( अच्छा-बुरा, सुन्दर- 

कुरूप, अमृत-विष ) को अपनी आत्मा से अभिन्न समझते हुए समान-रूप से 

देखता है ( अर्थात्‌ विषयों में वह भेद-भाव नहीं करता है) । दूसरी ओर, बद्ध 

जीव [ अभेद का ज्ञान न होने के कारण ] प्रमेय पदार्थों में कई प्रकार के भेद 

देखता है ( अमृत और विष को एक दृष्टि से नहीं देखता है) ॥ २० w 


( १०. प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता--अर्थक्रिया में भेद ) 


ननु आत्मनः परमेशचरत्वं स्वाभाविकं चेन्नार्थः प्रत्यभिज्ञा- 
प्रार्थनया । न हि बीजमग्रतिज्ञातं सति सहकारिसाकल्येऽङुरं 
नोत्पादयति । तस्मात्कस्माद्वात्मप्रस्यभिज्चाने निवन्ध इति चेत्‌- 

उच्यते । शृणु तावदिदं रहस्यम्‌ । द्विविधा हर्थक्रिया -- 
बाह्याडुरादिका, प्रमातृविश्रान्तिचमत्कारसारा प्रीत्यादिरूपा च । 
तत्राद्या प्रत्यभिज्ञानं नापेक्षते । द्वितीया तु तदपेक्षत एव । 
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यहाँ यह प्रश्‍न हो सकता है कि परमेश्वर हो जाना यदि आत्मा का स्वाभा- 
विक गुण हो है तो प्रत्यभिज्ञा की प्रार्थना करना तो निरथंक ही न है ? यदि 
सारी सहकारी सामग्रियाँ तैयार हों और बीज का प्रत्यक्षीकरण नहीं भी हुआ हो 
( गुप्त रूप से बीज छीट दिया गया हो ) तो क्या अद्भुर उत्पन्न नहीं होता ? 
[ बीज ज्ञात रहे या अज्ञात, अन्य सामग्रियाँ ( खेत, पानी, हवा, धूप आदि ) 
तैयार रहें तो वह अवश्य अङ्कुरित होगा । उसी प्रकार, X ईश्वर हूँ' यह बात 
जीव को मालूम रहे या नहीं, यदि वह सचमुच ईश्वर का स्वरूप है, जैसा कि 
आप स्वीकार करते हैं, तो सदा ही मुक्त रहेगा । ] तो, किस लिए आप लोग 
आत्मा की प्रत्यभिज्ञा ( साक्षात्कार ) के लिए आग्रह ( निबन्ध ) कर रहे हैं ? 
[ इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा को आवश्यकता ही नहीं ]। 


इस शंका का समाधान हम करते हैं । पहले सुनो, रहस्य यह है । अर्थक्रिया 
(फल देने वाली क्रिया )# दो प्रकार को होती है--एक तो बाह्य ( Exter- 
nal) जिसमें अङ्कुर आदि आते हैं, दूसरी [ आन्तरिक ( Internal ) ] 
जिससे ज्ञाता को विश्राम मिल जाने के कारण अपूर्व आनन्द मिलता है तथा 
जो प्रीति, सन्तोष आदि के रूप में प्रकट होती है । [ जब बीज अंकुर उत्पन्न 
करता है तब भी एक अर्थक्रिया ( सफल कार्यं ) होती है किन्तु यह बाह्य जगतुसे 
बेंधी होने के कारण बाह्य अर्थक्रिया है। जब पुत्रजन्म का समाचार सुनने पर 
आनन्द उत्पन्न होता है तब आम्यन्तर अर्थक्रिया होती है--यह क्रिया सफल हुई 
किन्तु अन्तजंगत्‌ में । ज्ञाता जीव जब बाहरी-भीतरी कामों से छुट्टी पा लेता है 
तब इससे उत्पन्न चमत्कार या आनन्द आन्तरिक क्रिया का सबसे अच्छा 
उदाहरण है। ] 

उनमें पहली अर्थक्रिया को तो प्रत्यभिज्ञा (साक्षात्कार, ज्ञान) की आवश्यकता 
नहीं किन्तु दूसरी ( आन्तरिक ) अर्थक्रिया को तो ज्ञान की अनिवार्य आवश्यकता 
है । [ पूर्वंपक्षियो ने जो बीज और अंकुर को शिखण्डी बना कर खड़ा किया है 
वह वास्तव में बाह्य अर्थक्रिया का उदाहरणा है। बीज ज्ञात रहे या अज्ञात, 
उसका फल मिल ही जायगा, “अंकुर उत्पन्न हो जायगा' ?। डॉक्टर के यहाँ ली 
गई दवा ज्ञात रहे या अज्ञात, उसकी अर्थक्रिया ( रोगनिवृत्ति ) होकर रहेगी । 
आप जानकर विष खायें या अनजाने, इसका फल मिलकर रहेगा । निष्कर्ष यह 
है कि बाह्य अर्थक्रिया को प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता नहीं है। रहे तो, नहीं 
रहे तो--दोनों स्थितियों में फल मिलेगा । किन्तु, पुत्रजन्म की बात, सुनने पर 
ही, कार्य में लगे हुए मन को भी तुरत विरत करके कुछ देर तक आनन्द नहीं 


* देखें सबंद्थंनसंग्रह में बौद्ध-दर्शन, क्षणिकवाद का प्रसंग, Jo ३८-५६ I 


३७२ स्वदशनसंग्रहे- 
मिल सकता । इस प्रकार, यह सिद्ध हुआ कि आन्तरिक अर्थक्रिया उत्पादक का 
प्रत्यभिज्ञान ( Knowledge ) होने पर ही उत्पन्न होती है। आत्मा का 


साक्षात्कार भी आन्तरिक अथंक्रिया ही है जिसमें ज्ञान होने पर ही फल मिल 
सकता है । यही आगे सिद्ध किया जायगा । ] 


इहाप्यहमीश्वर इत्येवंभूतचमत्कारसारा परापरसिद्धिलक्षण- 
जीवात्मैकत्वशक्तिविभूतिरूपार्थक्रियेति स्वरूपप्रत्यभिज्ञानमपेक्ष- 
णीयम्‌ । 

ag प्रमातबिश्रान्तिसाराव्थेक्रिया प्रत्यभिज्ञानेन विना 
अदृष्टा सती तस्मिन्दष्टेति क दृष्म १ अत्रोच्यते--नायकगुण- 
गणसंश्रवणप्रवृद्धानुरागा काचन कामिनी मदनत्रिद्दला विरह- 
क्लेशमसहमाना मदनलेखाबलम्बनेन स्वावस्थानिवेदनानि 
fad | तथा वेगात्तन्षिकटमटन्त्यपि तस्मिन्नत्रलोकितेऽपि तदव- 
लोकनं तदीयगुणपरामशोभावे जनसाधारणत्वं ग्रासे हृदयङ्गम- 
आवं न लभते । यदा तु दूतीवचनात्‌ तदीयशुणपरामशं करोति 
तदा तरक्षणमे्र पूणेभावमभ्येति । 

यहाँ भी ( प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में ), X ईश्वर हुँ” इस प्रकार के आनन्द से 

परिपूर्णं, परसिद्धि ( मोक्ष ) और अपरसिद्धि ( अभ्युदय ) के लक्षण से युक्त, 
जीवात्मा के साथ [ महेश्वर की ] एकतारूपी शक्ति (ज्ञानशक्ति, क्रियाशक्ति y 
की विभूति ( आनन्द ) के रूप में अथंक्रिया प्राप्त होती है ( अर्थात्‌ यह अर्थक्रिया 


भी आन्तरिक ही है ), इसलिए आत्मा को अपने स्वरूप का साक्षात्कार करना 
आवश्यक है । [ यही कारण है कि प्रत्यभिज्ञा-दशंन के द्वारा आत्मा को एकत्व 
ज्ञान कराया जाता है। ] 

अब यह प्रश्न है कि वह अर्थ क्रिया जो प्रमाता को विश्राम प्रदान करके 
आनन्द देने वाली है, वह प्रत्यभिज्ञान ( साक्षात्कार Knowledge ) के बिना 
तो अदृष्ट ही रहेगी, प्रत्यभिज्ञान हो जाने पर उसे देख लेते है--ऐसा कहीं 
किसी ने देखा है क्या ? ( यह केसे जानते हैं ? ) 

इसका यह उत्तर होगा । कोई कामिनी किसी नायक के गुण-समूह को 
केवल सुनकर उससे प्रेम करने लगती है, वह मदनाग्नि से पीड़ित होकर विरहं 
बेदना को सहने में असमर्थ हो जाती है। किसी प्रकार मदन-लेख ( प्रेम-पत्र 


2 ३७३ 


Love-letter ) भेज कर अपनी अवस्था का निवेदन उस नायक से करती 
है। यही नहीं, झटपट बह उसके पास दौड़ भी जाती है और उसे देखने लगती 
है। किन्तु, उसके गुणों के परामर्श ( प्रत्यभिज्ञा Recognition ) के अभाव 
में बह त्री उस नायक को साधारण आदमी की तरह ही देखती है। फल यह 
होता है कि उसके हृदय को वह ठीक नहीं लगता ( वह आनन्द या संतोष 
नहीं पाती ) । लेकिन जब कोई दूती आकर उसे अपने वाक्यो के द्वारा नायक 
के गुणों की पहचान करा देती है तब तो वह ,नायिका तुरत ही yie से 
प्रेम करने लगती है । [ इस दृष्टान्त में यह दिखाया गया कि बिना पहचान 
कराये कोई किसी में रुचि नहीं ले सकता । इसो दृष्टान्त से यह स्पष्ट होता है 
कि प्रत्यभिज्ञाशास्त्र के द्वारा ही कोई ईश्वर को पहचान सकता है। ] 


एवं स्वात्मनि विश्वेश्वरात्मना भासमानेऽपि तन्निभासनं 
तदीयगुणपरामशेविरहसमये war न संपादयति। यदा तु 
शुरुवचनादिना स्वजञत्वसर्वकतृत्वादिलक्षणपरमेश्रोत्कर्षपरामशों 


जायते तदा तरक्षणमेव पू्णीत्मतालाभः 

उसी तरह यद्यपि अपनी आत्मा में विश्वेश्वर की आत्मा ( स्वरूप ) का 
आभास होता है, किन्तु यह आभास भो ईश्वर के गुणों की पहचान नहीं होने 
की स्थिति में पूर्णंभाव ( पूरा संतोष, पूर्णत्व ) नहीं दे सकता । लेकिन जब गुरु 
के वचन आदि से सब कुछ जानने वाले, सब कुछ उत्पन्न करने वाले तथा अन्य 
गुणों से युक्त परमेश्वर के उत्कृष्ट गुणों की प्रत्यभिज्ञा होती है उसी समय पूर्णत्व 
को प्राप्ति हो जाती है । 

विशेष--प्रत्यभिज्ञा-दर्शत की निरथेकता का खण्डन हो रहा है। यद्यपि 
आत्मा में ईश्वर का स्वरूप निसर्गतः आभासित होता है तथापि उसको पहचान 
कराने के लिए कोई माध्यम ( Mediator ) तो हो । गुरु को बातों से प्रत्य- 
भिज्ञा-दर्शन का अध्ययन करके परमेश्वर को पहचान लें तभी आत्मसाक्षात्कार 
या मोक्ष हो सकता है। इसलिए प्रत्यभिज्ञा-दर्शन की आवश्यकता रहेगी ही । 
इसके बिना मूलतः और परमात्मा एक होने पर भी एक-से नहीं लगेंगे । 


( ११. उपसंहार ) 
तदुक्तं चतुर्थे विमर्शे 
२१. तेस्तेरप्युपयाचितेरुपनतस्तस्याः स्थितोऽप्यन्तिके 
कान्तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तुं यथा । 


३७४ सर्बदशेनसंग्रहे- 


लोकस्येष तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विश्रेश्वरो 
aaa निजवैभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥ 
( ३० प्र ४२२ ) इति । 
अभिनवगुप्तादिभिरा चाये विंहितप्रतानोऽप्ययमर्थः संग्रहमुप- 
क्रममाणेरस्माभिविस्तरभिया न प्रतानित इति सर्व शिवम्‌॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये स्वदशनसंग्रहे प्रत्यभिज्ञादशनम्‌ ॥ 
De | ae 


जैसा कि चतुथं विमर्श में कहा है--'विभिन्न प्रकार की प्रार्थनाओं के कारण 
[ जो नायक नायिका के ] पास आ गया है, उसके पास ही खड़ा भी है किन्तु 
बिना पहचाने हुए वह ( नायिका ) अपने प्रिय नायक को zat लोगों के समान 
ही साधारण व्यक्ति समझ लेती है तथा उसके साथ रमण नहीं करती । उसी 
प्रकार इस संसार में लोगों की आत्मा में यदि विश्वेश्वर ( महेश्वर ) के गुणों को 
जाना नहीं जा सका तो यह ( महेश्वर ) अपने पूणा वैभव (dad) को नहीं 
पा सकता । यही कारण है कि इस प्रत्यभिज्ञा-दर्शन की व्याख्या की जाती है। 
( ईइवरप्रत्यभिज्ञाविमर्श ४।२।२ ) । 

अभिनवगुप्त तथा दुसरे आचायों ने इस दर्शन का विस्तारपूर्वक वर्णन 
किया है किन्तु हम तो यहाँ केवल संकलन ( सारांश Summary ) कर रहे हैं 
इसलिए विस्तार के भय से ग्रन्थ को आगे नहीं बढ़ा रहे हैं। इस प्रकार सब कुछ 
शिव ( कल्याणकारी ) हो । 


इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सर्वदर्शनसंग्रह में प्रत्यभिज्ञा-दशंन [समाप्त हुआ] 


इति बालकविनोमाशङ्करेण रचितायां सर्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां प्रत्यभिज्ञादशनमवसितम्‌ ॥ 


De 202 


(९) हे 


माहेश्वरः कलितकाञ्चनचारुरूपो 
रोगक्षपाक्षरणदीप्तदिनेशरश्मिः | 

मोक्षं च जीबति जने तनुतेऽक्षरं यः 
पायादपायनि चयात्परपारदोऽसौ ।। ऋषिः 


( १. रस से जीचन्मुक्ति-पारद और उसका स्वरूप ) 


अपरे माहेश्वराः परमेश्वरतादात्म्यवादिनोऽपि, पिण्डस्थैयें 
सर्वाभिमता जीवन्युक्तिः सेत्स्यतीत्यास्थाय, पिण्डस्थैयोपायं 
पारदादिपदवेदनीयं रसमेव संगिरन्ते | 


[ उपयुक्त ] महेश्वर-सम्प्रदायो में ( = नकुलीश्षपाशुपत, शेव, प्रत्यभिज्ञा तथा 
रसेश्वर में ) कुछ दूसरे [ दार्शनिक ] ( = रसेश्वर सम्प्रदाय को माननेवाले ) 
यद्यपि परमेश्वर ( परमात्मा ) के साथ [ जीव का ] तादात्म्य ( एक रूप होना ) 
स्वीकार करते हैं, तथापि सभी [ दर्शनकारों से सम्मत जीवन्मुक्ति ( = शरीर के 
रहते हुए जरामरणादि से छूट जाना ) शरीर ( पिण्ड ) की स्थिरता होने से ही 
मिलेगी--ऐसी आस्था ( विशवास ) रखकर, शरीर को स्थिर करने का उपाय 
रस को, जिसको 'पारद'-आदि शब्दों से भी जानते हे (पारद = रस), 
बतलाते हैं । 

विशेष--महेश्वर ( शिव ) को परम-तच्व के रूप में स्वीकार करनेवाले 
दार्शनिक माहेइवर कहलाते हैं। सवंदर्शन-संप्रह में चार माहेश्वरों का वर्णन 
है-नकुलीशपाशुपत, शैव, प्रत्यभिज्ञा और रसेश्वर। वे सभी जीवात्मा का 
परमात्मा से ऐकरूप्य मानते हैं । रसेश्वर-दर्शन इन सबो से इसलिए पृथक्‌ है कि 
इसमें जीवन्मुक्ति के लिए रस अर्थात्‌ पारद-रस का प्रयोग अनिवाय माना गया 
है । पारदरस से शरीर को अजर-अमर कर देते हैं, बिना वेसा किये जीवन्मुक्ति 
नहीं मिल सकती है । जीवन्मुक्ति वह है जिसमें आत्मतत्त्व का साक्षात्कार हो 
जाय, अभ्यास के आधिक्य से मिथ्याज्ञान का विनाश हो जाय किन्तु प्रारब्ध-क मं 
को भोगने के लिए जीव-धारण किया जाय । इसे अपर-मुक्ति भी कहते हैं । 
सभी दार्शनिक इसे स्वीकार करते हैं, रामानुज आदि नहीं मानते यह दूसरी 
बात है। रसेश्वर के अनुयायियों का कहना है कि जीवन्मुक्ति का वास्तबिक 


३७६ सर्वदशनसंग्रहे- 
आनन्द हम लोग ही जानते हैं क्योंकि शरीर को बिना अमर किये अनन्त 
जीवन्मुक्ति हो नहीं सकती ॥ आयुर्वेद-शास्त्र के अनुसार पारद का महत्त्व प्रति- 
पादित किया जाता है। ट 
रसस्य पारदत्वं संसारपरप्रापणहेतुस्वेन । तदुक्तम्‌ 
१. संसारस्य परं पारं दत्तेऽसो पारदः स्मृतः । इति | 
रसार्णवेडपि-- 


पारदो गदितो यस्मात्परार्थ साधकोत्तमेः | 
२. JASA मत्समो देवि ! मम ग्रत्यङ्गसम्भवः । 


मम देहरसो यस्माद्रसस्तेनायस्ुच्यते ॥ इति ॥ 

संसार [ के कष्टों ] से [ बचाकर ] मोक्ष दिलाने के कारण ही रस को 
वारद ( पार -- द मोक्ष देनेवाला ) कहते हैं। कहां भी है--'जो संसार 
(पुनर्जन्म ) के दूसरे पार ( मोक्ष ) की ओर पहुँचा दे वही पारद कहलाता 2V 
रसाणंव ( $o go का एक प्राचीन ग्रन्थ ) में भी [ कहा है ]--इसे पारद कहते 
हैं क्योंकि उत्तम साधक लोग मोक्ष ( चरम लक्ष्य, पर-प्राप्ति) के लिए [ इसका 
प्रयोग करते हैं ]। [शिव पार्वती से कहते हैं कि ] हे देवि, यह ( पारद-रस ) 
मेरे अन्तरङ्ग ( प्रत्यङ्ग ) से उत्पन्न है, सुप्तावस्था में रहने पर यह मेरे समान ही 
है, चूँकि यह मेरे शरीर का रस ( द्रव-पदार्थ ) है इसलिए रस कहा जाता av 

विशेष--पारद ( पारे ) को रसशास्त्र में रुद्र का वीर्यं माना गया है, 
इसलिए रसाणाव में शिव-पावंतो-संवाद के अन्तगंत पारद को शिव अपना देहरस, 
्रत्यंगसंभव आदि कह रहे हैं। पारद को उत्पत्ति के लिए देखे-“शिवाङ्गात्‌ 
प्रच्युतं रेतः पतितं धरणीतले । तद्देहसारजातत्वाच्छुक्लमच्छमभूच्च तत्‌ ॥ अत्र 
भेदेन विज्ञेयं शिववीर्यं चतुविधम्‌ Ad रक्तं तथा पीतं कृष्णं तत्तु भवेत्‌ क्रमात्‌ । 
ब्राह्मणः क्षत्रियो वेइयः शूद्रस्तु खलु जातितः ॥” पारद की सुत अवस्था का अर्थं 
है जब वह मूल रूप में हो, शुद्ध नहीं किया गया हो । ऐसी ही अवस्था में उसकी 
तुलना शिव से की जाती है। 


( २. जीवन्मुक्ति की आवश्यकता ) 
ननु प्रकारान्तरेणापि जीबन्मुक्तियुक्तो नेयं वाचोयुक्तियुक्ति- 
मतीति चेन्न, पट्स्वपि दर्शनेषु देहपातानन्तरं मुक्तेरुक्ततया तत्र 
विश्वासाबुपपस्या निविचिकित्सप्रवृत्तेरनुपपत्तेः । तदप्युक्तं 
तत्रेब-- 


3 ३७७ 


३. पडदक्षेने5पि मुक्तिस्तु दशिता पिण्डपातने । 
करामलकवत्सापि प्रत्यक्षा नोपलभ्यते । 


तस्मात्तं रक्षयेत्पिण्डं रसेश्चेव रसायनेः ॥ इति । 

यदि यह शंका करें कि दूसरे प्रकारों से भी तो जीवन्मुक्ति के उपाय 
[ बतलाये गये ] हैं इसलिए यह कथन ( = पारद सेवन से शरीर को स्थिर 
करके जीवन्मुक्त होना ) ठीक नहीं है--[ तो समाधान यह होगा कि | ऐसी 
dara करें क्‍योंकि छह दर्शनों में देहपात के बाद मुक्ति का कथन होने से, 
विश्वास ( = ऐसी मुक्ति में ) न होकर, [ लोगों की ] असंदिग्ध ( विश्वासपूर्वक ) 
प्रवृत्ति [ छह दर्शनों में कहे गये उपायों के प्रति ] नहीं हो सकती । यह बात 
भी adi पर ( रसाणाव में ) कही गई है--'छह दर्शनों में शरीरनाश के बाद हो 
मुक्ति का निर्देश हुआ है, वह ( मुक्ति ) हाथ में रखे हुए आँवले की भाँति 
्त्यक्ष-रूप से नहीं मिलती; अतः इस करीर की रक्षा रसों और रसायनों से 
करनी चाहिए ।' 

विशोष--वाचोयुक्तिस्थोषणा, कथन ( अलुक्‌ समास ) निविचिकित्स= 
निःसंशय, विश्वासपूर्णा। करामलकवतुऱ्हाथ में रखे आँवले की तरह; यह एक 
लौकिक-न्याय है। जब कोई बात प्रत्यक्ष से ही सिद्ध हो जाती है, किसी प्रमाण 
की आवश्यकता नहीं होती तब इसका प्रयोग होता है जेसे--शरीरस्य विनाशः 
करामलकवत्‌ । रस=्पारद से बने हुए योग ( औषधियाँ )। रसायन=ऐसी 
औषधि जिससे वृद्धावस्था न आवे । रसेश्वर-दशन के विरोध में शंका यह की 
गई है कि छह दर्शनों में भी जीवन्मुक्ति का वर्णान है, मिथ्याज्ञान के बिनाश 
के बाद सदुज्ञान से होने वाली मुक्ति का, निर्देश सभी लोग करते हैं 
( रामानुज-आदि इसे नहीं मानते )। तब रसेइवर-दर्शन का उपक्रम व्यर्थ है। 
इसके उत्तर में ये कहते हैं--छह दर्शनों में जीवन्मुक्ति का निर्देश होने पर भी 
वहाँ शरीरनाश के बाद ही वास्तविक मुक्ति का कथन है। इससे AIGA पड़ता 
है कि जीवन्मुक्ति के प्रति वे लोग विरसता दिखलाते हैं। लोगों में यहु श्रम हो 
जायगा कि दो प्रकार की मुक्तियाँ केसी हैं, वे जीवन्मुक्ति या परा-मुक्ति ( मृत्यु 
के बाद ) में भी सन्देह करने लग जायेंगे और विश्वास के साथ मुक्ति प्राप्त करने 
में प्रवृत्ति नहीं दिखलायंगे । सबसे अच्छा है कि रस-रसायन का सेवन करके 
शरीर को अजर-अमर कर लें और संसार को विश्वास दिलायें । सच तो यह 
है क्रि सभी लोग अपनी प्रशंसा करते हैं, दूसरे को निकृष्ट ही समझते हैं । 
कुलाचार ( तांत्रिक-मत ) में भी कहा है-- 

'जीवन्मुक्तावुपायस्तु कुलमार्गो हि नापरः ।' 


३७८ ˆ सबंदर्शनसंग्रहदे- 
(३. हर-गौरी की सष्टि--पारद, अभ्रक ) 
गोविन्दभगवत्पादाचार्यरपि-- 


४. इति घनशरीरभोगान्मत्वानित्यान्सदैव यतनीयम्‌। 
मुक्ती सा च ज्ञानात्तच्चाभ्यासात्स च स्थिरे देहे ॥इति। 


ननु विनश्वरतया दञ्यमानस्य देहस्य कथं नित्यत्वमव- 

सीयत इति चेत्‌--मेवं मंस्थाः। पाटकौशिकस्य शरीरस्यानित्य- 
स्वेऽपि रसाञ्रकपदामिलप्यहरगौरीसृष्टिजातस्य नित्यत्वोपपत्तेः | 
पूज्य गोविन्द-भगवान्‌ आचार्यं जी भी [ कहते हैं ]--'इस प्रकार धन, 
शरीर और विलास को अनित्य ( क्षणिक ) समझ कर मुक्ति के लिए सदा यत्न 
करना चाहिए, ag (मुक्ति) ज्ञान से होती है, ag (ज्ञान) भी अभ्यास से होता है, 
अभ्यास तभी सम्भव है जब शरीर स्थायी (नीरोग) हो ।' यदि कोई पुछे कि जो 
देह नश्वर के रूप में दिखाई पड़ती है वह कैसे नित्य बन सकती है; तो [यह शंका] 
ठीक नहीं-ऐसा मत समझो क्योंकि यद्यपि छह कोशों ( त्वचा, रक्त, मांस, मेदस्‌, 
अस्थि और मजा ) का बना शरीर अनित्य है तथापि रस और अभ्रक के नामों 


से अभिहित क्रमशः शिव और पार्वती की सृष्टि से उत्पन्न [ देह तो ] नित्य हो 
सकती है। 


विशेष--ष ट्कोश = त्वचा, रक्त, मांस, मेदस्‌, अस्थि और मज्ञा जो शरीर 
को ढँके रहते हैं । इनमें प्रथम तीन माता से तथा बाद के तीन पिता से प्राप्त 
होते हैं। ये छहों कोश आत्मा के आवरक ( ढेकनेवाले, छिपानेवाले ) हैं। 
वेदान्तशास्र में भी अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय और आनन्दमय इन 
पाँच कोशों की मान्यता है । देखिये--पञ्मदशी (३।१-११) । आयुर्वेदोक्त ष ट्कोशों 
से बना शरीर भले ही अनित्य हो परन्तु जब इसमें हर-गौरी की सृष्टि रस 
( पारद ) और अभ्रक का संयोग हो जायगा तब उसे (शरीर को ) हम नित्य 
बना देंगे । पारद शिव की सृष्टि है तथा अभ्रक पावेती की । इस तरह शरीर 
नित्य हो जाने पर छह कोशों वाले शरीर का त्याग भी नहीं होगा और उसे 
दिव्य तथा हढ़ भी बना दिया जायगा । तब मृत्युभय मिट जायेगा । 


तथा च रसहृदये-- 


५, ये चात्यक्तशरीरा हरगोरीसृष्टिजां तजु ग्राप्ताः । 
युक्तास्ते रससिद्धा मन्त्रगणः किंकरो येपाम्‌॥ (१।७)इति। 


रसेखर-दर्शनम्‌ | ६ 
तस्माजीवन्मुक्ति समीहमानेन योगिना प्रथमं दिव्यतनुवि- 


घेया । हरगौरीसृष्टिसंयोगजनितत्वं च रसस्य हरजत्वेनाभ्रकस्य 
गौरीसंभवत्वेन तत्तदात्मकत्वमुक्तम्‌-- 
६. अभ्रकस्तव बीजं तु मम बीजं तु पारदः । 
अनयोमेंलनं देवि मृत्युदारिद्रयनाशनम्‌ ॥ इति । 

उसी प्रकार cages में [ कहा गया है ]-“'जो लोग शरीर को बिना त्यागे 
हुए ही हर-गौरी की सृष्टि ( पारद-अभ्रक ) से बना हुआ शरीर पाये हुए हैं, 
वे रससिद्ध ( रसों को सिद्ध करनेवाले ) लोक मुक्त हैं, मन्त्रों का समूह तो उनका 
क्रिकर ( दास ) है।' इसलिए जीवन्मुक्ति की कामना करने वाले योगी को 
पहले दिव्य-शरीर कर लेना चाहिए । रस ( पारद ) हर से उत्पन्न है, अभ्रक 
गौरी से; हर-गौरी-सृष्टि के संयोग से उत्पन्न होना तथा उन देवताओं रूप होना 
[इस झोक में ] कहा गया है--[ शिव पार्वती से कहते हैं |--'अश्नक तुम्हारा 
बीज है और मेरा बीज पारद है; हे देवि, इन दोनों का मिलना मृत्यु और 
दरिद्रता का नाशक है ।' 

विशेष--रस-हृदय गोविन्द भगवत्पादाचाय का लिखा हुआ ग्रन्थ है ये 
आद्य शंकराचाय के गुरु थे। इनका समय प्रायः ७८० $o है । यह आयुर्वेद- 
रसायन-शास्त्र का सुविख्यात ग्रन्थ है । अभ्रक-पारद मेलन से दिव्यशरीर धारण 
करके मृत्यु का नाश कर सकते हैं, सिद्ध-पारद से विद्ध होने पर लोहा gat 
बन जाता है--इसीसे इसे दरिद्रता का नाशक कहा गया है। 'रससिद्ध' शब्द 
में इलेष दिखलाते हुए भतृंहरि ने नीतिशतक में ऐसे ही मुक्त पुरुषों का संकेत 
किया है-- 

जयन्ति ते सुकृतिनो रससिद्धाः कवीश्वराः | 
नास्ति येषां यशःकाये जरामरणाजं भयम्‌ N 


(४. रख की सामर्थ्ये से दिव्य-देह की प्राप्ति ) 
अत्यल्पमिदमुच्यते । देवदेत्यमुनिमानवादिषु बहवो रस- 
सामथ्यौदिव्य देहमाश्रित्य जीवन्मुक्तिमाश्रिताः श्रूयन्ते रसेश्वर- 
सिद्धान्ते— 
७, देवाः केचिन्महेशाद्या देत्याः काव्यपुरस्सराः । 
मुनयो वारखिल्याद्या नृपाः सोमेश्वरादयः ॥ 


३८० सर्वेद्शनसंग्रहे- 
८. गोविन्दभगवत्पादाचार्यों गोविन्दनायकः । 
Sa A 
चर्वेटिः कपिलो व्यालिः कापालिः कन्दलायनः ॥ 
९, एतेऽन्ये बहवः सिद्धा जीवन्पुक्ताथ्वरन्ति हि । 
ag रसमयीं प्राप्य तदात्मककथाचणाः ॥ इति । 
यह तो बहुत थोड़ा ही कहा है । रमेश्वर सिद्धान्त में कहा गया है कि 
देवों, Zeal, मुनियों और मनुष्यों में, बहुत लोगों ने, रस की शक्ति से, दिव्य 
शरीर धारण करके जीवन्मुक्ति पाई है। [वे हैं-- ] कुछ देवतागणा जैसे-- 
महेश इत्यादि, काव्य (शुक्राचार्यं) इत्यादि दैत्य; बालखिल्य आदि मुनि, सोमेश्‍वर 
आदि राजा, गोविन्द-भगवत्पादाचायं, गोविन्दनायक, चर्वटि, कपिल, व्यालि, 
कापालि, कन्दलायन--ये तथा दूसरे भी बहुत-से सिद्ध लोग, जीवन्मुक्त होकर 
[ पारद- ] रस से बना शरीर पाकर, उस (रस की प्रशंसा) से परिपूर्ण आख्यानों 
से प्रसिद्ध होकर, विचरण करते हैं । 


विशेष--रसेश्वरसिद्धान्त सोमदेव का लिखा हुआ ग्रन्थ है जिनका समय 
निर्धारित नहीं हो सका है। महेशाद्या: से अभिप्राय है शेवदर्शन में उक्त 
विद्येश्वरों का- अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, त्रिमूतिक, श्रोकरठ 
शिखण्डी । कथाचणाः = कथाओं से प्रसिद्ध । 'तेन बित्तङ्चुन्चुप्चणपौ' ( पा० 
Jo ५।२।२६ ) से 'कथाभिः वित्तः प्रसिद्ध: इस अर्थं में चणप्‌ प्रत्यय हुआ है । 
अर्थ होगा-सदा रस की कथा कहने वाले, कथाओं से प्रसिद्ध । 


(५. दो प्रकार के कर्म-योग ) 


अयमेवार्थः परमेश्वरेण परमेश्वरी प्रति प्रपञ्चितः 

१०. कमयोगेण देवेश्ि प्राप्यते पिण्डधारणम्‌ | 

` रसश्च पवनश्चेति कमयोगो द्विधा स्मृतः ॥ 

११. मूच्छितो हरति व्याधीन्मृतो जीवयति स्वयम्‌ । 

बद्धः खेचरतां ङुयाद्र्सो वायुश्च भेरवि ॥ इति । 
यही अथं परमेश्वर ( शिव ) ने पार्वती को विस्तारपूवंक समझाया है-हे 

देवियों की देवि ! कर्मयोग (क्रियाविधि ) से शरीर की स्थिरता प्राप्त होती है, 
यह कर्मयोग दो प्रकार का है रस (पारद) और वायु (= प्राणवायु )। हे 
भैरवि | पारद और पवन मूच्छित होने पर रोगों का हरणा करते हैं; स्वयं मृत 
होने पर जिलाते हैं भौर बद्ध होने पर आकाश में चलने की शक्ति देते हैं ।' 
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विज्टेष--कर्मयोग = शरीर के कर्मों को स्थिर करने वाले पदार्थ-- पारा 
| प्राणावायु । प्राणवायु शरीर के अन्दर संचरण करती है । प्राणायाम के 
द्वारा प्राणवायु को रोक देते हैं जिससे उसमें विशेष गति उत्पन्न हो जाती है 
तथा यह 'मुच्छित' कहलाती है। मूच्छित होने से ही रोगनिवारण की शक्ति 
इसमें आ जाती है। रससिद्ध योगी के रोग नष्ट होते हैं। अधिक निरोध होने 
पर यह स्वयं मृत हो जाती है तथापि योगियों को अपने से अलग होने नहीं 
देती--शरौर नित्य हो जाता है । स्तम्भित होने पर आकाश में चलने की 
शक्ति भी देती है । इस प्रकार न केवल पारद, प्रत्युत प्राणवायु पर भी रससिद्ध 
योगियों का अधिकार देखा जाता है। 


(६. पारद के तीन स्वरूप--मूर्छित, aa और बद्ध ) 
मूच्छितस्वरूपशुक्तम्‌- 
१२, नानावर्णो भवेरख्रतो विहाय घनचापलम्‌ | 
लक्षणं इश्यते यस्य मूच्छितं तं बदन्ति हि ॥ 
१३, aged च घनत्वं च तेजो गौरवचापलम्‌ । 
यस्यैतानि न इश्यन्ते तं विद्यान्मृतस्तकम्‌ ॥ इति । 
अन्यत्र बद्धस्वरूपमप्यभ्यधायि- 
१४, अक्षतश्र॒लघुद्राबी तेजस्वी निर्मलो गुरुः । 
स्फोटनं पुनरावृत्तौ agaaa लक्षणम्‌ ॥ इति । 
मूछित [ पारद ] का स्वहूप यों कहा गया हे--“जब पारद ( सूत) कई 
वर्णो का हो और उसमें घनत्व और चंचलता ( तरलता ) न हो, इस प्रकार 
के लक्षण दिखलाई पड़ने पर उसे मूर्छित ( -पारद ) कहते हैं। आद्रे होना, 
घनत्व, चमक, गुरुत्व और तरलत्व, ये ( लक्षण ) जिसमें नहीं दिखलाई qs 
उसे wa सुतक ( पारद ) समझना चाहिए ।”” दूसरी जगह ( अन्य पुस्तक में ) 
बद्ध { पारद ) पारद का स्वरूप भी कहा गया है--“जो क्षयरहित; थोड़ा द्रवित 
होनेवाला, तेजोमय ( चमकीला ), स्वच्छ, गुरु ( भारी ) तथा पुनः आवृत्तिकाल 
(संस्कार करने के समय) में विकसित होनेवाला--यह बद्ध-पारद का लक्षण है। 
(७. रस के अष्टादश संस्कार ) 
ag हरगोरीसृष्टिसिद्धौ पिण्डस्येर्यमास्थातुं पार्यते, तत्सि- 
Ru कथमिति चेत्‌-न | अष्टादश्ञसंस्कारवशात्तदुपपत्तेः । 
तदुक्तमाचार्ये:-- 


३८२ सर्वदशेनसंग्रहे- 


Qu, तस्य प्रसाधनविधो सुधिया प्रतिक्मनिमेलाः प्रथमम्‌ | 
अष्टादश संस्कारा विज्ञातव्याः प्रयत्नेन ॥ इति । 
[ ऐसा प्रइन पूछ सकते हैं कि ] यदि [ पारद को ] हर और गौरी की 
सृष्टि सिद्ध कर देने पर. शरोर को स्थिर करना संभव है, लेकिन इसे सिद्ध कर 
केसे सकते हैं ? यह तर्क ठीक नहीं क्योंकि [ पारद ] के अष्टादश संस्कारों से ही 
उसकी उपपत्ति ( सिद्धि) हो जाती है। आचायों ने कहा है--'उस ( पारद ) 
के साधन की विधि में, पहले विद्वानों को, प्रयत्नपूर्वक, प्रत्येक कर्म में निर्मल 
करने वाले, [ पारद के ] अठारह संस्कारों को जानना चाहिए ।' 
विशेष- उपर्युक्त शंका का अभिप्राय यह है--रस और अभ्रक हर-गौरी 
की सृष्टि है सही, यह भी ठीक है कि उन दोनों को सिद्ध कर लेने पर शरीर अजर- 
अमर हो जायगा किन्तु हमारा भौतिक शरीर तो रसाभ्रक की तीब्रता को 
सहन नहीं कर सकेगा--इसीलिए पारद को अठारह कर्मों से संस्कृत करते हैं। 
इसके बाद वह शरीर के लिए सह्य बन सकता है। प्रतिकर्मेनि मॅलाः=अठारह 
संस्कारों में एक के बाद दूसरे में पारद निर्मल से निर्मलतर होते जाता है । 


ते च संस्कारा निरूपिताः 


१६, स्वेदनमदेनमूच्छेनस्थापनपातननिरोधनियमाश्च । 
दीपनगमनग्रासप्रमाणमथ जारणपिधानम्‌ ॥ 
१७, गर्भद्तित्हमदुतिक्षारणसंरागसारणाैव । 
क्रामणवेधौ मक्षणमष्टाद्शवेति रसकर्म ॥इति । 
तत्प्रपश्वस्तु गोविन्दभगवत्पादाचाय-सर्वक्षरामेश्वरभट्टारक- 
प्रभृतिभिः प्राचीनैराचा्येनिरूपित इति ग्रन्थभूयस्त्वभयादुदास्यते। 
[ रस के ] उन [ अष्टादश ] संस्कारों ( शुद्ध करने के उपायों ) का वणंन 
इस प्रकार हुआ है--(१) स्वेदन, (२) मर्दन, (३) मूर्छन, (४) स्थापन, (५) 
पातन, (६) निरोध, (७) नियम, (५) दीपन, (९) गमन, (१०) ग्रासप्रमाण, 
(११) जारण, (१२) पिधान, (१३) aafia, (१४) बाह्यद्रति, (१५) क्षारण, 
(१६) संराग, (१७) सारण तथा (१८) क्रामण और वेध करके भक्षण करना 
ये रस के अठारह कर्म है । इनकी व्याख्या गोविन्दभगवत्पादाचार्य तथा सर्वज्ञ 


रामेश्वर आदि प्राचीन आचार्यों ने की है, अतः यहाँ ग्रंथ बढ़ जाने के भय से 
उसे छोड़ दिया जाता है । 
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विशेष--पारद के अठारह संस्कारों का aga किसी रसायन-शास्त्र की 
पुस्तक में देखें । इनमें कितनी प्रक्रियाय तो वैज्ञानिक हैं, आधुनिकता से पूरा 
मेल रखती हैं। इनका सामान्य अर्थ इस प्रकार है--( १ ) स्वेदन-आद्रता 
निकाल देना, (२) मर्दन = मसलना, घिसना, (३) मूर्छन = घनत्व और 
तरलता निकाल देना, (४) स्थापन > स्थिर आकार का करना, ( ५ ) 
पातन = गिराना ( ६ ) निरोधन = रोकना, (७ ) नियमन = सीमित करना, 
(८ ) दीपन = जलाना ( ९ ) गमन = चलना या उड़ाना, (१०) ग्रासप्रमाण = 
गोली बनाना, (११) जारण = gat बनाना, ( १३ ) पिधान = ढक देना, ( १३) 
गर्भद्रुति = आंतरिक परिवतंन, (१४) बाह्मद्रुति = बाह्य परिवर्तन, (१५) क्षारण 
क्षार के रूप में कर देना, (१६) संराग=रेंगना, (१७) सारण=छिइकना, तथा 
(१८) क्रामण ( टुकडे करके ) और वेधन ( चीर कर ) करके भक्षण करना । 


( ८. देहवेध और उसकी आवश्यकता 


न च रसशास्त्र धातुवादार्थमेवेति मन्तव्यम्‌ । देहवेधद्वारा 
gata परमग्रयोजनत्वात्‌ । तदुक्तं रसाणवे-- 
१८, लोहवेधस्त्वया देव यदर्थमुपवणितः | 
तं देहवेधमाचक्ष्व येन स्यात्खेचरी गतिः ॥ 
१९, यथा लोहे तथा देहे कतेव्यः AR सता । 
समानं कुरुते देवि प्रत्ययं देहलोहयोः ॥ 
पूर्व लोहे परीक्षेत पश्चाददेहे प्रयोजयेत्‌ ॥ इति । 
यह न समझें कि रस-शास्त्र केवल धातुओं के ada ( स्तुतिपरक 
लाक्षणिक वाक्य = प्रशंसा ) के लिए है क्योंकि परम लक्ष्य तो देहवेध ( शरीर में 
पारे का प्रयोग ) से होनेवाली मुक्ति ही है । यह रसाणाँव में कहा है-- पार्वती 
शिव से पूछती हैं कि ] हें देव, जिस प्रयोजन की सिद्धि के लिए आपने लोह्वेध 
का वर्णान किया हैं उस देहवेध का वरान कीजिए जिससे आकाश में चलने की 
शक्ति प्रात होती है। [ शिव ने कहा ]--हे देवि, सञ्जनों को चाहिए कि जिस 
प्रकार लोह में ( > रक्त में ) पारद का प्रयोग करते हैं उसी प्रकार देह में भी 
करें [ क्योंकि ] शरीर और रक्त दोनों में इसका एक ही रूप रहता है। पहले 
रक्त में परीक्षा करे फिर देह में प्रयोग करे । 
विशेष--अर्थवाद = स्तुति या निन्दा के लिए प्रयुक्त लक्षयार्थयुक्त वाक्य, 
जैसे अपि गिरि शिरसा भिन्द्यात्‌ = ऐसा करने पर पहाड़ को भी सिर से तोड़ दे 


| 
| 


|| 


=v aigada- 
सकता है। इसका लक्ष्यार्थे है कि उसके पास काफी शक्ति हो जायगी + 
अभिप्राय यह है कि रसशास्त्र में धातुओं की प्रशंसा ही है, सो बात नहीं-- 
उसका अंतिम लक्ष्य है मुक्ति ( जीवन्मुक्ति ) जो देहवेध से होती है । देहवेघ = 
शरीर को नित्य करना, पारे का शरीर में प्रयोग । लोहवेध = लोह ( लहू ) पर 
रस का प्रयोग । जैसे रक्‍त में प्रविष्ट होने पर पारा रक्त को कांचनबत्‌ दिव्य कर 
देता है उसी प्रकार देह में प्रविष्ट हो जाने पर उसे भी दिव्य कर देगा । 


(९. जीवितावस्था में मुक्ति-देदवेध के विषय मै शंका ) 
ag सच्चिदानन्दात्मकपरतस्स्फुरणादेव उक्तिसिद्धो 
हसंपादनप्रयासेनेति e 
किमनेन दिव्यदे चेत्‌-तदेतद्वातम्‌ । अवा- 
वैश्वरीरालामे तद्वातीया अयोगात्‌ । तदुक्त रसहदये-- 
२०, गलितानल्पविकल्पः सवोध्वविवक्षितश्चिदानन्दः । 
स्फुरितोऽप्यस्फुरिततनोः करोति किं जन्तुवर्गस्य ॥ 
य (२० ge १२० ) इति । 
२१, यज्जरया रेतं कासश्वासादिदुःखविशद च । 
योग्यं यज्ञ समाधौ प्रतिहतबुद्धीन्द्रियप्रसरम्‌ ॥ 
(२० Fo १।२९ ) इति । 
२२, बालः पोडशवर्षो विषयरसास्वाद्लम्पट; परतः । 
तविवेको ९ 
यातविवेको बृद्धो मत्येः कथमाप्लुयान्सुक्तिम्‌॥ इति । 
कोई यह पूछ सकता है कि सत्‌ , चित्‌ और आनन्द के रूप में परम-तच्व 
के स्फुरण ( साक्षात्कार ) से ही जब मुक्ति मिल जाती है तब दिव्य-देह बनाने 
के लिए इस प्रकार के प्रयास से क्या लाभ है? [ उत्तर होगा कि] यह तर्कं 
-aå ( वातं ) है क्योंकि वास्तविक (aa) शरीर बिना पाये हुए ऐसी बात 
( आत्मसाक्षात्कार से मुक्ति की बात ) हो ही नहीं सकती है । वेसा रसह्दय 
में कहा है--संभी विकल्पों को ag करनेवाला तथा सभी प्रस्थानों ( दर्शनों )' 
से सम्मत विदानन्द स्फुरित ( प्रकट ) होने पर, अप्रकट ( अस्थिर ) शरीरवाले 
जीवों पर क्या कर सकत! है ? ( रसहृदय, १।२० ) । जो ( शरीर ) वृद्धावस्था 
से जर्जरित ( जीरां-शीणं ) हो गया है, जिसमें खाँसी और दमा आदि दुःख 
पूर्णतया व्याप्त हों, जिसमें ज्ञानेन्द्रियों का प्रसार ( गति ) कुण्ठित हो जाता 
हो, वह समाधि के योग्य ( शरीर) नहीं है। ( २० go MRS)! मनुष्य 


TSE ee a PEN SSF °: 


= ३८५ 


सोलह वर्षों तक तो बालक रहता है, बाद में विषय-रस के आस्वाद में 


लिपटा रहता है, वृद्ध होने पर विवेक-शून्य हो जाता है, वह मुक्ति कैसे पा 
सकता है ?'% 


( १२. जीवितावस्था में मुक्ति--एक वाद्‌ ) 
ag जीवत्वं नाम संसारित्वम्‌ । तद्विपरीतत्वं मुक्तत्वम्‌ । 
तथा च परस्परविरुद्ययोः कथमेकायतनत्वमुपपन्नं स्यादिति 
चेत्‌--तदनुपपन्नम्‌ । विकल्पानुपपत्तेः । ुक्तिस्तावत्सरवतीर्थ- 
करसंमता । सा किं ज्ञेयपदे निविशते न वा । चरमे शशविषाण- 
जीवनं ° t 
करपा स्यात्‌ । प्रथमे न जीवनं वजेनीयम्‌ । अजीवतो ज्ञातृत्वा- 
जुपपत्तेः | तदुक्तं रसेश्वरसिद्वान्ते-- 
२३. रसाङ्कमेयमार्गोक्तो जीवमोक्षोऽन्यथा तु न । 
प्रमाणान्तरवादेषु युक्तिमेदावलम्म्रिषु ॥ 
मिदं 0 = ७, 
२४. ज्ञातज्ञेय विद्धि सवतन्त्रेषु संमतम्‌ । 
नाजीवञ्ज्ञास्यति ज्ञेयं यतोऽस्त्येव जीवनम्‌ ॥ इति | 

कोई पुछ सकता है कि जीव होने का अभिप्राय है संसार के साथ रहना, 
उससे पृथक्‌ रहने में मुक्ति है। तब परस्पर विरुद्ध [ बस्तुओं--जीव और 
मुक्ति ] का एक आयतन ( आधार ) में रहना कैसे सिद्ध हो सकता है? 
[ उत्तर होगा कि ] यह तर्क ठीक नहीं क्योंकि इसमें होनेवाले दोनों विकल्प 
असिद्ध हो जायेंगे । मुक्ति को तो सभी तीर्थकर ( दाशैनिक-सम्प्रदाय के आचार्य ) 
मानते हैं । क्या वह मुक्ति ( १ ) ज्ञेय है या (२) नहीं ? यदि अञ्चेय मानते हैं 
तो 'खरहे की सींग” जेसे शब्दों की तरह असंभव ( कल्पना का विषय ) हो 
जायगी, और यदि पहला विकल्प ( मुक्ति को ज्ञेय ) मानते हुँ तो जीवन को 
त्याग नहीं सकते क्योंकि बिना जीवन के कोई ज्ञाता बन जायगा--ऐसा सिद्ध 
नहीं कर सकते । रसेश्वर सिद्धान्त में कहा है--“रस-शास्त्र ( रसेश्वर-दर्शन ) में 
कथित नियम के अनुसार ही जीवन्मुक्ति संभव है, दूसरे किसी प्रकार से नहीं । 
विभिन्न युक्तियों का अवलम्बन करनेवाले [ विभिन्न दर्शनों में ] जहाँ [ जीवन्मुक्ति 
को सिद्ध करने के लिए ] दूसरे प्रमाण दिये गये हैं, वहाँ भी समझ लो कि सभी 


* तुलनीय-~-चपंटपं जरिका स्तोत्र में-- 
बालस्तावतक्रीडासक्तः "`` '''। 
२५ Wo Go 


i 


३८६ सर्वेदशेनसंमग्रहे- 


dai से सम्मत ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध रहता ही है। ज्ञेय ( मुक्ति )को 
चूँकि जीबन से रहित व्यक्ति नहीं जान सकता, अतः जीवन की सत्ता स्वीकार 
करनी पड़ेगी ही ।' ॥ : 

विशेष--ऊपर जीवन्मुक्ति को सिद्ध करने की बड़ी सुन्दर युक्ति है। पूर्व 
वक्षियों का कहना है कि जीवित होना ( संसार में रहना ) और मुक्त होता दोनों 
विरोधी धारणायें हैं- एक स्थानपर दोनों की सत्ता हो ही नहीं सकती । इसपर 
उत्तर पक्षी दूसरी ही युक्ति का आश्रय लेते हैं. कि मुक्ति की सत्ता यदि है तो 
ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध भी रहेगा--मुक्ति ज्ञेय रहेगी, इसका ज्ञाता कोई 
जीबधारी व्यक्ति होना चाहिए क्योंकि निर्जीव या मृत व्यक्ति इसे कैसे जान 
सकेंगे । इसलिए जीवित होना और मुक्त होना--दोनों की सत्ता एक साथ 
स्वीकार करने में ही कुशल है, नहीं तो ज्ञानमीमांसाविषयक ( Bpistemo- 
logical ) आपत्तियाँ उठेंगी । यदि मुक्ति को aga मानते हैं. तब तो यह 
बिल्कुल कल्पना की बस्तु हो जायगी, दूसरी सत्ता ही नहीं रहेगी । मुक्ति की 
सत्ता मानने पर जीबन्मुक्ति ही , एकमात्र माननी पड़ेगी, विदेह मुक्ति के लिए 
कोई स्थान नहीं । 


( ११. शरीर को नित्यता-इसके प्रमाण ) 
न चेदमदृष्टचरमिति मन्तव्यम्‌ | विष्णुस्वामिमतालुसारि- 
९ A ~ LA सिद्वौ 
भिनृपश्चास्यशरीरस्य नित्यत्वोपपादनात्‌ । तदुक्त साकारसिद्वी- 


न्दैकविग्रहम्‌ = 


२५. सञ्चन्नित्यनिजाचिन्त्यपू्णन \ 
नृपञ्चास्यमहं वन्दे श्रीविष्णुखामिसंमतम्‌ ॥ इति । 
ऐसाभीन समझे कि यह ( देह का नित्यत्व ) पहले से देखा नहीं गया है । 
विष्णुस्वामी के मत पर चलने वाले लोग नरसिंह ( नु+पंचास्य = पंचानन ) 
के शरीर को नित्य सिढ करते हैं। जैसा कि साकारसिद्धि में कहा गया है--सत्‌, 
faq, नित्य के स्वरूप में, निज ( अपना ), atada, और पूर्ण आनन्द ही 
के रूप में जिनका एकमात्र aac ( विग्रह) है, वेसे नरसिंह की वन्दना करता 
हूं जो श्रीविष्णुस्वामी से संमत ži 
विशेष--सत्‌-जिसकी सत्ता है, सदा प्रकाशित है । चित्‌ = शुद्ध ज्ञान 
स्वरूप । नित्य = सदा संसार में विद्यमान, त्रिकाल में अबाधित | निज 5 
आत्मस्वरूप । पूर्णानन्द = आत्म-साक्षात्कार के समय-जैसा आनन्द जिसमें 
ज्ञाता और ज्ञेय का Sq मिट जाय । विप्रह = शरीर । येह ध्येय है कि वे सारे 
विशेषण ब्रह्म के स्वरूप लक्षण के लिए अद्वैत-मत में युक्त होते हैं । 


= 


= ass 


नन्वेतत्सावयवं रूपवदवभासमान नृकण्ठीरवाङ्गै सदिति न 
संगच्छत इत्यादिनाक्षेपपुरःसरं सनकादिप्रत्यक्षं, RRN 
पुरुष (इवे० ३३१४ ) इत्यादि श्रुति,-- 


angi वालकमम्बुजेक्षणं चतुभुज शह्नगदाद्युदायुधम्‌। 
( भाग० १०।३।९ ), 


इत्यादिपुराणलक्षणेन प्रमाणत्रयेण सिद्धं नृपञ्चाननाङ्गं 
कथमसत्स्पादिति सदादीनि विशेषणानि गर्भश्रीकान्तमिश्रैविष्णु- 
स्वामिचरणपरिणतान्तःकरणेः प्रतिपादितानि । तस्मादस्मदिष्ट- 
देहनित्यत्वमत्यन्तादष्टं न भवतीति पुरुषार्थकामुकेः पुरुपैरेष्टव्यम्‌ । 
अत एवोक्तम्‌ 
२६. आयतनं विद्यानां मूलं धमोर्थकाममोक्षाणाम्‌ । 
श्रेयः परं किमन्यच्छरीरमजरामर विहायकर्म ॥ इति । 


[ अब प्रश्‍न हो सकता है कि ] नरसिंह के दिखलाई पड़ने वाले शरीर को 
जिसमें अवयव ( अंग-प्रत्यंग ) तथा रूप ( आकृति या रंग) भी हैं, सत्तायुक्त 
कहना संगत नहीं है। इस आक्षेप के बाद--( १ ) सनकादि ऋषियों के 
प्रत्यक्ष के आधार पर, ( २ ) ‘aaa सिर वाले पुरुष! - इस वेदिक प्रमाणा के 
आधार पर तथा ( ३ ) ‘sa विचित्र, कमलनयन, चारः्रुजाओंवाले, तथा शंख, 
गदा आदि आयुधों वाले बालक को' (कृष्णा के वणान में, भागवत १०।३।९) -- 
इस प्रकार के पौराणिक-लक्षणों के आघार पर, तीन प्रमाणों से सिद्ध होने पर 
भी नरसिंह का शरीर केसे असतु होगा । यही कारण है कि सत्‌ आदि ( चित्‌, 
नित्य, निज आदि ) बिशेषणों का प्रतिपादन, विष्णुस्वामी के चरणों में अपने 
अन्तःकरण को लगाने वाले उनके शिष्य श्रीकान्त मिश्र ने किया है । इसलिए 
हमारा प्रतिपाद्य विषय जो देह का नित्यत्व है वह बिल्कुल नहीं देखा गया, 
ऐसी बात नहीं--यह पुरुषार्थ की कामना करने वाले व्यक्ति खोज लें । इसीसे 
कहा है--'सभी विद्याओं का समूह तथा धमं, अर्थे, काम और मोक्ष का मूल 
एक मात्र अजर और अमर शरीर को छोड़ कर, दुसरा क्या [हो संका है] ?* 


* तुल० कालिदास, कुमार०--शरीरमाद्यं खलु धमंसाधनम्‌ ( ५।३३ ) । 


ass सर्बेद्शेनसंप्रहे- 
(१२. पारद-रस के सेवन से जरामरण से मुक्ति ) 


अजरामरीकरणसमर्थश्र रसेन्द्र एव । TE 
एकोऽसौ रसराजः शरीरमराजमरं इरत । इति । 
किं वर्ण्यते रसस्य माहात्म्यम्‌ । 
दश्षेनस्प्ैनादिनापि महत्फलं भवति । 
अजर और अमर करने की सामथ्यं रसराज ( पारद ) में ही है । उसे कहा 
है-_'एक रसराज ही शरीर को भजर, अमर करता By रस को महिमा क्या 
कही जाय ? देखने और छूने से भी बड़ा फल मिलता है । 


( १३. पारद्‌-लिग की महिमा ) 


२८, केदारादीनि लिङ्गानि पृथिव्यां यानि कानिचित्‌ । 
तानि इष्ट्वा तु Tpi तत्पण्यं रसदशनात्‌ \ 


वैसा ही रसाणँव में कहा गया है--' उसके देखने से, छूने से, खाने से या 
. केवल स्मरण से भी, इसकी पूजा करने से या स्वाद लेने से छह प्रकार के फल 
मिलते हैं । पृथ्वी में केदार आदि या दूसरे जो भी fan ( शिवलिंग ) हैं, उन्हें 
देखने से जो पुण्य होता है, वह रस ( पारद ) के दर्शन से भी मिलता है 
दूसरी जगह भी--'काशी-आदि [ सभी drat | के लिङ्कों से बढ़कर रसरूपी 
लिग की अर्चना से शिव ( देवता या कल्याण ) की प्रापि होती है क्योंकि वह 
लिग भोग, आरोग्य और अमरता प्रदान करनेवाला है ।* 


* तुलनीय--पारदं परमेशानि बरद्वाविष्णुशिवात्मकम्‌ \ 
यो यजेत्पारदं लिङ्गं स एष शम्भुरव्ययः ॥ 
(अभ्यंकरटीका में उद्धृत ya 
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रसनिन्दायाः प्रत्यवायोऽपि दर्शितः-- 
३०, प्रमादाद्रसनिन्दायाः श्रुतावेनं स्मरेत्सुधीः । 
्राकत्यजेन्निन्दकं नित्यं निन्दया पूरिताशुभम्‌ ॥ इति। 
[ पारद ] रस की निन्दा करने का कुपरिंणाम दिखलाया गया है--'विद्वान्‌ 
यदि प्रमादवश रस की निन्दा कर दे तो अपने मन में [ उसके परिहार के 
लिए ] इस (पारद ) का स्मरणा कर ले । निन्दक को सदा के लिए तुरत छोड़ 
दे क्योंकि वह अपनी निन्दा के चलते पापपूर्णं है ।' 
( १४. पुरुषार्थ और ब्रह्म-पद्‌ ) 
तस्मादस्मदुक्तया रीत्या दिव्यं देहं संपाद्य योगाभ्यास- 
वशात्परतरते दष्टे पुरुषाथेप्रापिभेवति । तदा-- 
३१. भ्रयुगमध्यगतं यच्छिखिविद्य॒त््रयंवञ्जगङ्कासि । 
केषांचित्पुण्यच्शामुन्मीलति चिन्मयं ज्योतिः ॥ 
३२, परमानन्देकरसं परमं ज्योतिःस्वभावमविकल्पम्‌ । 
विगलितसकलक्लेश ज्ञेयं शान्तं स्वसंवेद्यम्‌ ॥ 
३३. तस्मिन्नाधाय मनः स्फुरदखिलं चिन्मयं जगत्पञ्यन्‌ । 
उत्सन्नकर्मबन्धो ब्रहमत्वमिहैव चाप्नोति ॥ 
(To Fo १।२१-२३ )। 
इस प्रकार हमारे संप्रदाय में कही गई विधि से दिव्य-शरीर बनाकर, योग 
(ब्रह्म के साथ एकता की स्थापना ) के अम्यास के द्वारा परमतत्त्व देख लेने 
पर पुरुषार्थ की प्राप्ति होती है। तब--'दोनों भौंहों के बीच में स्थित रहने 
वाली तथा जो अभि विद्युत्‌ तथा सूय॑ की तरह संसार को प्रकाशित करती है 
वह चित्‌ ( चेतनता ) के स्वरूप में वत्तंमान ज्योति किन्हीं-किन्हीं ही पुण्य 
( पवित्र ) दृष्टि वाले (व्यक्तियों) के समक्ष खुलती ( प्रकाशित होती ) है (३१) । 
परम आनन्द की प्राप्ति कराने वाला, एक ( अद्वैत ) रस से परिपूर्ण, परमतत्त्व- 
के रूप में, ज्योति ही जिसका स्वरूप है, जिसमें किसी विकल्प ( पक्षान्तर ) का 
स्थान नहीं जिससे सभी क्लेश ( कष्ट ) निकल जाते हैं, जो ज्ञान का विषय है, 
शान्त है, अपने में ही अनुभव की वस्तु है (३२)--उसमें अपने मन को लगाकर, 
प्रकाशित होने वाले समस्त चिन्मय संसार को देखते हुए मनुष्य, सभी कर्म- 


बन्धनों के नष्ट हो जाने पर यहीं ( पृथ्वी में ) ब्रह्मत्व प्राप्त कर लेता है (३३) ।” 
( रसहृदय १।२१-२३ )। 


३६० सर्वदशनसंग्रहे- 
( १५. रस और परब्रह्म में समता--रसस्तुति ) 
श्रुति्--/रसो बै सः । ससं द्येवायं लब्ध्वानन्दी भवति? 
(Fo २७१ ) इति । तदित्थं भवदेन्यदुःखभरतरणोपायो रस 
एवेति सिद्धमू। तथा च रसस्य परज्रह्मणा साम्यमिति प्रति- 
पादकः इलोक/-- 

३४. यः स्यात्मावरणाविमोचनधियां साध्यः प्रकृत्या पुनः 
संपन्न सह तेन दीव्यति परं येश्वानरे जाग्रति ॥ 
ज्ञातो यद्यपरं न वेदयति च स्वस्मात्स्वयं द्योतते 
यो ब्रह्मेव स देन्यसंसृतिभयात्पायादसौ पारदः ॥ 

इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे रसेशरदशेनम्‌ । 


वैदिक प्रमाण भो है--'वह ( परमात्मा ) रस ही है । वह ( पुरुष ) रस 
(पारद ) को पाकर आनन्दी ( मुक्त ) होता है” ( तैत्तिरीय» २:७१ ) । तो 
इस प्रकार भव ( आवागमन ) तथा देन्य-दुःख के भार से बचने का उपाय 
रस ही है, यह सिद्ध हुआ। उसी प्रकार “रस की समता परब्रह्म से हैः 
यह सिद्ध करनेवाला इलोक [ देखें ]--प्रावरणा [ श्रान्ति ] से मुक्ति पाने की 
इच्छावाले व्यक्ति स्वभावतः जिसकी साधना करते हैं, फिर [ यह पारद ] पूणे 
हो जाने से, वैश्वानर के जागृत होने पर उसी के साथ खेलता भी है, जो स्वयं 
ज्ञात होने पर भी दूसरों को ज्ञात नहीं कराता, अपने आप प्रकाशित होता है, 
जो ब्रह्म के समान है वह पारद दीनता और संसार के आवागमन के भय से 
हमें बचावे !' 
इस प्रकार श्रीमान सायण-माधव के सवंदशँनसंग्रह में रसेश्वर-दशंन [समाप्त हुआ] । 


विशेष--उपयुंक्त श्‍लोक में पारद को स्तुति की गई, जिसमें इसे ब्रह्म के 
सारे रहस्य-वादी विशेषण दे दिये गये हैं। गफ ने अपने अनुवाद में दूसरी 
पक्ति यों रखी है--संपन्न:ः सहते न दीव्यति० अर्थात्‌ पारद सम्पन्न होने पर 
agar नहीं और जागृत वैश्वानर होने पर खेलता भी नहीं । 
इति बालकविनोमाशङ्कुरेण रचितायां सर्वंदशैनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां रसेश्वरदशनमवसितम्‌ | 


— 


= १० ) ओलूक्य-दर्शनम्‌ 


भावाः षडेव मुनिना विहितास्तदन्ते 
चान्योऽप्यभाब इति सप्तपदार्थशाखम्‌ | 
सामान्यवणेनपरोऽपि विशेषरूपों- 
ऽसौ नित्यमेव जयति प्रथितः कणादः 
ऋषिः | 


( १. दुःखान्त के लिए परमेश्‍वर का साक्षात्कार ) 


इह खल निखिलग्रेक्षावान्‌ निसर्गप्रतिकूलवेदनीयतया 
निखिलात्मसंवेदनसिद्धं दुःखं जिहासुस्तद्धानोपायं जिज्ञासुः पर- 
मेश्वरसाक्षात्कारश्ुपायमाकलयति । 
१, यदा चर्मवदाकाशं वेष्टयिष्यन्ति मानवाः । 
तदा शिवमविज्ञाय दुःखस्यान्तो भविष्यति ॥ 
इत्यादिवचननिचयप्रामाण्यात्‌ | 
इस संसार में जितने बुद्धिमान्‌ लोग हैं वे दुःख का त्याग करना चाहते हैं 
क्योंकि दुःख का अनुभव करना उनकी प्रकृति के विरुद्ध पड़ता है और इस 
दुःख की सत्ता का अनुभव सभी लोग अपनी आत्मा में करते ही हैं । उस दुःख 
के विनाश के लिए कोई उपाय जानना चाहते हैं और निदान उन्हें परमेश्वर का 
साक्षात्कार करना ही उपाय के रूप में दिखलाई पड़ता है । इसकी पुष्टि के लिए 
निम्नलिखित रूप में प्राप्त बचन प्रमाणा होते हैं-'जब चमड़े की तरह आकाश 
को भी लोग ढँकने लग जायेगे तभी शिव ( परमेश्वर ) को जाने बिना ही दुःख 
का अन्त भी होने लगेगा । ( इवेता० ६।२० )। [ जिस प्रकार चमड़े को ढँकते 
हैं उसी प्रकार आकाश को नहीं ढेंक सकते । शिव के ज्ञान के बिना मुक्ति पाना 
और आकाश को ढेंकना तुल्य है । दोनों ही असंभव कायं हैं। ]# 


% इस ढंग से कहना अतिशयोक्ति अलंकार का एक भेद है । यदि ऐसी-ऐसी 
( असंभव ) बातें हों तभी इस तरह का कायं संभव है। कालिदास पार्वती के 
स्मित का वणान करते हैं-- 
पुष्पं प्रवालोपहितं यदि स्यान्मुक्ताफलं वा स्फुटविद्रुमस्थम्‌ । 


३६२ सवेदशीनसंग्रहे- 


विरोष--औलूक्य-दर्शन को मुख्यतया लोग वैशेषिक के रूप में जानते हैं। 
इसके प्रवर्तक कणाद ऋषि थे जो रास्ते पर गिरे हुए अन्न-कणों को चुनकर उन्हे 
ही खाकर अपनी जीविका चलाते थे । इनके कणाद या कणभक्ष ( कण + अद्‌ 
या मक्षु = खाना ) नाम पड़ने का यही रहस्य है । उदयना चाये की किरणावली 
के अनुसार ये कश्यप-गोत्र के ब्राह्मणा थे। वायु पुराण में इन्हे प्रभास तीर्थ का 
निवासी, सोमशर्मा का पिता एवं शिव का अवतार माना गया है। परम्परा है 
हे कि ये उळूक ऋषि के पुत्र थे इसलिए इस दर्शन को agar ( उलूक के पुत्र 
का ) दर्शन कहते हैं। यह भी जनश्रुति है कि कणाद तपस्या कर रहे थे जब 
कि उन्हें स्वयम्‌ ईश्वर ने उलूक का रूप धारणा करके छह पदार्थों का उपदेश 
दिया था इसलिए इस दर्शन को औळूकय ( उलूकेन प्रोक्तम्‌ ) कहते हैं । 


इस दर्शन के 'वैशेषिक' नाम पड़ने के बहुत-से मत हैं। कुछ लोगों का 
कहना है कि अन्य शास्रो से, विशेषतया सांख्य से, विशेषता होने के कारण 
इसका नाम वैशेषिक पड़ा । दूसरे कहते हैं कि गौतम के प्रतिपादित १६ पदार्थो 
में धर्म और धर्मी का स्पष्ट विवेचन न होने के कारण उनका परस्पर साधम्यं 
और वैषम्यं दिखलाते हुए सुव्यवस्थित रूप से द्रव्य, गुण आदि ७ पदार्थों का 
ही वर्णन कणाद ने किया है। इस विशेष उद्देश्य से आगे बढ़ने के कारण 
इसका नाम वैशेषिक पड़ा । किन्तु ये सारे कारण कपोल-कल्पनायें हैं। सच 
तो यह है कि “विशेष” नामक पदार्थ पर अधिक जोर देकर इसका समीचीन 
विवेचन करने के कारण ही इसे वेशेषिक-दर्शन कहते हैं ( व्यासभाष्य १।४९ 
योगसूत्र ) । 
` वैशेषिक-दर्शन और न्याय-दर्शन समानतंत्र कहलाते हैं क्योंकि दोनों में 
सिद्धान्त की अत्यधिक समता है। दोनों का साहित्य भी समान रूप से ही 
चलता है। जो लोग न्याय के विद्वान हैं वे वैशेषिक के भी हैं। एक का भी 
नाम लेना होता है तो न्याय-वैशेषिक ही कहते हैं। फिर भी वैशेषिक साहित्य 
की विपुलता अपना स्वतंत्र स्थान रखती है। 


ततोऽनुकुर्याद्विशदस्य तस्यास्तान्रौष्ठपयंस्तरुच: स्मितस्य ॥ 
( Ho १४४) 
इसी तरह शिशुपाल वध में कृष्णा के वक्षःस्थल का वरान-- 
उभौ यदि adfa पृथवप्रवाहाबाकाशगङ्गापयसः पतेताम्‌ । 
तेनोपमीयेत तमालनीलमामुक्तमुक्तालतमस्य वक्ष: ॥ 
। ( शि० व० ३८) 
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इस दर्शन का आरंभ कणाद से वैशेषिक सूत्रों से होता है जिसमें १० 
अध्याय ( प्रत्येक के दो-दो आह्विक ) और ३७० सूत्र हैं। इस पर प्रशस्तपाद्‌ 
का तथाकथित भाष्य है जो एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही है। इसे पदार्थधर्मसंग्रह 
भी कहते हैं । वैशेषिक सिद्धान्तो की स्पष्टतर विवेचना होने के कारण इस ग्रन्थ 
का बहुत अधिक प्रचार हुआ। इसका वही स्थान है जो पाणिनि व्याकरण में 
सिद्धान्त-कौमुदी का या सांख्य दशन में सांख्यकारिका का । बाद की सारी 
टीकार्ये इसी पर लिखी गई ( प्रशस्तपाद का समय ४५० ई० है )। इसकी 
टीकाओं में ब्योमशिवाचाये ( ९८० ) की व्योमवती, उद्यनाचाय (९८४) 
की किरणावली, श्रीधर की न्यायकन्दली, श्रीवत्स ( १०२५ )a 
लीलावती मुख्य हैं । इन टोकाओं पर भी एकाधिक डोके हैं । 
कणाद के सूत्रों पर एक रावणभाष्य भी मिलता है किन्तु सबसे प्रौढ 
टीका है शंकरमिश्च की । शंकर ( १४२५ ) मिथिला के बहुत बड़े विद्वान्‌ तथा 
सुप्रसिद्ध भवनाथ मिश्र ( अयाची मिश्न ) के पुत्र थे। इनका निवासस्थान 
afaa ( दरभंगा ) में था । इन्होंने कणादसूत्र पर उपस्क्रार-टीका, प्रशस्तपाद“ 
भाष्य पर कणाद्रहस्य-टीका, आमोद ( न्याय-कुमुमांजलि की टीका ), कल्प- 
लता ( आत्मतस्वबिवेक की टीका ), आनन्दबर्घन ( खण्डनखण्डखाद्य की 
टोका ), भेदरत्तप्रकाश ( श्रीहषं के खण्डनलरडखाद्य का खण्डन करने वाला 
ग्रन्थ ) इत्यादि अनेक ग्रन्थ लिखे । इसके अतिरिक्त भरद्वाज, जयनारायण, नागेश 
( १७१४ ) तथा चन्द्रकान्त ( १८८० ) ने कणादसूत्र की वृत्तियाँ भो लिखीं। 


वैज्ञेषिक-दर्शन पर स्वतंत्र ग्रंथों में ज्ञानचन्द्र ( ६०० ) की द्शपदार्थी, उदयन 
की लक्षणावली, शिवादित्य ( १०५० ) की सत्तपदार्थी, वल्लभन्यायाचायं 
(११५०) की न्यायलीलावती तथा लौगाक्षिभास्कर (१३२४ ) की 
तर्ककौमुदी हैं । इन पर कई Aare अन्य आचायोँ की हैं । 

afafa की दृष्टि से विश्वनाथ न्याय पञ्चानन का भाषा-परिच्छेद तथा 
अन्नभट्ट का asang अत्यधिक महत्त्वपूर्ण है । भाषा-परिच्छेद पर लेखक 
( १६३४ ) की ही टीका न्यायसिद्धांतमुक्ताचली है जिस पर रुद्र, दिनकर, 
त्रिलोचन आदि आचायोँ की Aart हैं । रामरुद्र ने तो दिनकरी पर भी टीका 
लिखी है aing ( १६९०) ने अपने तर्कसंप्रह पर स्वयं दीपिका टीका 
लिखी जिस पर नीलकंठ की प्रकाश-टीका और उस पर भी लक्ष्मीनृसिह की 
भास्करोदया टीका है! तकंसंग्रह पर बहुत-सी दूसरी टीकायं भी हैं जिनका 
उल्लेख करना यहाँ अभीष्ट नहीं । तकंसंग्रह न्यायवेंशेषिक के अध्ययन का प्रथम 
सोपान है। इसकी शैली अत्यन्त सुबोध, सरल और संक्षित है । इस प्रकार वैशे- 
बिक-दर्शन के प्रमुख ग्रन्थों का उल्लेख करने से इसकी 'विशेषता' प्रकट होती है । 


३६४ सर्वदशोनसंग्रहे- 


परमेश्वरसाक्षात्कारश्च श्रवणमननभावनाभिमीवनीयः । यदाह- 
२. आगमेनानुमानेन ध्यानाभ्यासवलेन च । 
त्रिधा प्रकल्पयन्परज्ञां लभते योगमुत्तमम्‌ ॥ इति | 
तत्र मननमनुमानाधीनम्‌। अनुमानं च व्याप्षिज्ञानाधीनम्‌ । 
च्यापिज्ञानं च पदार्थेविवेकसापेक्षम्‌ | अतः पदार्थषटकम्‌ अथातो 
धर्म व्याख्यास्यामः ( वै० ae १११ ) इत्यादिकायां दश- 
लक्षण्यां कणभक्षेण भगवता व्यवस्थापितम्‌ | 


परमेश्‍वर का साक्षात्कार ( ज्ञान), श्रवण ( शास्त्र का ), मनन ( चिन्तन) 
तथा भावना ( अन्तःकरण में ध्यान करना, तिदिव्यासन, Meditation ) के 
द्वारा पाया जा सकता है । जैसा कि कहा गया है='आगम से, अनुमान से 
तथा ध्यानाम्यास के बल से--इस प्रकार तीन तरह से अपनी बुद्धि को 
परमेश्वर के विषय में लगाकर साधक उत्तम योग प्राप्त करता है।' [ आगम 
और अवरा समानार्थक ( अनर्थान्तर ) हैं। गुरु के पास से परमेश्‍वर के स्वरूप 
तथा उसके गुणों के विषय में श्रवण करना परमेश्वर-ज्ञान का प्रथम सोपान है। 
इस श्रवण में आपत ( प्रामाणिक ) वाक्य या आगम की आवश्यकता पड़ती है 
इसलिए इसे आगम भी कहते हैं। जो बात सुन चुके हैं उनमें हृढ़ता लाने या 
अच्छी तरह उनपर विश्वास करने के लिए अनुमान के निप्रमों के अनुसार 
युक्तिपूवंक चिन्तन करना भी आवश्यक ही है। यही चिन्तन मनन कहलाता 
है । चूँकि इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है। इसलिए इसे अनुमान भी 
कह देते हैं। श्रवण और मनन के पश्चात्‌ उस अर्थ का बार-बार ध्यान 
करना चाहिए । ऐसा करने से वह बात हृदय में बैठ जाती है। यही भावना 
है । जिस मार्ग से सामान्यपदार्थ का श्रवणादि होता है उसी मागं से ईश्वर के 
विषय का भी। जब बुद्धि ईश्वरविषयिणी हो जाती है उसी समय उत्तम 
योग अर्थात्‌ ईश्वर का साक्षात्कार प्रात होता है। ] 

[ अब इन तीनों उपायों में ] मनन अनुमान पर निर करता है और 
स्वयम्‌ अनुमान व्यापि ( Universal relation ) के ज्ञान पर । व्याप्ति का 
ज्ञान भी पदार्थो' की पारस्परिक विवेचना ( Discussion ` की अपेक्षा 
रखता है । यही कारण है कि छह पदार्थो की व्यवस्था भगवान्‌ कणाद ने दस 
लक्षणों ( अध्यायों ) से युक्त [ अपने वैशेषिकदर्शन में | की है. जिस ( दशन ) 
का आरम्भ-सूत्र है--अब इसलिए ( हम ) धर्म की व्याख्या करेंगे ( वेशेषिक 
सूत्र १।१।१ ) । 
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विशेष- श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में एक वाक्य आया है--'तमेवं विदित्वाति 
मृत्युमेति नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय’ ( ३।८ ) अर्थात्‌ उस परमेश्वर को इस 
रूप में जानकर लोग मृत्यु ( दुःख ) के बन्धन से छूट जाते हैं, कोई दूसरा मार्ग 
इससे निकलने का नहीं है। इस श्रुति को ही आधार मानकर वैशेषिक लोग 
परमेश्वर-साक्षात्कार को ही एकमात्र उपाय बतलाते हैं जिससे मृत्यु से निकल 
जा सकते हैं। इस साक्षात्कार ( Knowledge ) के लिए तीन परस्पर 
क्रमबद्ध उपाय हैं -- श्रवण, मनन ओर भावना । प्रस्तुत दर्शन का सम्बन्ध न तो 
श्रवण से है न भावना से । मनन और विशेषतया उसकी पद्धति का निरूपण 
करना ही न्याय-वेशेषिक का लक्षण है। मनन के लिए अनुमान और अनुमान 
के लिए afama आवश्यक है। व्याप्तिज्ञान के लिए पदार्थो' का विवेचन 
महषि कणाद करते हैं। न्याय में मनन की पद्धति--अनुमान--का विशद 
विचार होता है जब कि वेशेषिक-दर्शन में उस अनुमान की सफलता के लिये 
पदार्थो' का विश्लेषण किया जाता है। दोनों इस दृष्टि से एक दूसरे की सहायता 
करते हैं । इन दर्शनों के द्वारा ईश्वर की उपासना ही होती है क्योंकि इनकी 
सारी चर्चायें मनन के अन्तर्गत आती हैं। उदयनाचाय॑ अपनी ब्यायकुसुमाज्ञलि 
( १।१३ ) में कहते हैं-- 
न्यायचर्चेयमीशस्य मननग्पपदेशभाक्‌ । 
उपासनेव क्रियते श्रवणानन्तरागता ॥ 
अर्थात्‌ 'मनन' (Thought) शब्द से अभिहित यह न्यायचर्चा श्रवणा के 
अनन्तर आती है तथा इससे ईइवर की उपासना ही होती है । यहाँ 
न्यायचर्चा का अथे है अनुमान क्योंकि वही न्याय में विशेष रूप से चित 
होता है । 
कणाद ने अपने सूत्रों में केवल छह पदार्थो का निरूपण किया है । वे हैं-- 
ze (Substance ), गुण ( Quality ), कमं ( Action ), सामान्य 
( Generality ), विशेष ( Particularity ) और समवाय ( Inher- 
ence ) | प्रशस्तपाद में अभाव ( Non-existence ) को भी सप्तम पदार्थ 
( Category ) के रूप में स्वीकार किया गया है। तबसे पदार्थ सात माने गये 
हैं। भावात्मक ( Positive ) पदार्थ छह ही हैं। इसकी संख्या पर आगे मूल 
में ही विचार करेंगे । कणाद के दस अध्यायों वाले सूत्र-प्रन्थ को ` 'दशलक्षणी” 
= दशाध्यायी ) कहा गया है। कणाद के पास कुछ ऐसे शिष्य आये जो 
विधिवत्‌ वेदःवेदाङ्ग का अध्ययन कर चुके थे, असूया (दोबान्वेषण की प्रवृत्ति ) 
से शून्य थे और इस प्रकार aay’ कर चुके थे। मनन के लिए आये हुए इन. ' 
द्षिष्यों पर परम कारुणिक भगवान्‌ कणाद प्रसन्न हो गये और उन्होंने वैशेषिक- 


३६६ सर्वदर्शनसंम्रहे- 


ada की रचना की । उसका प्रथम सूत्र यही है-- अथातो धर्म व्याख्या- 
स्यामः । इस सुत्र में 'अथ' शब्द के द्वारा मंगल या आनन्तयं ( Subseque- 
nce ) का बोध होता है अर्थात्‌ शिष्यों की जिज्ञासा के पझ्चात्‌। अतः= 
इसलिए । चूँकि श्रवणादि में निपुण, असूया रहित शिष्य लोग आये हैं इसलिए 
ज्ञान की पराकाष्ठा के खूप में जो धमं है उसकी व्याख्या अब करेंगे । धर्म का 
लक्षण दूसरे ही सूत्र में दिया गया है-यतोऽभ्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स 
घर्मः ( १।१।२ ) । जिससे अभ्युदय (स्वर्ग, तत्त्वज्ञान, लौकिक उन्नति ) तथा 
निःश्रेयस ( मोक्ष ) की प्राप्ति हो वही धर्म है। यहाँ “धर्म” शब्द अपने शास्त्रीय 
विषय के अर्थ में लिया गया है! 
अब कणाद-सूत्रों की बिषय-वस्तु पर विचार आरम्भ होता है । 
( २. वैशेषिक-सूत्र की विषय-चस्तु ) 

तत्राहिकडयात्मके प्रथमेऽध्याये समवेताशेपपदार्थकथन- 
watt । तत्रापि प्रथमाद्विके जातिमन्निरूपणम्‌ | द्वितीयाहिके 
जातिविशेषयोनिरूपणम्‌ | 

आह्विकद्वययुक्ते द्वितीयेऽध्याये द्रव्यनिरूपणम्‌ । तत्रापि 
प्रथमेऽध्याये भूतविशेषलक्षणम्‌ | द्वितीये दिक्कालम्रतिपादनम्‌ | 

आह्विकद्वययुक्ते तृतीय आत्मान्तःकरणलक्षणम्‌। तत्राप्या- 
त्मलक्षणं प्रथमे ।द्वितीयेऽन्तःकरणलक्षणम्‌। आह्विकद्वययुक्ते चतुर्थ 
शरीरतदुपयोगिविवे चनम्‌ । तत्रापि प्रथमे तदुपयोभिव्रिवे चनम्‌ | 
द्वितीये शरीरविवेचनम्‌ । 

प्रथम अध्याय में, जिसमें दो आह्विक ( एक दिन का पाठ = आहिक ) हैं, 

उन सभी पदार्थों का वर्णन है जो समवेत अर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध से युक्त हैं। 
[ समवाय-सम्बन्ध का अर्थ है नित्य-सम्बन्ध, जो कभी भिन्न न हो । द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य और विशेष--इतने पदार्थो' का समवाय-सम्बन्ध होता है । द्रव्य 
अपने अवयवों में समवेत रहता है, गुणों और कर्मों का समवाय-सम्बन्ध द्रव्य 
के साथ रहता है, क्योंकि गुण और कर्म से युक्त होना द्रव्य-सामान्य का लक्षण 
ही है | सामान्य तो जाति को ही कहते हैं, जिसका समवाय-सम्बन्ध उपयुक्त तीनों 
से है। fade नित्य द्रव्यो में समवेत रहते है । अवयवहीन परमाणुओं को तथा 
आकाश आदि को भी यद्यपि समवेत नहीं कह सकते हैं किन्तु नित्य द्रव्यों के साथ 
उनका समवाय-सम्बन्ध होता है। इसी अर्थ में वे समवेत हैं । षष्ठ पदार्थ समंवाय : 
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समवेत नहीं होता है क्योंकि यदि उसे समवेत मानें तो किसी में समवेत होगा । 
उसका किसी के साथ समवाय होगा--फिर उसका भी दूसरा समवाय होगा । 
ऐसा करते-करते कहीं अन्त नहीं होगा, अनवस्था हो जायगी । इसलिए प्रथम 
पाँच पदार्थ ही समवेत होते हैं । ] 
उसमें भी प्रथम afar में उन पदार्थो का निरूपण हुआ है जिनकी जाति 
( सामान्य, Class ) होती है (अर्थात्‌ द्रव्य, गुण और कमे का )। द्वितीय 
आहिक में सामान्य ( जाति ) और विशेष का निरूपण किया गया है। 


दो आँझ्चको वाले द्वितीय अध्याय में द्रव्य का निरूपण हुआ है जिसमें प्रथम 
आह्निक में भूतों ( क्षिति, जल, afa, वायु, आकाश ) के लक्षण हैं और दूसरे 
में दिशा तथा काल का निरूपण है। [स्मरणीय है कि द्रव्य नव हैं-पृथ्वी, 
जल, अभि, वायु, आकाश, दिशा, काल, आत्मा और मन । इनमें प्रथम सात 
का वर्णन द्वितीय अध्याय में ही हो गया है। ] 

तृतोय अध्याय में जिसमें दो आह्लिक हैं, आत्मा और अन्तःकरण ( आन्त- 
रिक इन्द्रिय = मन ) के लक्षण हैं । इनमें भी प्रथम आह्निक में आत्मा का लक्षण 
है, द्वितीय में अन्तःकरण का। [ इस प्रकार द्रव्यों की विवेचना समाप्त होती 
है। ] दो आह्िकों वाले चतुर्थ अध्याय में शरीर और उसके उपयोगी तत्वों 
( Adjuncts, जैंसे--परमाणुकारणता आदि ) का वणान है । प्रथम आह्लिक 
में शरीर के उपयोगियों का ही वर्णान है और दूसरे आह्लिक में शरीर का 
विवेचन है । 


आह्विकद्वयवति पञ्चमे कमंग्रतिपादनम्‌। तत्रापि प्रथमे 
शरीरसंबन्धिकर्मचिन्तनम्‌ द्वितीये मानसकमचिन्तनम्‌। आह्विकः 
इयशालिनि षष्टे श्रौतध्मनिरूपणम्‌। तत्रापि प्रथमे दानप्रति- 
ग्रहधर्मविवेकः । द्वितीये चातुराश्रम्योचितधर्मेनिरुपणम्‌ । 


दो आह्विको वाले पंचम अध्याय में कर्म का प्रतिपादन हुआ है । इसमें प्रथम 
आह्लिक में शरीर से निष्पन्न होने वाले कर्मो का विचार हुआ है, दूसरे आह्लिक 
में मानसिक कर्मो का चिन्तन ( विचार ) किया गया है। दो ही आह्लिकों से 
विभूषित षष्ठ अध्याय में श्रुतियों में प्रतिपादित धर्म का निरूपण किया गयां है। 
जिसमें प्रथम आह्निक में दान ( दान करना ) और प्रतिग्रह ( दान लेना )— 
इन दो धर्मो' पर विचार किया गया है । द्वितीय आह्निक में चारों आश्रमो के 
लिए उचित धमं का निरूपण हुआ है। 


Ras सवेदशेनसंग्रहे- 


तथाविधे aÀ गुणसमवायप्रतिपादनम्‌ । तत्रापि प्रथमे 
बुद्धिनिरपेक्षगुणप्रतिपादनम्‌ । द्वितीये तत्सापेक्षशुणप्रतिपादनं 
समवायप्रतिपादनं च | 


अष्टमे निर्विकरपकसविकल्पकभ्रतयक्षप्रमाणचिन्तनम्‌ | नवमे 
बुद्विविशेषप्रतिपादनम्‌ | दशमेऽनुमानभेदप्रतिपादनम्‌ | 


उसी प्रकार के विभाजनवाले सप्तम अध्याय में गुणों और समवाय का 
प्रतिपादन हुआ है जिसमें प्रथम आह्लिक में उन गुणों का प्रतिपादन हुआ है 
जो बुद्धि की अपेक्षा नहीं रखते ( रूप, रस, गंध आदि )। fetta आह्लिक में 
बृद्धि की अपेक्षा रखने वाले गुणों ( द्विल्व, परत्व, अपरत्व, पृथकत्व आदि ) का 
तथा इसीमें सामान्य का भी प्रतिपादन हुआ है । [ द्वित्व, एकत्व, बहुत्व आदि 
को संख्या कहते हैं, बह भी बुद्धि पर निर्भर करती है। इसका विशद विचार आगे 
करंगे।] 

अष्टम अध्याय में निविकल्पक ( Indeterminate ) तथा सविकल्पक 
( Determinate ) प्रत्यक्ष प्रमाण का निरूपण हुआ है। नवम अध्याय 
में बुद्धि के विशेषों ( Ral) का वर्णन है। दशम अध्याय में अनुमान के भेदों 
का वर्णन है । [ यह आश्चर्य है कि नवम और दशम अध्यायो के विषय मे 
माधवाचार्य इतने भ्रम में हैं । वास्तव में नवम अध्याय में अतोत्द्रिय संयोगादि 
से होने बाले प्रत्यक्ष का तथा अनुमान का वर्णत है। दशम में सुख-दुःखादि 
आत्मा के गुणों का वर्णन एवं त्रिविध कारण का भी प्रतिपादन हुआ है । माधव 
के भ्रम का कारणा समझ में नहीं आता ! ] 


(३. शास्त्र की प्रवृत्ति--उद्देश, लक्षण, परीक्षा ) 
तत्रोदे शो लक्षणं परीक्षा चेति त्रिविधस्य शास्रस्य प्रबृत्ति; 
(बात्स्यायन ० १।१।१) | ननु विभागापेक्षया चातुविध्ये वक्तव्ये 
कथं त्रैविध्यमुक्तमिति चेत्‌--मेवं मंस्थाः । विभागस्य विशेषोद्देश- 
रूपत्वात्‌ उद्देश एवान्तभीवात्‌ | तत्र ्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेष- 
समवाया इति पडेव ते पदाथों इत्युद्देशः | 


[ वात्स्यायन का कहना है कि] इस शाख ( न्याय-वैक्षेषिक ) की प्रवृत्ति 
॥ प्रतिपादन ) तीन प्रकार से होती है--उद्देश ( Enumeration, गणना ) 
“लक्षण ( Definition ) और परीक्षा ( लक्षणों का. आरोपण, Exami- 
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nation )॥ [वस्तुका केवल नाम ले लेनाया गिना देना ही उद्देश 
कहलाता है जैसे यह कहना कि द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष और समवाय, 
ये छह पदार्थ हैं। लक्षण में वस्तु के उस धर्म का उल्लेख करते हैं जिसके द्वारा 
वह वस्तु अन्य सजातीय वस्तुओं से पृथक्‌ की जाय जैसे- द्रब्य उसे कहते हैं 
जिसमें गुण हों। परीक्षा के द्वारा यह विचार होता है कि उक्त प्रकार से दिये 
गये लक्षण प्रस्तुत वस्तु में ठीक हैं कि नहीं । न्याय-वैशेषिक के प्रतिपादन की 
एक अपनी विशेषता है कि इन तीन विधियों से शास्त्र का ज्ञान प्राप्त किया 
जाता है। उसमें भी परीक्षा पर बहुत जोर दिया जाता है जिसके कारणा ये 
दर्शन अत्यन्त ताकिक माने जाते हैं । यही नहीं, अन्य शास्त्रों पर भी जब विपत्ति 
आती है तब वे अपनी सुरक्षा के लिए तर्क-शास्त्र का ही आश्रय लेते हैं और 
पूर्वपक्षियो की खबर इसी परीक्षा के द्वारा लेते हैं । ] 


[ अब प्रश्‍न यह है कि इन तीन विधियों के अतिरिक्त इनमें ] विभाग को 
भी रखकर चार प्रकार की शास्त्रप्रवृत्ति का वणांन करना उचित था, आप तीन 
ही प्रकार की प्रवृत्तियाँ क्यों मानते हैं? ऐसा न समझें क्योंकि विभाग भी एक 
तरह का उद्देश ही तो है।.[ जब वस्तुओं का नाम-ग्रहण करते हैं तब विभाजन 
या वर्गीकरण ( Classification ) करके ही तो नाम लेते हैं, यों ही मनमाने 
ढंग से तो नहीं । ]* इसलिए विभाग को उद्देश के अन्दर हो रख लेते हैं। 
वेशेषिक-दर्शन में उद्देश यही है-- द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय, 
इस प्रकार ये छह ही पदार्थ हैं ।' 

किमत्र क्रमनियमे कारणम्‌ ? उच्यते । समस्तपदार्थीयतन- 
AA प्रधानस्य द्रव्यस्य प्रथममुद्देशः | अनन्तरं गुणत्वोपाधिना 
यबृत्तेगुणस्य 
THAR । तदनु सामान्यवचसाम्यात्कर्णः । 
पश्चात्तत्त्रितयाश्रितस्य सामान्यस्य । तदनन्तरं समवायाधि- 
करणस्य विशेषस्य । अन्तेऽवशिष्टस्य समवायस्येति । 


यहाँ पदार्थो की गणना कराते समय एक विशेष क्रम देखते हैं उसका क्या 
कारण है ? कहते हैं--सारे पदार्थों का आधार होने के कारण प्रमुख रूप से ` 


* उद्देश दो प्रकार का है--सामान्य जैसे, द्रव्य गुण कर्मादि पदार्थो की 
गणना तथा विशेष जैसे, पृथ्वी, जल, तेज आदि द्रब्य के भेदों की गणना । 
गुणों की गणना कराते समयः 'विभाग' नाम आता है इसलिए विशेष उद्देश 
(अवान्तर भेद के अन्तर्गत ) होने से विभाग को पृथक नहीं लेते । उद्देश में 
ही इसे समझ लेते हैं। Es 
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विद्यमान द्रव्य का उद्देश ( नामग्रहण ) पहले हुआ है। [ नींव का ज्ञान पहले 
करके तब भवन का निर्माण होता है, मनुष्य को जानने पर ही उसके घर्म का, 
जैसे स्थूलता आदि का, ज्ञान प्राप्त करते हैं। घमं का ज्ञान पीछे होता है, धर्मी 
का पहले । इसी प्रकार सभी वदार्थो' का साक्षात्‌ या परंपरा से आधार द्रव्य a 
है। गुण और कर्म का तो वह साक्षात्‌ आधार है । द्रव्यत्व, पृथिवीत्व, घटस्व 
आदि के रूप में जो सामान्य है उसका भी वह सीधा आधार है। हाँ, गुण और 
कर्म की जाति (सामान्य ) अर्थात्‌ गुणत्व और कमंत्व आदि के लिए उसे 
(द्रव्य को ) गुण-कर्म का सहारा लेना पड़ता है--गुणत्व और कमंत्व क्रमशः 
गुण और कमे में हैं और द्रव्य इन दोनों का आधार है । विशेषों का भी साक्षात्‌ 
आधार द्रव्य ही है। समवाय का कहीं तो वह साक्षात्‌ आधार होता है कहीं 
गुणादि के द्वारा । तात्पर्य यह है कि द्रव्य या तो सभी पदार्थों का साक्षात्‌ 
आधार है या परंपरा से आधार है। प्रमुख होने के कारण द्रव्य को पहले 
रखते हैं ।] 


इसके बाद ques उपाधि के रूप में सभी द्रव्यों में पाये जानेवाले गुण 
का नाम है । [गुण का अर्थ अप्रधान होता है इसलिए द्रव्य की अपेक्षा अप्रधान 
रूप से विद्यमान रहनेवाले गुणों को द्रव्य के बाद रखते हैं। यद्यपि गुणा, कर्मे 
आदि पाँचों पदार्थों को समान रूप से अप्रधान ( गुण ) कहा जा सकता है 
किन्तु वैशेषिक लोग रूप, रस आदि को ही सांकेतिक रूप से गुण कहते हैं। 
गुण का सामान्य अर्थ बहुत व्यापक होने पर भी शास्त्रीय-दृष्टि से एक विशेष 
पदार्थ को ही गुण कहते हैं जो समी द्रव्यों में रहता है। इसका यह अर्थ कभी 
नहीं समझना चाहिए कि सभी द्रव्यों में सभी गुण रहते हैं--पृथ्वी में रूप, रस 
आदि नहीं है, न बुद्धि ही है। किन्तु कोई-न-कोई गुण सभी द्रव्यों में रहता a 
है। यह सौभाग्य अन्य पदार्थों को नहीं । यही कारण है कि द्रव्य के 
पश्चात्‌ और अन्य पदार्थो के पहले गुण का नाम लिया जाता है । ] 

इसके बाद कमे का उद्देश होता है क्योंकि [ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों 
में ) सामान्य की सत्ता रहती है, यही समानता है । [ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों 
में जाति ( Class ) रहती है । इसलिए तीनों को एक साथ ही रखना चाहिए i 
द्रव्य, गुण अपने विशिष्ट कारणों से पहले आ चुके हैं। अवशिष्ट कम ही है 
इसलिए, गुण के बाद उसे रखते हैं । इसके अतिरिक्त यह ध्येय है कि गुण, कमें 
के बीच गुण को प्रधानता मिलती है क्योंकि गुणों की पहुँच ( वृत्ति ) सभी 
द्रव्यों तक रहती है, कर्म बेचारे कुछ ही द्रव्यों तक पहुँच पाते हैं--आकाश, 
काल, दिशा, आत्मा इन fag द्रव्यों में कर्म पहुँच नहीं सकते । गुणों की 
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अपेक्षा कमें द्रव्य के पास पैरवी पहुँचाने में पिछड़ जाते हैं इसलिए गुणों के 
उपरान्त ही इनका स्थान होता है। ] 

इसके बाद इन तीनों में आश्रय लेनेवाले सामान्य या जाति का उद्देश 
होता है । [ ऊपर कह चुके हैं कि आधार के बाद ही आधेय पदार्थं आते हैं । 
द्रब्य, गुंण, कर्म तीनों ही सामान्य के लिए आधार हें । इसलिए वे सामान्य की 
अपेक्षा प्रधान हैं । दूसरों के भरोसे जीनेवाला पहले नहीं रह सकता । पहले 
उसके आश्रयदाता का नाम रहेगा--तभी उसका नाम रहेगा। यही कारण 
है कि सामान्य इन तीनों के अन्त में आता है । ] 

इसके अनन्तर समवाय के आधार के रूप में अवस्थित विशेष का नाम 
लेते हैं और अन्त में बचे हुए समवाय का नाम आता है-यही क्रम है। 
[ विशेष और समवाय को सबसे पीछे डालने का यह कारण है कि इनका 
प्रत्यक्ष कभी नहीं होता । प्रत्यक्ष होनेवाले पदार्थों से अप्रत्यक्ष पदार्थ पीछे रहेंगे 
ही । अब ये दोनों निर्णय करें कि कौन पहले रहेगा, कोन पीछे ? फिर आधार- 
आधेय का संबंध हो गया । समवाय आधेय है, विशेष आधार । आधार पहले 
होता है, आधेय पीछे । बस, विशेष के बाद समवाय का नाम है।] 


(४. पदार्थों की संख्या-छह्द या सात?) 
ननु wa पदार्था इति कथं कथ्यते? अभावस्यापि 
सङ्काबात्‌ इति चेत्‌--मैवं वोचः। नजथोचुछिखितधीविषयतया 
भावरूपतया षडेवेति बरिबक्षितत्वात्‌। तथापि कथं पडेवेति नियम 
उपपद्यते ? विकल्पानुपपत्तेः । नियमव्यवच्छेधं प्रमितं न वा १ 
प्रमितत्वे कथं निषेधः १ अप्रमितत्वे कथंतराम्‌ ? 


अब यह प्रश्‍न है कि आप कैसे कहते हैं कि पदार्थ छह ही हैं ? अभाव की 
भी तो सत्ता है [ जिसे सातवाँ पदार्थे मानते हैं ] । इस प्रश्‍न पर हम कहेंगे कि 
ऐसा मत कहो । निषेधात्मक ( नबर्थ के द्वारा उल्लिखित या बोधित ) प्रतीति 
( ज्ञान, धी, प्रत्यय, Knowledge ) को हम अपना विषय नहीं मानते तथा 
आव-रूप ( भावात्मक Positive ) [ प्रतीति को ही हम विषय | मानते है 
इसलिए हमारी विवक्षा (कहने की इच्छा) से ही छह पदार्थ माने गये हैं। [ aaa 
के रूप में निषेध को समझ लेने के लिए अभाव भी एक पृथक्‌ पदार्थ रहे, इसमें 
हमें कोई आपत्ति नहीं । किन्तु इस अभाव के द्वारा किसी वस्तु की असत्ता का 
ही तो बोध होगा, सत्ता का तो नहीं । हम सत्ता का विश्लेषण करना चाहते 
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हैं इसलिए अभाव नहीं स्वीकार करके छह ही पदार्थ मानते हैं जो सब के सब 
भावात्मक हैं । ] 

फिर भी प्रश्‍न हो सकता है कि यह नियम आप कहाँ से लाते हैं कि पदार्थ 
केवल छह ही हैं। [ इसकी सिद्धि के लिए दिये गये ] दोनों विकल्प असिद्ध हो 
जायेंगे । देखिए--इस नियम से [कि पदार्थं छह ही हैं ] व्यावृत्त किया जाने 
बाला ( being excluded ) [ सप्तम पदार्थ ] प्रमाणों से faa है कि नहीं ? 
[तात्पर्य यह है कि जब आप छह ही' में 'ही' का प्रयोग करते हैं तब अवश्य किसी 
आगामी पदार्थ को निकाल बाहर (व्यावृत्त) करते हैं, यह बहिष्करण जिसका हो 
रहा है उसकी सिद्धि के लिए कोई प्रमाण है या नहीं। या तो सप्तम पंदार्थ 
प्रमाणसिद्ध होगा या असिद्ध । दोनों ही अवस्थाओ में आप पकड़े जाते हैं। ] 

यदि वह ( सप्तम पदार्थ ) प्रमाणों से सिद्ध 2 तब उसका निषेध क्यों कर 
रहे हैं ? [ प्रमाण से सिद्ध पदार्थं तो सदा स्वीकार्य है, उसका निषेध नहीं हो 
सकता । ] यदि प्रमाणों से उसकी सिद्धि नहीं हो रही हो तब तो निषेध करना 
और भी कठिन है। [ असिद्ध या असत्‌ वस्तु का निषेध करने में अपना समय 
कौत ad नष्ट करेगा? | 

a fe कश्रिस्पेक्षावान्मूषिकविषाणं प्रतिषेद्धुं यतते | ततश्चा- 
चुपपत्तेने नियम इति चेत्‌- मैवं भाषिष्ठाः । सप्तमतया प्रमिते5- 
न्घकारादौ भावत्वस्य, भावतया प्रमिते शक्तिसावश्यादौ aqa- 
त्वस्य च निषेधादिति कृतं विस्तरेण । 

कोई भी ऐसा विचारशील व्यक्ति नहीं होगा जो चूहे की सींग (असिद्ध वस्तु) 
का निषेध करने में अपने सारे पाणिडत्य का खर्च करे । [ मूषिक-विषाणा प्रत्यक्षः 
प्रमाण से ही असिद्ध है दूसरों की तो बात ही बया ? इसलिए असिद्ध वस्तु का 
निषेध करना मूर्खता नहीं तो और क्या है ? ] इस प्रकार दोनों विकल्पों की 
असिद्धि के कारण ‘ae ही” पदार्थ होने का नियम आप नहीं लगा सकते । 

[ इस प्रश्‍न का उत्तर यह होगा-- | ऐसा नहीं कहना चाहिए । यदि आप 
लोग अन्धकार या किसी ऐसी ही अभावात्मक चीज में सप्तम पदार्थं की कल्पना 
करते हैं तब तो हम अपने भावात्मक पदार्थों में इसे ले ही नहीं सकते [ क्योंकि 
भावात्मक पदार्थं में अन्धकार नहीं आ सकता, वह निषेधात्मक है । और हम 
केवल भावपदार्थों को ही स्वीकार कर रहे हैं ] । यदि दूसरी ओर आप लोग 
भाव के रूप में सिद्ध शक्ति, area आदि को ही सप्तम पदार्थ मानते हैं तो यह 


सप्तम पदार्थ नहीं, [वास्तव में हमारे भावात्मक पदार्थों में ही उसकी सत्ता 2 ।] 
अधिक विस्तार करना व्यर्थं है । 
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विशेष - पदार्थों की संख्या छह मानने का कारण वे यह बतलाते हैं कि 
भावात्मक पदार्थ छह ही होंगे । यदि किसी अभावात्मक वस्तु को सातवाँ पदार्थ 
मानते हैं तो भाव का प्रतियोगी होने के कारण हमारी परिभाषा ( भावरूप 
पदार्थ ) में वह पदार्थ नहीं होगा, यदि किसी भावात्मक वस्तु को ही सातवाँ 
पदार्थ मानते हैं तब तो वह हमारे भावात्मक पदार्थों के बीच हो कहीं-न-कहीं 
स्थान पा सकेगा। हमारा वर्गीकरण इतना ब्यापक ( exhaustive ) है कि 
सभो भाव इसमें आ जायेंगे, फिर सप्तम पदार्थ की आवश्यकता ही नहीं रहेगी । 
क्रिसी प्रकार छह से अधिक भाव-पदार्थ नहीं होंगे । 


'षडेव' ( छह हो ) कहने से न केवल सप्तम पदार्थ का निषेध होता है, न 
केवल भाव का, प्रत्युत सप्तमत्व से विशिष्ट भाव का निषेध होता है । दूसरे शब्दों 
में यह कहें कि सातवाँ भाव पदार्थ ही नहीं है। केवल सप्तम पदार्थ तो अन्धकार 
आदि हैं ही, पर ये भाव तो नहीं हैं। अन्धकार का अर्थ है तेज का अभाव । 
शक्ति और,साहृश्य यद्यपि भाव हैं, पर ये केवल भाव हैं, सातवें नहीं है। छह में 
ही इन्हें स्थान मिलता है। शक्ति के विषय में लोग प्रइन करते हैं कि जब 
हथेली पर दाहशक्ति को रोकने वाले मणि आदि पदार्थ रखे रहते हैं तब अग्ति 
का संयोग होने पर भी हाथ नहीं जलता । यदि खाली हाथ रहे तो जल जाय । 
इस नियम से लगता है कि शक्ति भी कोई अतिरिक्त पदार्थ है । किन्तु ऐसो बात 
नहीं है। अग्नि का दाह-कारण होना ही शक्ति है ( अन्नेर्दाहं प्रति कारणः 
तेव शक्ति: )। प्रतिबन्धक का अभाव तो सभी कार्यों में कारण रहता है जिसे 
पाइचात्त्य तर्कशास्त्र में Negative Condition कहते हैं इसलिए अग्नि 
में ही शक्ति है अतिरिक्त तो कुछ नहीं । आधुनिक विज्ञान में शक्ति को एक 
पृथक्‌ पदार्थ मानते हैं। सादश्य भी भिन्न पदार्थ नहीं है इसका ad = 
किसी पदार्थ से भिन्न रहने पर उसमें वर्तमान धर्मों को धारण करना ( तड्िचत्वे 
सति तहृतधमंवच्त्वम्‌ ) । वैशेषिक लोग भाव पदार्थो का विचार करते समय इत 
वस्तुओं को कभी नहीं भूलते । 


(५. छह पदार्थों के लक्षण--द्रव्यत्व और गुणत्व ) 
तत्र द्रव्यादित्रितयस्य द्रव्यत्वादिजातिलंक्षणम्‌ gerei 
नाम गगनारविन्दसमवेतत्वे सति, नित्यत्वे सति, गन्धासमवेत- 
त्वस्‌ । गुणत्वं नाम समवायिकारणासमवेतासमवायिक्रारण- 
भिन्नसमवेतसत्तासाक्षाद्व्याप्यजातिः | 


४०४ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


उनमें द्रव्य आदि प्रथम तीन पदार्थों के लक्षणा हैं द्रव्यत्व आदि के सामान्य 
( जाति ) से युक्त होना । [ द्रव्य उसे कहते हैं जो द्रव्यत्व-जाति का हो, गुण 
गुणत्व-जाति का होता है तथा कर्म कमंत्व-जाति का । इस प्रकार अपने-अपने 
सामान्य के द्वारा ये लक्षित होते हं । अब इनके सामान्यो के लक्षण पृथक पृथक 
तैयायिक-भांषा में दिये जायेंगे जिसमें प्रत्येक शब्द और विशेषण साभिप्राय 
रहेगा, उसके अभाव में लक्षणं के अशुद्ध हो जाने की संभावना है । ] 

द्रव्यत्व का लक्षण जब आकाश के साथ तथा अरबिन्द के साथ 

अलग-अलग कोई पदार्थ समवेत हो, वह नित्य भी हो तथा गन्ध के साथ समवेत 
( नित्यरूष से सम्बद्ध, inherent) न हो तो उसे ही द्रब्य-सामान्य 
कहते हैं । 

[ अब इस लक्षण की ब्याख्या करें । द्रब्य-सामान्य ( द्रव्यत्व ) से द्रव्य का 
लक्षणा किया जाता है । इसलिए इस द्रव्य-सामान्य को समझना आवश्यक है। 
zama के लक्षण में तीन दुकड़े हैं--( १ ) गगन तथा अरविन्द के साथ 
समवेत होना, ( २) नित्य होना तथा (३) गन्ध के साथ समवेत न होना । 
गगनारविन्द को वेदान्तियों के समान आकाश का कमल न समझें । यहाँ g- 
समास है। इन्द्र होने के कारण 'समवेत' शब्द का सन्ध दोनों पदों के साथ 
होगा (PÀ seared ढन्दान्ते च श्रूयमाणं पदं प्रत्येकमभिसंबध्यते) । द्रव्य का 
समवाय ( अपरिहायं, नित्य ) सबन्ध गगन-जैसे नित्य द्रव्य से तथा कमल जेसे 
क्षणिक द्रव्य के साथ भो है, मले ही सम्बन्ध ।नत्य है । आकाश तो द्रब्य में है 
ही, कमल की गणना पृथ्वी में होती है । समूह का सम्बन्ध अपने प्रत्येक व्यक्ति 
से रहता ही है। दूसरे, द्रव्य का सामान्य नित्य भी है क्योंकि जाति या सामान्य 

नित्य होता है। व्यक्ति के विनाश के बाद भी जाति की,सत्ता रहती है । अन्त 
भे, यह द्रव्य-सामाभ्य गन्ध से अ-समवेत रहता है क्योंकि गन्ध गुण है । द्रव्यत्व 
की वृत्ति गुणों में नहीं होती, द्रव्यो में हो होती है । 
अनिवार्यता पर विचार करें | (१) यदि 
यह विशेषण हटा दें तो पृथिवी-जाति 
केवल द्रव्यत्व का लक्षणा नहीं 


अब हम लक्षण के शब्दों की 
लक्षण से “गगन से समवेत रहना! 
( पृथिवीत्ब ) का भी लक्षण बन जायगा, 
रहेगा । दूसरे शब्दों में, पृथिवीत्वं में इस लक्षण क्री अतिव्याप्ति हो जायगी । 
पृथिवी-सामान्य अरविन्द से समवेत होता है तथा नित्य भी होता है ( सामान्य 
होने के कारण )। पुनः गन्ध का समानाधिकरणा ( पृथिवी-सामान्य ) गन्धे में 
होगा ही नहीं जिससे यह गन्थासमवेत भी है। पृथिवी-सामान्य गगन से समवेत 
नहीं होता ( जो हमने हटा ही दिया है ), केवल पृथिवी में पृथिवीत्व की वृत्ति 
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रहती है । इसलिए 'पृथिवीत्व” का ही लक्षण हो गया। (२) यदि लक्षण से 
“अरविन्द से anda रहना” हटा दें तो यह गगन में वर्तमान एकत्व-संख्या 
का भी लक्षण हो जायगा । एकत्व-संख्या गगन से समवेत रहती है, नित्य भी 
है । एकत्व-संख्या नित्य द्रव्य में रहने पर नित्य है, अनित्य में रहने पर अनित्य 
होती है--यहाँ आकाशगत है इसलिए नित्य है। गन्ध से इसे कुछ लेना-देना है 
ही नहीं क्‍योंकि एक गुण में दुसरा गुण आ नहीं सकता । अरविन्द से भी यह 
समवेत नहीं होती | अरविन्द में भी एकत्व है पर वह एकत्व आकाश के 
एकत्व की अपेक्षा भिन्न है। इस प्रकार ऐसी स्थिति में एकत्व-संख्या का लक्षण 
हो गया । ( ३ ) यदि लक्षण से “नित्य होने पर” यह विशेषण निकाल दें तो 
गगन और अरविन्द दोनों में विद्यमान द्वित्वसंख्या का भी लक्षण बन जायगा । 
द्वित्व-संख्या गगन और अरविन्द दोनों में समवेत है, गुण होने के कारण दूसरे 
गुणा गन्ध से इसका सम्बन्ध ही नहीं हाँ, यह नित्य नहीं है। द्वित्व आदि 
संख्याएँ ada अपेक्षा-बुद्धि से उत्पन्न होती हैं इसलिए अनित्य हैं। ( इसके 
विचार के लिए आगे देखें । ) निदान, यह लक्षण हित्व-संख्या का हो गया । 
(४) अन्त में यदि लक्षण से 'गन्ध से समवेत न रहना? यह विशेषण 
निकाल दं तो यह द्रव्य, गुण और कमं तीनों में अधिष्ठित सत्ता का भी लक्षण 
हो जायगा । सत्ता गगन और अरविन्द में तो है (ही, नित्य भी है। लेकिन यह 
गुणों में भी है, अतः गन्ध से असमवेत नहीं हो सकती । लक्षण से बह पद 
निकल जाने पर इसकी प्राप्ति हो ही जायगी । 

लक्षण ऐसा हो जो लक्ष्य से न तो अधिक को व्याप्त करे, न कम को। 
अधिक को व्याप्त करने पर अतिव्यामि-दोष ( Too-wide definition ) 
होता है, कम को व्याप्त करने पर आव्याप्तिदोष ( Fallacy of too- 
narrow definition ) होता है। उपयुक्त पदों को निकाल देने से लक्षण 
सदेव अपने लक्ष्य से अविक को समेट लेता है-द्रव्यत्व के साथ-प्राथ कभी तो 
पृथिवीत्व का, कभी एकत्व का, कभी द्वित्व का और कभी सत्ता का भो लक्षण 
यह बन जाता है, अर्थात्‌ अतिव्यामि-दोष हो जाता है। इससे बचने के लिए 
प्रत्येक पद रखना अनिवार्यं है । ] 

गुणत्व का लक्षण--गुण-सामान्य उस जाति को कहेते हैं जो [ द्रव्य, 
गुण, कर्मे में अधिष्ठित ] सत्ता के द्वारा सीधे ही व्याप्त हो सके, समवायि-कारण 
द्रव्य ) से समवेत नहीं रहे तथा असमवायि-कारण से भिन्न किसी भी पदार्थ 
( जैसे--आत्मा के गुण ) से समवेत हो । 

[ गुणत्व के लक्षण में भी तीन विशेषण हैं--( १) ऐसी जाति जो 
समवायि-कारण से समवेत न हो, ( २) जो असमवायि-कारण से भिन्न किसी 


४०६ सबेदर्शनसंग्रहे- 


पदार्थ से समवेत हो तथा ( ३ ) जो सत्ता के द्वारा सीधे ( साक्षात्‌, परंपरा से 
नहीं ) व्याप्त हो सके । समवायि-कारण उसे कहते हैं जिसके समवेत होने 
या मिलने पर कार्य उत्पन्न होता है, जैसे--पट के लिए तन्तु, घट के लिए मिट्टी 
आदि । समवायि-कारण कोई द्रव्य ही होता है। द्रव्य में गुणत्व नहीं रहता, 
वह किसी गुण में ही रह सकता है अर्थात्‌ गुणत्व द्रव्य से समवेत नहीं होता 
है! असमवायि-कारण उसे कहते हैं जो कार्य या कारण के साथ किसी वस्तु 
के मिल जाने पर कारण के रूप में आवे, जैसे--पट में तन्तुओ के मिलने 
( समवेत होने ) पर उन तन्तुओ का संयोग पटरूपी कार्य के लिए कारण है।छ 
असमवायि-कारणा से भिन्न आत्मा के विशेष गुण होते हैं क्योंकि आत्मा के 
गुण कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकते । इन गुणों से गुणत्व समवेत 
रहता है। सत्ता तीन पदार्थों में है--द्रव्य, गुण, कर्म । इसके द्वारा साक्षात 
तीन जातियों को व्याप्त किया जा सकता है--द्रव्यत्व, गुणत्व, कमंत्व । 
पृथिवीत्व आदि zana के द्वारा सीधे व्याप्त होते हैं, सत्ता के द्वारा परंपरा से । 
सत्ता पहले द्रव्यत्व को व्याप्त करती है, फिर द्रव्यत्व पृथिवीत्व को व्याप्त करता 
है । इसीको 'परंपरया व्याप्तिः? कहते हैं । इसीलिए गुणा-सामान्य सत्ता के द्वारा 
साक्षात्‌ व्याप्य है । और भी पदार्थ-द्रव्यत्व, कमंत्व--सत्ता से व्याप्त होते हैँ 
पर अन्य विशेषणा गुण-सामान्य को उनसे पृथक्‌ कर देते हैं । लक्षण में दो चीजे 
दी जाती हैं--एक तो सामान्य-धमं ( Genus ), दूसरा विशेष-धर्म ( Difle- 
rentia)) तीसरा विशेषण सामान्य-धमं है, प्रथम दोनों विशेषणा विशेष-धर्म हैँ । 

अब विशेषणों को उपयोगिता पर दृष्टिपात करें । ऊपर हम देख चुके 3 
कि इस लक्षण में जो सामान्य-धर्म है वह गुणत्व, द्रव्यत्व और कर्मत्व तीनों 
के लिए समान है। यह तो इसका विशेष-धर्म है जो उन दोनों से गुणत्व को 
पृथक्‌ करता है । इसलिए यदि विशेष धर्मों में से कोई हटता है तो लक्षण द्रव्यत्व 
या mika को व्याप्त कर लेगा । ( १ ) यदि लक्षण से हम यह विशेषण हटा दं 
कि 'यह ( गुणसामान्य ) समवायि-कारण अर्थात्‌ द्रव्य से असमवेत रहता है”, 
तो यह लक्षण द्रव्यत्व को अतिव्याप्त कर लेगा। द्रव्य का सामान्य सत्ता के 
द्वारा साक्षात्‌ रूप से व्याप्य होता है तथा असमवायि-कारण से भिन्न द्रव्य में 
समवेत भी होता है । द्रव्य कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकता इसलिए 
द्रव्य में समवेत होने के कारण द्रव्यत्व 'असमवायिकारणाभिन्न-समवेत' है ही । 
हाँ, यह समवायिकारण ( द्रव्य ) से असमवेत नहीं हो सकता क्योंकि द्रव्यत्व 


* इनके अतिरिक्त, इन दोनों से भिन्न निमित्त-कारण ( Efficient 
Cause ) भी होता है जैसे- पट-कार्य के लिए जुलाहा, करघा, डंडा आदि । 
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द्रव्य ( समवायि-कारण ) में अवस्थित रहता है इस प्रकार यदि पहला विशेषण 
उक्त लक्षण से हटा दें तो यह द्रव्यत्व का भो लक्षण बन जायगा । (२) यदि 
उक्त लक्षण से यह विशेषण हटा दे कि 'यह ( गुण-सामान्य ) असमवायिकारण 
से भिन्न ( आत्मा के विशेष-गुण जैसे--ज्ञान, बुद्धि ) वस्तुओं से समवेत होता 
है”, तो यह «कमंत्व को अतिव्यापत (include ) कर लेगा । कर्म का सामान्य 
सत्ता के द्वारा तो साक्षादु व्याप्त होता ही है, समवायि-कारण (द्रव्य) से असमवेत 
भी रहता है। कमं और द्रव्य में समवाय-संबंध तो है नहीं केवल एक बात है 
कि कमंत्व असमवायि-क्रारण से भिन्न वस्तु से समवेत नहीं रहता । सभी कर्म 
असमवायि-का रण हैं क्योंकि उनका संबन्ध संयोग या विभाग से अनिवार्यतः 
होता है असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु में कर्म की कल्पना ही असंभव है। 
( ३ ) अब यदि अंतिम विशेषण कि 'यह सत्ता के द्वारा साक्षात्‌ रूप में व्याप्य 
होता है', हटा दें, तो ज्ञानत्व आदि में ही अतिव्याप्ति हो जायगी । ज्ञानत्व 
की वृत्ति ज्ञान में रहती है, समवायि-कारण ( द्रव्य ) में नहीं । इसलिए ज्ञानत्व 
समवायि-कारण से असमवेत है। यह असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु में 
समवेत भी है क्योंकि ज्ञान आदि आत्मा के विशेष गुणा हैं, ये असमवायि-कारण 
नहों हो सकते--असमवायि-कारण से भिन्न स्थान में, जेसे-ज्ञान में इनकी वृत्ति 
होती है । किन्नु इस ज्ञान को सत्ता साक्षात्‌ रूप से व्याप्त नहीं करती । गुण के 
द्वारा ज्ञान सीधे व्याप्त होता है, सत्ता के द्वारा परम्परा से । इस प्रकार गुणत्व 
का शुद्ध लक्षण यदि चाहते हैं, कोई पद हटा नहीं सकते । ]# 


टु (५ क. कर्मत्व, सामान्य, विशेष ओर समवाय ) 
कमत्वं नाम नित्यासमवेतत्वसहितसत्तासाक्षाद्व्याप्य- 
जातिः। सामान्यं तु प्रध्वंसप्रतियोगित्वरहितमनेकसमवेतम्‌ । 
विशेषो नामान्योन्याभावविरोधिसामान्यरहितः समवेतः । सम- 
वायस्तु समवायरहितः संवन्धः इति षण्णां लक्षणानि व्यव- 
स्थितानि । 


* गुणात्ब के लक्षण में एक दूसरा पाठ भी है-समवायिकारणासमवा- 
यिकारणभिन्नसमवेतसत्ताखाक्षाद्‌व्याप्यज्ञातिः अर्थात्‌ गुणत्व वह है 
जो सत्ता के द्वारा साक्षाद्‌ व्याप्य हो, समवायि-कारण या असमवायि-करणा से 
भिन्न पदार्थों से समवेत हो । द्रव्य समवायि-कारणा है, उससे गुण भिन्न है। 
संयोग विभाग असमवायि-कारणा हैं, गुण उनसे भी भिन्न है। दोनों पाठ एक 
ही अर्थ पर आते हैं। 


gon सबंदशनसंग्रहे- 

कर्म की जाति वह है जो नित्य पदार्थो' में समवाय-सम्बरन्व के साथ 
विद्यमान न हो तथा सत्ता के द्वारा सीघे-सीघे व्याप्त होती हो । [ यह स्मरणीय 
है कि द्रव्यत्व या gua नित्य पदार्थो' में समवेत होते हैं--द्रव्यत्व जाति 
परमाणु, आकाश आदि नित्य पदार्थों में समवेत होती है; गुणत्व-जाति भो 
जलादि परमाणुओं में स्थित रूप आदि गुणों में तथा परमात्मा में स्थित ज्ञानादि 
गुणों में रहती है । ये गुण नित्य हैं तथा इनमें गुण की जाति समवाय-संबंध से 
रहती है । द्रव्यत्व और गुणत्व नित्य पदार्थो' में समवेत हैं, असमवेत नहीं 
है--इसीलिए उन दोनों से पार्थक्य प्रदर्शित करने के लिए कर्मत्व को नित्य से 
असमवेत कहा गया है। सभी कर्म अनित्य होते हैं । इसीलिए नित्य से उसकी 
जाति को कभी कोई मतलब ही नहीं रहता । ऊपर कह चुके हैं कि सत्ता द्रव्य 
गुण, कर्म तीनों में रहती है। इसलिए सत्ता के द्वारा सीधा सम्बन्ध कर्मत्व का 
है । कर्म के भेदो--आकुंचन, प्रसारण आंदि--को सत्ता परम्परा से व्याप्त करती 
है, पहले कर्मत्व को व्याप्त करती है, तब भेदों को । | 


सामान्य--( Generality ) उसे कहते हैं. जो प्रध्वंस ( विनाश ) का 
प्रतियोगी ( अर्थात्‌ विनाशी Destructible ) न हो तथा अनेक पदार्थों में 
समवेत (Inherent ) हो । [नाश का प्रतियोगी ( साथ देनेवाला, सामने 
पड़ने वाला ) विनाशी पदार्थ होता है, इसलिए प्रध्वंस का प्रतियोगी = विनाशी, 
प्रध्वंस-प्रतियोगित्व  विनाशित्व, उससे रहित = अविनाशी । तात्पर्यं यह हैकि 
सामान्य का विनाश नहीं होता । जिस वस्तु की जाति मानी जाती है उसके 
qardi के नष्ट होने पर भी जाति यथापूवं स्थित रहती है--उसका विनाश 
नहीं होता । भारतीयों के मरने पर भी भारतीयता ज्यों की त्यों रहती है, घट 
के नष्ट होने पर भी घटत्व रहता है। दूसरे, जाति या सामान्य की स्थिति 
समवाय-सम्बन्ध से अनेक पदार्थों में रहती है, एक ही पदार्थ में नहीं । केवल 
अविनाश होने से तो दिक्‌ , काल आदि में भी अतिव्याति हो जायगी । इन्हे 
व्यावृत्त ( Exclude ) करने के लिए ही 'अनेक-समवेत' विशेषण लगाया गया 
है । दिक्‌, काल अनेक पदार्थों में नहीं रहते जब कि घटत्व एक ही साथ संसार 
के सारे घटों में है। ] 


विशेष--( Particularity ) वह्‌ है जो समवाय-सम्बन्ध से अवस्थित 
हो तथा जो अन्योन्याभाव का विरोध करनेवाले सामान्य से रहित हो। 
[ अन्योन्याभाव उस अभाव को कहते हैं जब एक दूसरे में एक दूसरे का 
अभाव होता है, घट और पट कां पारस्परिक भेद अन्योन्याभाव है । परमाणुओं 
में जो आपस में भेद है वह भी अन्योन्याभाव है। इस भेद को समझने के लिएं 
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विशेष की आवश्यकता है । अन्योन्याभाव का विरोध करने वाले सामान्य इसमें 
नहीं रहते । सामान्य से रहित होने से द्रव्य गुण और कर्म से इसका पार्थेक्य 
प्रकट होता है । अन्योन्याभाव का बिरोधी कहने से सामान्य से व्यावृत्ति होती 
है। सामान्य का सामान्य नहीं होता, यह सर्वेविदित है । किन्तु यह घ्यातव्य 
है कि सामान्य में सामान्य का अभाव इसलिए, मानते हैं कि अनवस्था 
दोष न प्राप्त हो जाय, इसलिए नहीं कि वह अन्योन्याभाव का विरोध 
करेगा । विशेषों में एक दूसरे के साथ अन्योन्याभाव रहता है, कोई विशेष समान 
नहीं होता कि एक जाति में उन्हें रखें । प्रत्येक विशेष बिशेष है (Type in 
itself ) । यदि विश्ञेषों की जाति होने लगे तो विशेषता उनसे छिन जायगी, 
समानता होने लगेगी। सामान्य और विशेष में सम्बन्ध कैसा ? सभी विशेष 
अन्योन्याभाव की प्रतीति कराते हैं। इसमें सामान्य लेने से उतके इस स्वभाव 
की हानि होगी । इसलिए विशेषों में सामान्य का अभाव इसी से सिद्ध होता है 
क्रि इनमे सामान्य मानने से अन्योन्याभाव की प्रतीति नहीं होगी | 
यही कारण है कि विशेष अन्योन्याभाव का विरोध होने के कारण सामान्य से 
रहित होता है। विशेष को समवेत मानने से इसका पार्थक्य समवाय-नामक 
पदार्थ से स्पष्ट होता है। समवाय में दूसरा समवाय नहीं होता जिससे वह सम- 
वेत भी नहीं हो सकता | ]# 


समवाय से रहित सम्बन्ध को समवाय (Inherence ) कहते हैं, इस 
प्रकार छहों पदार्था के लक्षण AETI कहे गये । [ जिस सम्बन्ध का समवाय 
नहीं हो वही समवाय है। इसके द्वारा संयोग-सम्बन्ध का विभेद किया जाता 
है। संयोग गुण है, संयोगी पदार्थों में वह समवाय-सम्बन्ध से अवस्थित हो सकता 
है । वास्तव में समवाय वह है जब दो पदार्थो में नित्य सम्बन्ध हो, जेसे पृथिवी 
और गन्ध में समवाय है । अब इस समवाय में कोई दूसरा समवाय नहीं होगा । 
दूसरी ओर दो वस्तुओं में संयोग ( थोड़ी देर के लिए) सम्बन्ध हुआ है। 
संयोग और उन वस्तुओं के बीच समवाय हो सकता है। अब आगे नहीं बढ़ 
सकेंगे कि फिर समवाय का समवाय होगा । ] 


५ जिन वस्तुओं में अवयव होते हैं उनके व्यक्तियों ( Individuals ) 
को अवयवों का अन्तर देखकर पहचाना जा सकता है। किन्तु ऐसे भी पदार्थ 
हैं जिनके अवयव नहीं हैं जेसे- आकाश, काल, दिक्‌, परमाणु ( पृथिवी, जल 
आदि के), जीव आदि। इनके व्यक्तियों को जानने के लिए ही विशेष की 
आवश्यकता पड़ती है। विशेष का विवेचन वैशेषिकों का अपूर्व प्रयास है जिससे 
asia का नाम ही पड़ा है। 


= आततः 
(६. द्रव्य के भेद और उनके लक्षण ) 

रव्यं नवत्रिधं परथिव्यप्तेजोवास्वाकाशकालदिगात्ममनांसि 

A ~ ast 

इति । तत्र पृथिव्यादिचतुश्टयस्य प्रथिवीत्वादिजातिलक्षणम्‌ | 


पृथिवीत्वं नाम पाकजरूपसमानाधिकरणद्रव्यत्वसाक्षाद- 
च्याप्यजातिः । अप्त्वं नाम सरित्सागरसमवेतत्वे सति ज्वलना- 
समवेतं सामान्यम्‌ | 


द्रव्य नौ प्रकार का है-पृथिवी, अप्‌ ( जल ), तेजस्‌ ( अग्नि ), वायु, 
आकाश, काल, दिक्‌ , आत्मन्‌ और मनस्‌। उनमें पृथिवी आदि प्रथम चार 
द्रव्यो के लक्षण हैं पृथिवीत्व आदि की जाति । [ पृथिवी का लक्षणा पृथिवीत्व 
की जाति, अप्‌ का लक्षण अप्त्व-जाति, तेजस्‌ का लक्षण है-तेजस्त्व-जाति, वायु 
का लक्षण वायुत्व-जाति । जिस प्रकार द्रव्य, गुण, कमं के लक्षणों में उनके 
सामान्यों का उल्लेख होता है उसी प्रकार इन द्रव्यो के लक्षणा में भी इनके 
सामान्य के द्वारा ही इन्हें लक्षित ( Define ) किया जाता है। अब इनके 
सामान्यों के लक्षण दिये जाते हैं। यह द्रविइ-प्राणायाम न्याय-वेशेषिकों की 
विशेषता है। किसी बात को सीघे कहने में नाना प्रकार की आपत्तियाँ होती 
हैं, इसलिए तोल-तौल कर एक एक शब्द पर ध्यान रखते हुए वे लक्षण देते हैं । 
इसके लिए चाहे जितना पर्यटन करना पड़े । ] 


पृथिवी-सामान्य का लक्षण--जो पाक ( अग्नि-संयोग ) से उत्पन्न रूप 
के समानाधिकरण ( Identical) हो तथा द्रव्य-सामान्य के द्वारा सीधे व्याप्त 
हो सके, उसी जाति को पृथिवी-जाति कहते हैं। [ पाक = तेज का संयोग । 
इसी से पृथिवी में रूपादि गुणों का परावर्तन ( Reflection) होता है। 
जिस प्रकार पके हुए आम के फल में Aaa आदि परावृत्त होते हैं उसी 
प्रकार पृथिवी में भी उक्त क्रिया होती है। यह बात जलादि द्रव्यो में नहीं 
पायी जाती । जल में अग्नि-संयोग होने पर भले ही उष्ण-स्पश का अनुभव 
होता है किन्तु जल में स्वतः विद्यमान शीत-स्पर्श का परावतंन नहीं होता । 
जल में प्रविष्ट होने वाले अग्नि-कणों के साथ-साथ ही उष्णता स्थित है, जल 
के साथ नहीं । उष्णता की प्रतीति होने के समय भी जल वास्तव में शीतल 
ही है। उस समय शीतस्पर्शं का भान नहीं हो रहा है, यह दूसरी बात है । 
उक्त लक्षण में 'पाकज-रूप-समानाधिकरणा' यह विशेषण लगाने से जलत्व आदि 
में अतिव्याप्ति नहीं होती । यहाँ यह स्मरणोय है कि जिस जाति का लक्षण 


औलूक्य-दर्शनम्‌ ४११ 
करना अभीष्ट हो उससे भिन्न सभो जातियों को पृथक्‌ कर देना चाहिए ये 
पृथक्‌ करने योग्य जातियाँ दो प्रकार की हो सकती हैं--या तो लक्ष्य ( De- 
fined ) जाति के समानाधिकरण हो या उससे व्यधिकरण हो । सजातीय- 
विजातीय पदार्थों से पृथक्‌ करके लक्ष्य को लक्षित करना ही लक्षण का काम 
है। समानाधिकरण जातियाँ भी दो प्रकार की होती हैं--कुछ ऐसी हैं जो लक्ष्य 
की जाति के द्वारा व्याप्त होती हैं और कुछ उन्हें ही व्याप्त करती हैं । अस्तु, यहाँ 
'वाकजरूप-समानाधिकरण' के पृथिवीत्व से व्यधिकरण में पड़ने वाली जलत्व 
आदि सारी जातियों की व्यावृत्ति होती है। जो दो प्रकार की (व्याप्य + 
व्यापक ) समानाधिकरण जातियाँ हैं उनकी व्यावृत्ति ( Exclusion ) 'द्रव्यत्व 
के द्वारा सीघे व्याप्य’ इस विशेषण से होती है। पृथिवीत्व को व्याप्त करने 
वाली जातियाँ हैं--द्रव्यत्व ( जो सीधे व्याप्त करती है ) और सत्ता ( जो परम्परा 
से व्याप्त करती है )। ये दोनों ही द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त नहीं होतीं क्योंकि 
व्याप्त करने के लिए अधिक क्षेत्र होना चाहिए । दूसरी ओर, पृथिवीत्व के द्वारा 
व्याप्त होने वाली घटत्व आदि जातिया हैं जो द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होती तो 
हैं पर सीघे नहीं । द्रव्यत्व पहले पृथिवीत्व को व्याप्त करता है फिर घटत्व को । 
इस प्रकार लक्षणा के पद अन्य जातियों को व्यावृत्त करते हैं । ] 

अप्‌-सामान्य का लक्षण -जलत्व ऐसा सामान्य है जो सरिताओं और 
सागरों में समवेत हो किन्तु ज्वलन से समवेत न हो [ सरिताओं और सागरों 
के साथ जल का समवाय-सम्बन्ध होता है। इस विशेषण का प्रयोग होने से 
उन जातियों की व्यावृत्ति होती है जो जलत्व से व्यधिकरण में हैं जेसे पृथिवीत्व 
आदि । इसके साथ सरिताओं-सागरों का संयोग भले ही हो समवाय नहीं हो 
सकता | इसी विशेषणा से उन जातियों की भी व्यावृत्ति ( निरास exclusion ) 
होती है जो जलत्व के द्वारा व्याप्त हो सकती हैं Ga afea, सागरेत्व आदि । 
सरित्‌ से after भले ही aada हो क्योंकि वह उसकी जाति है किन्तु सागरत्व 
तो नहीं होगा । उसी प्रकार सागर से afea समवेत नहीं हो सकता । जलत्व- 
जाति सरितू-सागर दोनों से एक ही साथ समवेत है जबकि afea और सागरत्व 
की जातियाँ सरितु और सागर से क्रमशः ( Respectively ) समवेत होती 
हैं। यही कारणा है कि इस विशेषण से उनको व्यावृत्ति हो जाती है। यही 
नहीं, कूपत्व-तड़ागत्व आदि जातियों के लिए तो किसी में चारा नहीं-न सरित्‌ 
में, न सागर में । अब बचों वे जातियाँ जो जलत्व को ही व्याप्त करती हैं जेसे 
द्रव्यत्व और सत्ता | जिस समय 'जवलन से समवेत न होना” कहते हैं, उसी समय 
इनकी व्यावृत्ति हो जाती है, द्रव्यत्व भी ज्वलन से समवेत होता है, सत्ता भी 
ज्वलन से समवेत है क्योंकि सत्ता या द्रव्यत्व में तेजस्‌ या ज्वलन आता है 
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तो परम्परया या सीधे वह उक्त दोनों से भी समवेत ही है। जलत्व में ज्वलन 
नहीं होता, होता है तो समवायन्ल्प में नहीं। अग्निकणों का प्रवेश और 
निस्सरण क्षणिक है। ]# 

aged नाम चन्द्रचामीकरसमवेतत्वे सति सलिलासमवेतं 
सामान्यस्‌ । aga नाम त्वणिन्द्रियसमवेतद्रव्यत्वसाक्षादः 
व्याप्यजातिः | 


आकाशकालदिशामेकैकत्वादपरजात्यभावे पारिभाषिक्य- 
Raa: संज्ञा भवन्ति । आकाश कालो RRR | 
तेजस्त्व--ऐसा सामान्य है जो चन्द्र और स्वर्ण ( चामीकर ) के साथ 


समवेत हो किन्तु जल से समवेत न हो । [ उपयुक्त जलत्व की तरह इसकी भी 
ब्याख्या होगी । तेजस्त्ब और चन्द्र-चामीकर में समवाय-सम्बन्ध होता है, इस 


. विशेषण के द्वारा तेजस्त्व से व्यधिकरण में स्थित पृथिवीत्व, जलत्व आदि 


जातियों का निरास होता है। पृथिवी से चन्द्र या ada संयोग-सम्बन्ध हो 
जाय ( यदि इनमें गन्ध का प्रवेश हो ) तो हो जाय पर समवाय-सम्बन्ध संभव 
नहीं । पुनः, तेजस्त्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली चन्द्रत्व, equa आदि जातियों 
का भी निरसन इसी से होता है क्योंकि चन्द्र चन्द्रत्व से समवेत हो सकता 
है, स्वणंत्व से नहीं । स्वर्ण भी स्वत्व से समवेत हो सकता है, चन्द्रत्व से 
नहीं । दीपक बेचारा किसी से समवेत नहीं होगा । किन्तु तेजस्‌ दोनों से एक ही 
साथ समवेत रहता है। तेजस्त्व जल से समवेत नहीं होता, इस विशेषण के 
द्वारा तेजस्त्व को ही व्याप्त करनेवाली जातियों--जैसे सत्ता, द्रव्यत्व--की 
व्यावृत्ति होती है। ये दोनों जातियाँ परम्परया या सीधे ही सलिल के साथ 
समवाय-संबंध रखती हैं। तेजस्त्व ( ज्वलनत्व ) का अस्थायी रूप में जलसे 
संबंध होता है समवाय नहीं । ] 

,बायुत्व--ऐसी जाति है जो त्वचा की इन्द्रिय ( स्पश्शेन्द्रिय ) से समवेत हो 
तथा न्य्व के द्वारा सीधे व्यात हो सकै। [वाय डा के द्वारा aha व्याप्त हो सके । [ वायु के साथ स्पर्शेन्द्रिय संबद्ध है । 


# यह ध्येय है कि वेशेषिकों की ये सारी परिभाषायें निषेधात्मक हैं--दूसरों 
की व्यावृत्ति ही मुख्य ध्येय है, स्वरूप का प्रकाशन नहीं । दूसरे शब्दों में ये ऐसा 
भवन बनाते हैं जिसमें प्रतिरक्षा पर ही विशेष ध्यान रहता है, निवास की सुख- 
सुविधाओं पर नहीं। भय जो न करायें । कोई चढ़ाई कर दे तो ? उस समय 
सारी सुविधायें व्यर्थ हो जायेंगी । 
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वायु के कारण ही स्पशं का अनुभव होता है । द्रव्यत्व में वायु भी आता है 
इसलिए साक्षादुव्यात्त होता है। ] 
आकाश, काल और दिक्‌--ये तीनों अकेले-अकेले हैं। इसलिए इतके ऊपर 
कोई जाति नहीं। यही कारण है कि पारिभाषिक संज्ञायें ये तीनों स्वयं हैं-- 
आकाश, काल और दिक्‌ । [उपयुक्त द्रव्यों में पारिभाषिक संज्ञायें उनकी जातियाँ 
थीं जैसे--पृथिवी का पृथिवीत्व, जल का जलत्व । परन्तु यहाँ सीघे आकाश का 
ही लक्षण होगा--आकाशत्व का नहों । आकाश एक होता है। जाति तभी 
होती है जब अनेकता हो । अनेक गौ होने पर ही गोत्व का प्रयोग होता है । 
सामान्य ( समानता, जाति ) के लिए न्युनतम दो व्यक्ति रहने ही चाहिएँ 
अन्यथा समानता किसमें ? ] 


संयो गाजन्यजन्यविशेषशुणसमानाधिकरणबिशेषाधिकरणमा- 
काशम्‌। विभुत्वे सति दिगसमवेत परत्वासमवायिकारणाधिक्ररणः 
कालः | अकालत्वे सति अविशेषगुणा महती दिक्‌ । 
आकारा का लक्षण--संयोग से उत्पन्न न होने वाले ( संयोगाजन्य ) 
तथा अनित्य ( जन्य ) [ आकाश के | विशिष्ट गुण के साथ जो विशेष समाना- 
धिकरण ( समान ) हो उसी विशेष का आधार आकाइा है। [ ऊपर देख 
चुके हैं कि विशेष नामक पदार्थ केवल नित्य द्रव्यों के साथ अवस्थित रहता 
है। आकाश भी नित्य है, इसीलिए इसमें कोई विशेष अवश्य ही होगा । दूसरे 
शब्दों में, आकाश विशेष का आधार या अधिकरण है । आकाश में एक विशिष्ट 
गुण ( Special quality ) है शब्द । इस शब्द के साथ ही आकाश में 
अवस्थित विशेष समानाधिकरणा है। कारण यह है कि शब्द का आधार भी 
आकाश है, उस विशेष का भी आधार आकाश है। आधार या अधिकरण की 
समानता के कारण दोनों समानाधिकरण हैं । इस लक्षण में उस विशिष्ट गुणा 
(शब्द ) के दो विशेषण हैं--संयोगाजन्य तथा जन्य । शब्द जन्य अर्थात्‌ 
अनित्य है, उत्पन्न किया जाता है इसलिए अनित्य है । यह oda है कि मीमांसक 
और वैयाकरण लोग शब्द को नित्य मानते हैं, जब कि नैयायिक और 
वैशेषिक उसे अनित्य स्वीकार करते हें । संयोग से उत्पन्न न होना भी शब्द 
का धर्मे है । वैशेषिकों के यहाँ बिभाग से उत्पन्न तथा शब्द से उत्पन्न शब्द 
की सत्ता मानी जाती है। 
अब हम लक्षण के ताकिक पक्ष पर चलें । 'विशेषाधिकरण' कहने से 
दृघणुक, त्र्यणुक आदि, गुण, कमं आदि तथा सभी अनित्य द्रव्यों की व्यावृत्ति 
होती है । विशेष केवल नित्य पदां में ही रह सकते हैं । विशेष गुण को संयोग 
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से अजन्य तथा जन्य ( अनित्य ) भी होना चाहिए । देखिए, पृथ्वी के परमाणुओं 
में स्थित रूपादि गुण यद्यपि जन्य ( उत्पन्न होने के कारण अनित्य ) हैं किन्तु 
संयोग से उत्पन्न न होते हों, ऐसी बात नहीं है । ये विशेष गुण पाकज अर्थात्‌ 
तेज के संयोग से उत्पन्न होते हैं। जल, तेज और वायु के परमाणुओं में जो 
विशेष गुण हैं वे जन्य ही नहीं हैं, प्रत्युत नित्य हैं। दिक्‌, काल और मन में 
कोई विशेष गुर है ही नहीं । परमात्मा में अवस्थित जो बुद्धि आदि विशेष गुण 
हैं वे नित्य हैं, जन्य नहीं । जीवात्मा के बुद्धि आदि गुण जन्य हैं पर संयोगा- 
जन्य नहीं क्योंकि वे मन के संयोग से उत्पन्न होते हैं ( तो संयोगजन्य ही हुए, 
संयोगाजन्य नहीं ) । तो, सभी दशाओं में आकाश ही ऐसा बचता है जो संयोगा- 
जन्य तथा जन्य विशेष गुण को धारण करता है तथा उस गुण के समाना- 
घिकरण विशेष का भी आधार है। 


इस लक्षण में कहना केवल इतना ही था कि शब्द जिसका गुण हो वही 
आकाश है । इतना घटाटोप वैचित्र्य का प्रदर्शन करने के लिए ही हुआ है । हाँ, 
यह कह सकते हैं कि विशेष का आधार होने पर किन-किन में परस्पर साधम्यं 
होगा या विशेष गुण के समानाधिकरण विशेष का आधार होने पर किन में 
साधर्म्ये होगा- इस प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता तब पड़ती है जब इसी 
लक्षण के अनुमान में हम व्याप्ति के उदाहरण दिखलाने लगते हैं। आकाश 
का लक्षण वास्तव में संसृष्ट ( Complicated ) हो गया है।] 


काल का लक्षण--काल वह द्रव्य है जो व्यापक (fag pervasive ) 
हो तथा दिक्‌ (Space) से असमवेत परत्व के असमवायि-कारण का 
अधिकरणा हो । [ परत्व ( Distance ) दो प्रकार का होता है-स्थानगत 
अर्थात्‌ समीप की वस्तु की अपेक्षा दूरस्थ वस्तु में विद्यमान परत्व ( Spatial 
distance ) तथा कालगत अर्थात्‌ छोटी अवस्थावाले पदार्थं की अपेक्षा बड़ी 
अवस्था वाले पदार्थ में विद्यमान परत्व (Temporal distance) | स्थानगत 
परत्व का असमवायि-कारणा होता है दिक्‌ ( स्थान) और वस्तु का संयोग । 
इसमें दिक समवेत रहता है और काल असमवेत, क्योंकि संयोग दो ही पदार्थों का 
हो सकता है । कालगत परत्व का असमवायी कारण है काल और वस्तु का 
संयोग । इसमें दिक्‌ असमवेत रहता है, काल समवेत । काल इसी का आधार 
है अर्थात्‌ काल में ही काल-वस्तु-संयोग होता है । ‘fay’ का प्रयोग करने से 
ज्येष्ठ में अतिव्याप्ति नहीं होती । संयोग चूँकि दो वस्तुओं का होता है इसलिए 
काल और ज्येष्ठ वस्तु दोनों में उसकी सत्ता रह सकती है । अन्तर यही है कि 
काल fay होता है, ज्येष्ठ वस्तु fay नहीं हो तकती । “परत्व' का प्रयोग करने 
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से आकाश और आत्मा में अतिव्याप्ति रुकती है क्योंकि आकाश या आत्मा परत्व 
का असमवायी कारण नहीं हो सकती । 'दिक्‌ से असमवेत” कहने से दिशा में 
अतिव्याप्ति रुकती है। ] 

दिक्‌ का लक्ष्ण--जो काल न हो, किसी विशेष गुण से रहित हो तथा 
महती ( fag, व्यापक ) हो वही दिक है । [ काल में अतिव्यात्ति रोकने के लिए 
“अकाल? कहते हैं। काल भी विशेष गुण से शून्य तथा fag होता है। दिक्‌ 
उक्त विशेषणों से युक्त होने पर भी काल नहीं है। आकाश और आत्मा में 
अतिव्याप्ति रोकने के लिए विशेष गुण से रहित” ऐसा विशेषण लगाया गया 
है । आकाश का विशेष गुण शब्द है, आत्मा का बुद्धि आदि । ये दोनों अकाल 
हैं तथा faa हैँ किन्तु विशेष गुणा से रहित नहीं हैं। मन में अतिव्याप्ति 
रोकने के लिए 'महती” कहा गया है। मन अकाल भी है, विशेष गुश से रहित 
भी, किन्तु विभु नहीं है। इसीलिए यह लक्षण केवल दिक्‌ का ही हुआ । ] 

आत्ममनसोरात्मत्वमनस्त्वे । आत्मत्तं नामामू्तेसमवेत- 

्रव्यस्वापरजातिः | मनस्त्वं नाम द्रव्यसमवायिकारणत्वरहिताणु- 
समत्रेतद्रव्यत्वापरजातिः । 

आत्मन्‌ और मनस्‌ के लक्षण हैं आत्मत्व अर्थात्‌ आत्मा का सामान्य तथा 
मतस्त्व अर्थात्‌ मन का सामान्य । [ अब इन दोनों सामान्यों के लक्षण दिये 
जायेंगे । ] 

आत्मत्व का लक्षण — आत्मत्व ऐसी जाति है जो मूर्त zeal में समवेत 
न हो तथा द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होतो है । [ पृथिवी, जल, तेज, वायु और 
मन--ये पाँच मूतं द्रव्य हैं । उनमें उन-उन द्रव्यों की जातियाँ समवेत रहती 
हैं । उन सबों का निरसन इसी विशेषण से होता है--अमूतंसमवेत । आकाश, 
काल और दिक एक-एक ही हैं, इसलिए उनमें तो जाति का ही प्रश्न नहीं 
उठता । इस प्रकार आत्मत्व-जाति ही लक्षित होती है । ] 

मनस्त्व का लक्षण--जो अणू ( Atoms ) द्रव्य का समवायि-कारण 
नहीं हो सकते उन अणुओं में समवेत (Eternally connected ) तथा 
द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली जाति को मनस्त्व-जाति कहते हैं । [ मन के 
परमाणु ऐसे हैं जो किसी द्रव्य का समवायि-कारण नहीं बन सकते । पृथिवी, 
जल, तेज और वायु के परमाणुओं का संयोग होने पर उन द्रव्यों के ढृघणुक, 
says, चतुरणुक आदि बनते हैं। इस प्रकार वे परमाणु दृचणुकादि के 
समवायि-कारण होते हैं । मन इनसे पथक्‌ है क्योंकि इसके अणु समवायिःकारण 
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नहीं हैं। अणु कहने से उन पदार्थों की व्यावृत्ति होती है जो fay है जेसे-- 
आकाश, काल, दिक्‌ आत्मा । मन अणु होता है। 

इस प्रकार नौ द्रव्यो के लक्षण समाप्त हुए। उन द्रव्यो में प्रथिवी, जल, 
तेज, वायु तथा आत्मा, मन की जातियाँ हैं, जब कि आकाश, काल और दिक्‌ 
अकेले हैं। ] 


(७. गुण के भेद्‌ और उनके लक्षण ) 

रुप-रस-गन्ध - स्पशे-संख्या - परिमाण -प्रथक्त्व-संयोग- 
विभाग-परत्वापरत्व-बुद्धि-सुखदुःखेच्छा-देष-प्रयत्लाइ५च कण्ठोक्ताः 
सप्तदश, AIAN शुरुत्व-दरवत्व-स्नेह-संस्काराद्ट-शब्दाः 
सप्तवेत्येवं चतुविशतिगुणाः | 

तत्र रूपादिशब्दान्तानां रूपत्वादिजातिलेक्षणम्‌ | रूपत्वं 
नाम नीलसमवेतगुणत्वापरजातिः । अनया दिशा शिष्टानां SA- 
णानि द्रष्टव्यानि | 


गुण चौबीस होते हैं । उनमें सत्रह तो साक्षात्‌ कणाद के मुख से ही कहे 
गये हैं--रूप (Colour), रस ( Taste), गन्ध ( Smell ), स्पशे (Touch), 
संख्या ( Number ), परिमाण ( Magnitude ), पृथक्त्व ( Distinct- 
ness ), संयोग ( Conjunction ), विभाग ( Disjunction ), परत्व 
( Remoteness ), अपरत्व. ( Nearness ), बुद्धि ( Cognition ), 
सुख ( Pleasure ), दुःख ( Pain ), इच्छा ( Desire १, 29 ( Aver- 
sion ), प्रयत्त ( Effort )। जिस सूत्र में कशाद ने इनका उल्लेख किया 
है उसमें 'च ( और )' शब्द आया है, इससे सात और गुणों का भी समुच्चय 
( Addition ) होता है-- गुरुत्व ( Heaviness ), द्रवत्व (Fluidity), 
स्नेह ( Viscidity ), संस्कार (Tendency), azg अर्थात्‌ धर्म (Merit), 
और अधमं ( Demerit ), शब्द ( Sound )। [ कणाद ने अपने वेशेषिक- 
सूत्र १।१।५ में aag गुणों का इस प्रकार उल्लेख किया है--रूपरसगन्धस्पर्था: 
संख्या परिमाणानि पृथक्त्वं संयोगविभागौ परत्वापरत्वे बुद्धयः सुखदुःखे इच्छा द्वेषो 
प्रयत्नाश्व गुणाः । ये सत्रह गुण कणाद के करठ से कहे गये हैं । “च' (भी) 
का प्रयोग बतलाया है कि कुछ गुण और भी उन्हें कहने को हैं। उन सात 
गुणों का समुच्यय होता है। मेरी समझ में वास्तव में 'च' के द्वारा सात 
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गुणों का समुच्चय नहीं होता । सूत्र में पृथक-पृथक्‌ गुणों का निर्देश क्रिया गया 
है। प्रयत्न अंतिम गुण है उसी का सम्बन्ध शेष गुणों के साथ दिखलाना 
“च? को अभीष्ट है। बाद में टीकाकारो ने चौबीस गुण बनाये तथा 'च' की 
नई व्याख्या की । | 
उनमें रूप से लेकर शब्द पर्यन्त जितने गुण हैं (अर्थात्‌ चौबीस ) उनके 
लक्षण हैं रूपत्व आदि की जाति । [ जिस प्रकार द्रव्यो के लक्षण में जाति द्वारा 
au दिया जाता है उसी प्रकार गुणों के लक्षण में भी जाति का प्रयोग 
होता है। ] रूपत्व-जाति वह है जो नील से समवेत हो और गुरात्व के द्वारा 
व्याप्त होती है। [ रसत्व, गन्धत्व आदि जातियाँ नील से समवेत नहीं 
रहती ]। 
इसी रीति से अवशिष्ट गुणों के लक्षण भी देखेजा सकते हैं। [ विशेष 
ज्ञान के लिए तकंसंग्रह, सिद्धान्तमुक्तावली या वैशेषिकसूत्र ही देखे जायें । ] 


(८. कर्म आदि के भेद ) 
कर्म पश्चविधम्‌ । उत्थेपणापक्षेपणाकुश्वनप्रसारणगमनभेदात्‌। 

भ्रमणरेचनादीनां गमन एवान्तर्भावः । उत्क्षेपणादीनामुत्शेपण- 
त्वादिजातिलेक्षणम्‌ | तत्रोत्कषेपणत्बं नामोध्वेदेशसंयोगासमवायि- 
कारणसमवेतकर्मत्वापरजातिः । एवमपक्षेपणत्वादीनां लक्षणं 
कतव्यम्‌ । 

करम के पाँच भेद हैं-उत्क्षेपण ( Throwing upwards ), अपक्षेपण 
( Throwing downwards ), आकुंचन ( सिकुड़ना Contraction ), 
प्रसारण ( Expansion ) तथा गमन ( Motion )। भ्रमण ( घुमना ), 
रेचन ( खाली करना ) आदि कर्मों को गमन में ही समाहित कर लेते हैं। 
उत्क्षेपण आदि कर्मों का लक्षण है उत्क्षेपणत्व आदि की जाति । तो उत्क्षेपणत्व 
का अर्थ है वैसी जाति जो कर्मत्व के द्वारा व्याप्त होती है तथा ऊपरी स्थानों 
के साथ संयोग के असमवायी कारण ( अर्थात्‌ कर्सबिशेष ) से समवेत रहती है । 
[ तात्पर्यं यह है कि ऊध्वंदेश के साथ संयोग करने का हेतु ही उत्क्षेपण नामक 
कर्म है। ] इसी प्रकार अपक्षेपण आदि की जातियों के भी लक्षण कर लेता 
चाहिए । 

विशेष--उत्क्षेपण का अर्थ है ऊपर फेंकना, अपक्षेपण = नीचे gear 
( अधोदेश से संयोग का कारण ) । आकुंचन = वस्तुओं का वक्र होना या वस्तु 
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के अवयरवो का निकटतर आ जाना । प्रसारण = वस्तुओं का सीधा हो जाना या 
उनके अवयवों का दूर हो जाना । इन कर्मों के अतिरिक्त सारे कर्म गमन में 
आते हैं। भाषा-परिच्छेद ( ७ ) में कहा गया है-- 

भ्रमणं रेचनं स्यन्दनोध्वंज्वलनमेव च । 

तियंग्गमनमप्यत्र गमनादेव लम्यते ॥ 

घूमना-फिरना, खाली करना, प्रवाहित होना, ऊपर की ओर जलना, तिरछा 

चलना आदि सारी क्रियायें गमन में ही समझी जाती है । गमन का क्षेत्र इतना 
व्यापक हो जाता है कि हमें उत्क्षेपण आदि प्रथम चार कर्मों की पृथक सत्ता पर 
भी संदेह होने लगता है । पर सूत्रकार को स्वतंत्र इच्छा पर कौन प्रइन करे ? 


सामान्यं द्विविधं परमपरं च । परं सत्ता द्रव्यगुणसमवेता। 
अपरं द्रव्यत्वादि । तल्लक्षणं प्रागेवोक्तम्‌ । 
विशेषाणामनन्तत्वात्‌ समवायस्य चेकत्वाद्‌ विभागो न 

संभवति | तल्लक्षणं च प्रागेवावादि । 

सामान्य दो प्रकार का है--पर (Highest) और अपर (Lower) । 
पर सामान्य (Summum Genus ) तो सत्ता ही है जो द्रव्य और गुण से 
समवेत है । [ केवल द्रव्य का नाम लेने से द्रव्यत्व में अतिव्याप्ति हो जाती, 
केवल गुण का नाम लेने से गुणत्व में । इसलिए दोनों में समवेत कहा गया है। 
यह भी कह सकते हैं कि कर्म में भी समवेत होती है किन्तु दो से ही काम चल 
जाता है- लक्षण में तो कम से कम शब्द न होने चाहिएँ ? ] अपर सामान्य 
तो द्रव्यत्व आदि हैं जिनके लक्षण पहले ही दिये जा चुके हैं। [ कितने लोग 
पर, अपर और परापर ये तीन सामान्य मानते हैं। पर तो सर्वोच्च सामान्य है 
जैसे-सत्ता । अपर नीचे का सामान्य है जैसे-पृथिवीत्व । परापर वह है जो 
किसी सामान्य की अपेक्षा पर हो, किसी की अपेक्षा अपर, जेसे--द्रव्यत्व 
पृथिवीत्व की अपेक्षा पर ( ऊपर ) है किन्तु सत्ता की अपेक्षा तो अपर ( नीचे ) 
है।] 

विशेष अनन्त प्रकार के हैं और समवाय तो एक ही तरह का है, 
इसलिए इनका विभाजन करना संभव ही नहीं है। जहाँ तक इनके लक्षणों का 
sea है, हम उन्हें पहले ही देख चुके हैं । 

विशेष--यहाँ पर देशेषिक-दर्शन के आधारभूत पदार्थों का विवेचन 
समाप्त हो गया । अब इसके कुछ गम्भीर विषयों में माधवाचार्य॑ प्रवेश कर रहे 
हैं। वे विषय हैं--छित्व की उत्पत्ति, पाकज की उत्पत्ति, विभागज विभाग 
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इत्यादि । इनका विचार कर लेने पर अभाव का frer होगा और वहीं इस 
दर्शन का अन्त हो जायगा । 


(९. ह्वित्व आदि की उत्पत्ति का विवेचन ) 
३. द्वित्वे च पाकजोत्पत्तो विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिकं विदुः ॥ 
इत्याभाणकस्य सद्भावाद्‌ द्वित्वायुत्पत्तिप्रकारः mà । 

“वक्का वैशेषिक उसी को कहते हैं जिसकी बुद्धि ढित्व ( Duality ) की 
संख्या के विषय में, पाकज उत्पत्ति ( अग्नि-संयोग के कारण होने वाले परिवर्तन ) 
के विषय में तथा विभाग ( Disjunction ) से उत्पन्न होने वाले विभाग के 
विषय में स्खलित ( च्युत ) नहीं होती । ( तात्पय॑यह है कि वेशेषिक-दर्शन में 
इन तीनों की विवेचना विशेष रूप से की जाती है। )'” ऐसी लोकोक्ति संसार 
मे प्रचलित है, इसलिए अब यहाँ द्वित्व आदि की उत्पत्ति की विधि दिखलाई 
जायगी । 

विशेष--गुणों में एक गुण संख्या भी है, जिससे हम एक-दो-तीन आदि 
का व्यवहार करते हैं । इनमें एकत्व ही मुख्य नैसगिक संख्या है जो आधार वस्तु 
की प्रकृति के अनुसार नित्य या अनित्य होती है--यदि नित्य पदार्थ में ( जैसे 
आकाश में ) एकत्व हो तो वह नित्य होता है, यदि अनित्य वस्तु में रहे तो 
यही एकत्व अनित्य हो जाता है। एकत्व के अतिरिक्त सारी dear कृत्रिम 
तथा अनित्य हैं। हम अपनी बुद्धि के कारण द्वित्व, त्रित्व, बहुत्व आदि की 
कल्पना करते हैं क्योंकि व्यावहारिक दशा में उसकी आवश्यकता पड़ती 2! 
इस प्रकार एकत्व जहाँ वस्तु में स्वभावतः स्थित है, द्वित्व gfe (= अपेक्षाबुद्धि) 
वर निर्भर करता है, बुद्धि के द्वारा ही वस्तुओं पर द्वित्व-त्रित्वादि का आरोपण 
होता है। अपेक्षाबुद्धि उसे कहते हैं जिससे यह ज्ञान होता है कि यह एक है, 
यह दूसरा है। अनेक पदार्थों में एक-एक का बोध इसी से होता है ( अनेकेकत्व- 
विषयिणी बुद्धिः ) । 

अपेक्षाबुद्धि और द्वित्व के सम्बन्ध के विषय में मोमांसकों और वैशेषिकों 
में मतभेद है। मीमांसक कहते हैं कि जिस समय दो घट एक साथ होते हैं उसी 
समय द्वित्व संख्या उत्पन्न हो जाती है। बाद में इन्द्रियों के साथ gal का 
संनिकर्ष (contact ) होने पर 'यह एक घट है, वह दूसरा” इस प्रकार की 
अपेक्षाबुद्धि के द्वारा fa का ज्ञान होता है। द्वित्व पहले से वर्तमान है जिसकी 
अभिव्यक्ति ( manifestation ) अपेक्षाबुद्धि के द्वारा होती है । अपेक्षाबुद्धि 


४२० सवैदशैनसंग्रहे- 


fea को उत्पन्न नहीं करती । Safest का विचार ठीक उलटा है । वे कहते 
हैं कि जब ढित्व संख्या अज्ञात है ( जैसा कि मीमांसक अपेक्षाबुद्धि के पहले 
उसे मानते हैं ) तब उसे स्वीकार करना ही निरथंक है। इसलिए उसकी सत्ता 
(ज्ञात या अज्ञात भी ) तभी होती है जब अपेक्षाबुद्धि उसे उत्पन्न करती है | 
इस दृष्टि से अपेक्षाबुद्धि के हारा fea संख्या की उत्पत्ति होती है, अभि- 
व्यक्ति नहीं । 

faa के नाश के विषय में भी दोनों के मत विरोधी ही हैं। मीमांसकों के 
अनुसार दो घटों के वियुक्त होने पर द्वित्व का नाश होता है, जब कि देशे/षक 
अपेक्षाबुद्धि को भी लगाकर कई अवस्थाओं के बाद विनाश मानते हैं। वेशेषिकों 
की द्वित्वोत्पत्ति और द्वित्व-निवृत्ति अभी आगे मिलती है। आठ क्षणों में उत्पत्ति 
और उतने ही क्षणो में निवृत्ति ( नाश ) भी होती है । इनका वर्णन देखें । 


(९ क. द्वित्व की उत्पति का क्रम ) 
तत्र प्रथमिन्द्ियार्थसंनिकरपेः (१) । तस्मादेकत्वसामान्य- 
ज्ञानम्‌ (२) | ततो$पेक्षावुद्धिः (३) | ततो द्वित्वोत्पत्तिः (४) । 
ततो द्वित्वत्वसामान्यज्ञानम्‌ (५) । तस्माद्‌ द्वित्वशुणज्ञानम्‌ 
(६) । ततो डि द्रव्ये’ इति घी; (७) । ततः संस्कारः (८) । 
तदाइ- 

४, आदाविन्दरियसँनिक्मघटनादेकत्वसामान्यधी- 
रेकत्वोभयगोचरा मतिरतो विस्वं ततो जायते | 
हित्वस्वप्रमितिस्ततो नु परतो दवि्वप्रमाऽनन्तरं 
द्वे द्रव्ये इति धीरियं निगदिता द्वित्वोदयप्रक्रिया ॥इति। 

सबसे पहले इन्द्रियों के साथ वस्तु ( object ) का संनिकषं ( संबंध ) 
होता है ( प्रथम क्षण में दो घटों के साथ चक्षुओं का संबंध होता है ) । उसके 
बाद दूसरे क्षण में एकत्व की जाति का ज्ञान होता है। तीसरे क्षण में 
अपेक्षाबुद्धि होती है | कि यह एक घट है, यह दूसरा }। चौथे क्षण में दित्व 
की उत्पत्ति होती है ( = वस्तु में द्वित्व संख्या का बोध होता है)! पाँचवे 
क्षण में द्वित्वत्व की जाति का ज्ञान होता है । [ चूँकि जाति का ज्ञान होते पर 
व्यक्ति का ज्ञान होता है इसीलिए अब ] छठे क्षण में fea संख्या ( गुण के 
रूप में ) का ज्ञान होता है। इसके बाद सातवें क्षणमे थे दो द्रव्य हैँ इस 


= 
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प्रकार [ द्वित्व-संख्यां से विशिष्ट द्रव्य ] का ज्ञान होता है। अन्त में आत्मा में 
उक्त ज्ञान से संस्कार उत्पन्न होता है। [इन आठों क्षणो में उत्पन्न पदार्थों में 
पहलेवाला पदार्थ दूसरे का कारण होता है। AA के द्वादश निदान को तरह 
ये खूंखलाबद्ध हैं। इसीलिए इन्हें इस क्रम में बाँधा गया है।] 

यही कहा गया है--“सबसे पहले इन्द्रियों के साथ [वस्तुका ] संनिकर्षे 
होता, फिर एकत्व की जाति की बुद्धि ( ज्ञान ) होना, फिर दोनों वस्तुओं में 
एकत्व का अलग-अलग ata कराने वाली बुद्धि (अपेक्षाबुद्धि) की उत्पत्ति, फिर 
द्वित्व की उत्पत्ति, उसके बाद हित्वत्व का ज्ञान, उसके बाद हित्व का ज्ञान, 
तब दो द्रव्यों की बुद्धि होना, [ फिर द्वित्व का संस्कार |--इस प्रकार द्वित्व की 
उत्पत्ति की विधि बतलाई गई है ।” 


दवित्वादेरपेक्षाबुद्धिजन्यत्वे किं प्रमाणम्‌? अत्राहुराचायीः- 
अपेक्षाबुद्धि वत्वा देरुत्पादिका अबितुमहेति | व्यञ्जकस्वाचुपपत्तो 


तेनानुविधीयमानत्वात्‌। शब्दं प्रति संयोगवदिति । वयं तु 
ब्रुमः--दिस्वादिकमेकत्वद्वयविपयानिस्यबुद्िव्यङ्ग्य न भवति | 
अनेकाश्रितगुणत्वात्‌ प॒थक्त्वादिवदिति | 


अब प्रइन हो सकता है कि क्‍या प्रमाण है कि द्वित्व आदि की उत्पत्ति 
अपेक्षाबुद्धि से होती है? इसके उत्तर में आचार्ये ( उदयन ) कहते 3 fe 
अपेक्षाबुद्धि द्वित्वादि को उत्पन्न करने में समर्थ है। जब अपेक्षाबुद्धि को द्वित्वादि 
का व्यंजक सिद्ध नहीं कर पाते तब इस द्वित्वादि के द्वारा ही अपेक्षाबुद्धि की 
अपेक्षा ( अनुविधान ) की जाती है । जिस प्रकार शब्द के द्वारा अपेक्षित कंठांदि 
स्थानों में संयोग होने से शब्द की उत्पत्ति होती है। [ इस अत्यन्त संक्षि 
उत्तर को यों सममें=-जिस प्रकार व्यंग्य-अर्थ व्यंजक शब्द की अपेक्षा रखता 
है उसी प्रकार उत्पा अर्थ भी उत्पादक की अपेक्षा करता है। यहाँ पर 
द्वित्वादि संख्या अपेक्षाबुद्धि की अपेक्षा रखती है । पहले ही आघात में मीमांसकों 
की यह मान्यता काट देते हैं कि अपेक्षाबुद्धि द्वित्वादि का व्यंजक है । ऐसा तभी 
होता जब अपेक्षाबुद्धि के पूर्व द्वित्वादि की सत्ता सिद्ध होती, परन्तु उसके लिए 
तो कोई प्रमाण ही नहीं है । तो, अपेक्षाबुद्धि की व्यंजकता सिद्ध नहीं होती । 
अब अपेक्ष्यमाणता ( अपेक्षा ) माननी पड़ेगी ।# जहाँ-जहाँ अपेक्षा होती है वहाँ- 
बहाँ उत्पादकता रहती है ( जिसकी अपेक्षा होगो, वह उत्पादक होगा )। उदा- 

# सभी कारण या तो ज्ञापक होते हैं या जनक | अपेक्षाबुद्धि यदि ज्ञापक 


नहीं है, तो जनक है। 


४२२ सवेदर्शनसंग्रहे- 


हरणार्थं शब्द के द्वारा संयोग की अपेक्षा की जाती है कि कंठ-तालु आदि 
स्थानों में वायु का संयोग हो तो शब्द उत्पन्न होगा । यहाँ संयोग शब्द का 
उत्पादक है । इसी अनुमान से, द्वित्वादि संख्या के लिए अपेक्षाबुद्धि की ञावव्य- 
कता होने के कारणा, द्वित्वादि की उत्पादक अपेक्षाबुद्धि की सिद्धि होती है। 
अभिप्राय स्पष्ट है, अब दूसरे तको से उसी बात की सिद्धि की जायगी । | 


हमारा यह कहना है--द्विव आदि की अभिव्यक्ति उस अनित्य बुद्धि 
( अपेक्षाबुद्धि ) के द्वारा नहीं हो सकती जिसमें दो या उससे अधिक एकत्व ही 
विषय के रूप में आते हैं क्योंकि ये ( द्वित्वादि ) अनेक पदार्थों में आश्रित रहने 
वाले गुण हैं जिस तरह पृथकत्व गुण [ अनेक पदार्थों में ही रहता है। ] 

विशेष-इस दूसरे तर्क का यह अभिप्राय है। दो एकत्वों के विषय में 
अपेक्षाबुद्धि होती है कि एक यह है, एक यह ag अपेक्षाबुद्धि अनित्य है। 
चूँकि द्वित्व अनेक पदार्थों में रहनेवाला गूण है इसलिए अपेक्षाबुद्धि के द्वारा 
इनकी अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । अभिव्यक्ति के लिए वस्तु का एकाश्रित 
रहना जरूरी है । द्वित्व-संख्या दो पदार्थों में रहती है, त्रित्व-संख्या. तीन पदार्थो 
में रहती है इत्यादि । जैसे पृथकत्व-गुण के लिए अनेक पदार्थो में रहना 
आवश्यक है--'हरि से श्याम पृथक्‌ है, श्याम से शंकर ।' इन उदाहरणों में 
पृथवत्व ( Separateness ) की वृत्ति अनेक व्यक्तियों में है। इस प्रकार 
पृथक्त्व के विषय में होनेवाली अपेक्षाबुद्धि के द्वारा पृथकर्क की अभिव्यक्ति नहीं 
होती । जब कोई वस्तु व्यंग्य नहीं है, तो जन्य होगी । निष्कर्ष यह्‌ हुआ कि 
अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व आद्‌ की उत्पत्ति होती है । 


(९ ख. द्वित्व की निवृत्ति का क्रम ) 
निवृत्तिक्रमो निरूप्यते--अपेक्षाबुद्धित एकत्वसामान्यज्ञा- 
नस्य द्वित्वोत्पत्तिसमकालं निवृत्तिः । अपेक्षावुद्रेदित्वत्वसामान्य- 
ज्ञानाद्‌ द्वित्वगुणबुद्धिसमसमयम्‌ | द्वित्वस्यापेक्षाबुद्धिनिइ्तेद्र- 
व्यबुद्धिसमकालम्‌ । गुणबुद्धेदरेव्यबुद्धितः संस्कारोत्प त्तिसम- 
कालम्‌ । द्रव्यबुद्धेस्तदनन्तरं संस्कारादिति | 


अब द्वित्व की निवृत्ति का क्रम निरूपित किया जाता है। [ तृतीय क्षण में 
उत्पन्न होनेवाली ] अपेक्षाबुद्धि से जो [ चतुर्थ क्षण में ] fea की उत्पत्ति 
होती है उसी के साथ-साथ [ द्वितीय क्षण में उत्पन्न हुए ] एकत्व के सामान्य के 
ज्ञान की निवृत्ति ( विनाश ) हो जाती हैं ( अर्थात्‌ अपेक्षाबुद्धि एक ओर हित्व 


a 
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को उत्पत्ति करती है और दूसरी ओर एकत्व-जाति के ज्ञान का विनाश 
करती है। ) 

[ पंचम क्षण में उत्पन्न होनेवाली ] द्वित्वत्व की जाति के ज्ञान से जब 
[ षष्ठ क्षण में ] दित्व संख्या का ज्ञान उत्पन्न होता है ठीक उसी समय [ तृतीय 
क्षण में उत्पन्न हुई ] अपेक्षावुद्धि का विनाश हो जाता है। अपेक्षाबुद्धि के 
विनाश ( षष्ठ क्षण ) के बाद [ सतम क्षण मै] जो पि दो द्रव्य हैं' ऐसा ज्ञात 
होता है. उसी के साथ Raden का विनाश होता है ( क्योंकि द्वित्व 
संख्या के कारणास्वछूप अपेक्षाबुद्धि का विनाश इसके पूर्वं ही हो चुका रहता 
है )। द्रव्य का ज्ञान हो जाने ( सप्तम क्षण ) के बाद जब [ अष्टम क्षण मं] 
संस्कार की उत्पत्ति होती है ठीक उसी समय द्वित्व-संख्या के ज्ञान का भी 
चिनाश हो जाता है । इसके बाद [ अष्टम क्षण में उत्पन्न ] संस्कार के बाद 
( = नवे क्षण मै ) दो द्रव्यो का ज्ञान भी नष्ट हो जाता है। ( इस प्रकार 
द्वित्वादि का क्रमशः विनाश होता है । ] 


तथा च संग्रहइलोकाः-- 

५, आदावपेक्षाबुद्रणा हि नश्येदेकत्वजातिधीः | 

दवित्वोदयसमं, पञ्चात्‌ सा च तज़ातिबुद्धितः ॥ 

६, ह्वित्वाख्यगुणधीकाळे, ततो fet निवर्ते । 

अपेक्षाबुद्विनाशेन द्रव्यधीजन्मकालतः ॥ 

७. गुणब॒द्विदरेव्यवुद्धया संस्कारोत्पत्तिकाठतः | 
द्रव्यवुद्धिकच संस्कारादिति नाशक्रमो मतः ॥ इति । 
उपयुक्त बातों का संग्रह इन इलोकों में हुआ है--“सबसे पहले अपेक्षाबुद्धि 
से द्वित्व की उत्पत्ति होते के साथ-ही-साथ एकत्व-जातिं का ज्ञान नष्ट हो जाता 
है। उसके बाद उस द्विव की जाति ( अर्थात्‌ हवित्वत्व ) के ज्ञान से जिस समय 
द्वित्व नामक गुणा ( संख्या ) का ज्ञान होता है उसी समय उस { अपेक्षाबुद्धि ) 
का भी विनाश हो जाता है । तदनन्तर अपेक्षाबुद्धि के नाश के बाद दो द्रव्यों 
के ज्ञान के उत्पन्न होने के ही समय द्वित्व की निवृत्ति हो जाती है । द्रब्यों की 
बुद्धि ( ज्ञान ) के बाद संस्कार की उत्पत्ति के समय ही fasion ( गुण ) 


की बुद्धि का नाश होता है और संस्कार के अनन्तर दो zeal की बुद्धि का नाश 
होता है--यही नाश का क्रम निरूपित किया गया है? 


४२४ सबेदशेन संमरहे- 
विशेष--निम्नलिखित पाटी से feat के उदय और विनाश का क्रम 
अच्छी तरह समझा जा सकता है I— 


क्षण ` उद्य विनाश (उदय क्षण) 
प्रथम इन्द्रियार्थसंनिकर्ष x 

द्वितीय एकत्व-जाति काज्ञान % 

तृतीय अपेक्षाबुद्धि x 

चतुर्थ द्वित्व की उत्पत्ति एकत्वजाति का ज्ञान (२) 
पंचम द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान X 

षष्ठ द्वित्व-संख्या का ज्ञान अपेक्षाबुद्धि (2) 

सप्तम दो द्रव्यों का ज्ञान द्वित्वसंख्या Gre.) 

अष्टम संस्कार faden का ज्ञान (६) 
नवम x ्रव्यों का ज्ञान (७) 


अब इन ज्ञानों के विनाश के लिए प्रमाण दिये जा रहे हैं जिनसे द्वित्व को 
, निवृत्ति की पुष्टि हो सके । 


बुद्धेबुद्धयन्तरविनाइ्यत्वे संस्कारविनाइ्यत्वे च प्रमाणम्‌ 
विवादाध्यासितानि ज्ञानान्युत्तरोत्तरकायविनाश्यानि क्षणिक 
विश्ुविशेषगुणत्वाच्छः्दवत्‌ । क्कचिद्‌ द्रव्यारम्भकसंयोगग्रति- 
c = 
इन्द्रिविभागजनककमंसमकाल मेकत्वसमकालचिन्तयाऽश्रयनि्वृ- 
तरेव द्वित्वनिवृत्तिः । कर्मसमकालमपेक्षाबुद्धिचिन्तनादुभाभ्या- 
मिति संक्षेपः । 
अब इसके लिए प्रमाण दिया जा रहा है कि एक बुद्धि ( ज्ञान ) का बिनाश 
दूसरी बुद्धि (ज्ञान ) से या संस्कार के द्वारा होता है । इस स्थान पर जिनकी 
बात चल रही है वे ( प्रस्तुत, विवादग्रस्त, under question ) ज्ञान उत्तरोत्तर 
कार्यों के द्वारा क्रमशः नष्ट होते जाते हैं। कारणा यह है कि शब्द की भांति, 
fag zal के विशेष गुणा क्षणिक हुआ करते ži [आकाश विश्रु द्रव्य है, 
इसका विशेष गुण शब्द है जो क्षणिक है। यह क्षणिक शब्द अपनी उत्पत्ति के 
दूसरे क्षण में अपने ही सहश दूसरे शब्द को उत्पन्न करके स्वयं तीसरे क्षण 
में नष्ट हो जाता है। तो निष्कर्ष यह निकलता है कि प्रथम क्षण वाले शब्द के 
द्वारा द्वितीय क्षण में उत्पन्न शब्द कार्य हुआ, प्रथम क्षण वाला शब्द कारण 
af कार्यरूप में विद्यमान द्वितीय क्षण वाला शब्द प्रथम क्षण वाले 
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कारणभूत शब्द का विनाशक हो जाता है। कारण का नाश कार्यं ही करता 
है, पिता का वध पुत्र के ही हाथों से होता है। ठोक इसी प्रकार प्रथम क्षण में 
उत्पन्न ज्ञान द्वितीय क्षण में दूसरे ज्ञान को या संस्कारको उत्पन्न करता है 
और बदले में उत्तरवर्ती कार्यरूप ज्ञान या संस्कार अपने उत्पादक का ही विनाश 
कर डालता है । इसलिए ज्ञान को ज्ञान ही खा जाता है। ] 

[ ऊपर यह कह चुके हैं कि अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने पर feet का नाश 
हो जाता है । अब द्वित्वनाश की एक दूसरी विधि भी देखें-- ] कहीं-कहीं किसी 
द्रव्य ( जैसे घट ) को आरंभ करने वाले संयोग ( = अवयवों का संयोग ) के 
विनाशक ( प्रतिद्वन्द्वी ) विभाग ( Disjunction ) को उत्पन्न करने वाले कर्म 
के आने के समय में ही एकत्व-जाति की चिन्ता ( ज्ञान ) होती है और तब 
आश्रय घट का विनाश हो जाने से द्वित्व का भी नाश हो जाता है । [वस्तु ] 
के अवयवों का विभाग करने वाला कर्म अपनी उत्पत्ति के चतुर्थ क्षण में वस्तु 
का नाश करता है। प्रथम क्षण में वह कर्म उत्पन्न होता है । उसी कर्म से 
दूसरे क्षण में वस्तु के अवयर्वो का विभाग होता है । तीसरे क्षण में अवयवों 
के संयोग का विनाश होता है। चौथे क्षण में बस्तु ( घट ) का ही विनाश हो 
जाता है । द्विव की उत्पत्ति का विचार करते हुए हमने आठ क्षण देखे थे 
जिनमें द्वितीय क्षण में एकत्व की जाति का ज्ञान उत्पन्न होता है जो अपेक्षाबुद्धि 
को तृतीय क्षण में उत्पन्न करता है । यह एकत्वजातिज्ञान यदि घट का विनाश 
करने वाले चार क्षणों के मध्य प्रथम क्षण में हो तब स्वभावतः द्वितीय क्षण 
में अर्थात्‌ विभाग के समय अपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति होगी । उसके बाद तृतीय 
क्षण में संयोग का नाश होने के समय द्वित्व की उत्पत्ति होगी । चतुर्थ क्षण में 
( वस्तु का नाश होने के क्षण में ) द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान होगा । इसी क्षण 
में घट-रूपी आश्रय ( आधार ) के नाश के कारण इसके बाद वाले क्षण 
में दो चों में विद्यमान द्वित्व का विनाश हो जाता है क्योंकि घट ( द्रव्य ) 
के नाश के अनन्तर उसमें स्थित द्वित्व ( गुण ) का स्थित रहना असंभव है। 
इस प्रक्रिया में अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वनाश नहीं होता, क्योंकि हित्वनाश के 
पूर्व अपेक्षाबुद्धि के विनाश की कोई बात ही नहीं चलती । | 

[ मूल में जो 'एकत्वसामान्यचिन्ता' पद है, उसका अर्थ है एकत्व-जाति 
का ज्ञान । अब इस एकत्वजातिज्ञान को यदि आप पहले ही रख लें-विभाग- 
जनक कर्म के पहले ही एकत्व जाति का ज्ञान हो जाय तब स्वभावतः उसके 
बाद आने वाली अपेक्षाबुद्धि प्रथम क्षण में ही ( विभागोत्पादक कमें के समय 
में ही ) उत्पन्न होगी । द्वितीय क्षण में ( विभाग के समय ) द्वित्व की उत्पत्ति 


४२६ सवेदर्शनसंग्रहे- 


तथा तृतीय क्षण में ( संयोगनाश के समय ) द्वित्वजाति का ज्ञान होगा । 
चतुर्थ क्षण में ( घटनाश के समय ) अपेक्षाबुद्धि का विनाश होगा । इस क्षण 
में ( चतुर्थ क्षण में ) घट-रूपी आश्रय का नाश तथा अपेक्षाबुद्धि का नाश दोनों 
कारणों से उसके उत्तर क्षण में द्वित्व का नाश होता है। इसे ही कहा जा रहा 
है--] और यदि विभागजनक कमं के क्षण में ही अपेक्षाबुद्धि की चिन्ता 
( उत्पत्ति) करें तो दोनों कारणों से. द्वित्व का नाश हो सकता है--यही संक्षेप 
में [ द्वित्व का विचार हो गया । | 


चिशेष--उपर्थृक्त दोनों कारणों का अन्तर इतना ही है कि अपेक्षाबुद्धि 
की सत्ता कहाँ माने । यदि अपेक्षाबुद्धि द्वितीय क्षणा में ( विभाग के समय ) 
मानते हैं तो अपेक्षाबुद्धि के नाश के ही समय द्वित्व का नाश हो जाता है उस 
समय अपेक्षाबुद्धिनाश कारणा नहीं हो सकता क्योंकि कारण को कार्य के पूवं 
ही रहना चाहिए, समकाल -नहीं। निदान हमें आघारनाश से द्वित्वनाश 
मानना पड़ेगा । दूसरी ओर यदि सारी प्रक्रिया एक सीढ़ो ऊपर खिसक जाय 
तथा अपेक्षाबुद्धि को द्वितीय क्षण में न मानकर प्रथम क्षण में स्वीकार कर लें 
तो चतुथं क्षण में उसका नाश हो जायगा और वह नाश आराम से उत्तरवर्ती 
क्षण में होने वाले द्वित्वनाश का कारणा बन जायगा । इसे निम्न पाटी से समझ 
सकते हैं :-- 


क्षण कार्यचतुष्टय द्वित्वनाश की द्वित्वनाश की 
प्रक्रिया do (१) प्रक्रिया सं० (२) 


१. विभागजनक कर्म एकत्वजातिज्ञान (२) अपेक्षाबुद्धि (३) 

२. विभाग अपेक्षाबुद्धि (३) दवित्वोत्पत्ति (४) 

३. संयोगनाश द्वित्वोत्पत्ति (४) द्वित्वत्वजातिज्ञान (५) 

४. घटनाश द्वित्वत्वजातिज्ञान (५) अपेक्षाबुद्धिनाश (६) 

५. (आधारनाश से) द्वित्वनाश, अपेक्षा- द्वित्वनाश (७) 
बुद्धिनाश (६) 


कोष्ठको में निदिष्ट अंक यह सूचित करते हैं कि पूर्वोक्त आठ क्षणोंवाली 
प्रक्रिया में इन कार्यों का कौन-सा स्थान था । प्रस्तुत प्रक्रिया सं० १ में faa- 
नाश का कारण घटनाश अर्थात्‌ आधारनाश है जब कि प्रक्रिया सं० रे में पहले 
की भांति अपेक्षाबुद्धि के विनाश से ही हित्व का विनाश माना जाता है। 
वास्तव में नवीनता प्रक्रिया सं १ में ही है। 

अब अपेक्षाबुद्धि का लक्षण देकर द्वित्व का प्रकरण समाप्त किया जायगा । 


भन रा पक त, डु 


औद्धक्य-दशेनम्‌ 8२७ 
(९. ग. अपेक्षाबुद्धि का लक्षण ) 


अपेक्षाबुद्धिनोम बिनाशकविनाश्ञप्रतियोगिनी बुद्धिरिति 
बोद्धव्यम्‌ | 
अपेक्षावुद्धि उस बुद्धि को कहते हैं जिसका विनाश [ द्वित्व संख्या का | 
विनाशक हो । [ तात्पर्य यह है कि अपेक्षाबुद्धि के नाश से fader का नाश 
होता है--दोनों के बिनाशों में कार्यकारण का सम्बन्ध है । अब, यदि अपेक्षाः 
बुद्धि कें नाश से faden का नाश होता है तब तो अपेक्षाबुद्धि अपने नाश 
की प्रतियोगिनी हुई । नाश धर्मी है, अपेक्षाबुद्धि प्रतियोगिनी है । इसी को कहां 
गया है कि अपेक्षाबुद्धि डित्वसँख्या को नष्ट करने चाले विनाश की 
प्रतियोगिनी बुद्धि है । ] 


विशेष--इससें अन्तर्भूत पदों पर विचार करने से यह माळूम होता है कि 
यदि लक्षण से 'विनाशक' पद हटा = तो जीव की बुद्धि में अतिव्यामि हो 
जायगी । कारणा यह है कि जब हम कहते हैं. यह घट है” तो इस बुद्धि का भी 
तृतीय क्षण में विनाग हो ही जाता है--यह बुद्धि भी विनाश की प्रतियोगिनी 
है, इसलिए 'यह घट है! इस ज्ञान को भी अपेक्षाबुद्धि कहने लगेंगे। इसलिए 
अतिव्याझि रोकने के लिए 'विनाशक' पद का प्रयोग हुआ है। वेसा करने से 
घट-ज्ञान का नाश होने पर किसी दूसरे का विनाश नहीं होता--इसलिए घट- 
ज्ञान का नाश किसी का विनाशक नहीं है। ढित्व का नाश अपेक्षाबुद्धि के ही 
नाश से सम्भव है | 

बैशेषिकों का यह मत दिलाया गया है कि द्वित्व अपेक्षावुद्ध से उत्पन्न 
होता है । Smfr भी इसी को स्वीकार करते हैं. किन्तु इसमें उनकी विशेष 
रूचि नहीं, विशेष पर वैशेषिक का ही आग्रह है। कुछ लोग जो यह शंका करते 
हैं कि वैद्येषिकों का हित्व अपेक्षाबुद्धि से व्यक्त होता है, उत्पन्न नहीं यह बिल्कुल 
निरथंक है । 

भाषा-परिच्छेद ( गुणखंड, १०९ ) में अपेक्षाबुद्धि का लक्षण देते हुए 
विश्वनाथ कहते हैं--अनेकैकत्वबुद्धियों सा5पेक्षाबुद्धिरूच्यते अर्थात्‌ अपेक्षा- 
बुद्धि उसे कहते हैं जो अनेकत्व में एकत्व का अवगाहन कराये जैसे 'अयम्‌ एकः, 
अयम्‌ एकः' | मुक्तावली में प्रस्तुत प्रसंग को इस रूप में व्यक्त किया गया है-- 


अपेक्षाबुद्धिस्तदुत्पादिक' तन्नाशस्तन्नाशक इति कल्पनात्‌ ४ qå पक्षवाले | 
करते हैं कि अपेक्षाबुद्धि के विनाश के बाद द्वित्व का नाश केसे होता है? उत्तर 


४२८ सर्वंदशेनसंग्रहे- 


यह है कि जब अपेक्षाबुद्धि नहीं रहती तब fea आदि धर्मों का प्रत्यक्षीकरण 
नहीं होता, इसलिए ऐसा निश्चय होता है कि अपेक्षाबुद्धि ही उन्हें उत्पन्न करती 
हे और अपेक्षाबुद्धि के विनाश से उन द्वित्वादि धर्मो का भी विनाश हो 
जाता है । 

द्वित्वादि के कारणा के रूप में अपेक्षाबुद्धि किस प्रकार की कब होती है, 
इस पर विचार करते हुए मुक्तावली में लिखा है कि ढृषणुकादि पदार्थों का ज्ञान 
इन्द्रियों से नहीं हो सकता । उनमें द्वित्व के ज्ञान के लिए योगियों की अपेक्षा- 
बुद्धि काम देती है। सृष्टि के आदि-काल में जो परमाणु आदि हैं उनमें fea के 
कारणा के रूप में या तो ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि काम में आती है या दुसरे 
wares ( जिस ब्रह्माण्ड की सृष्टि हो रही है उससे किसी भिन्न ब्रह्माएड ) में 
बिद्यमान योगियों की अपेक्षाबुद्धि काम देती है । ( मुक्तावली, वहीं ) । 

( ६०. पाकज पदार्थ की उत्पत्ति ) 
A 
अथ द्वयणुकनाशमारभ्य कतिभिः क्षणः पुनरन्यद्‌ इचणु- 
कपुत्पद्य रूपादिमद्भवतीति जिज्ञासायामुत्पत्तिप्रकारः कथ्यते-- 
नोदनादिक्रमेण इयणुकनाशः | नष्टे इयणुके परमाणावग्नि- 
संयोगाच्छचामादीनां निवृत्तिः AA इयामादिषु॒ पुनरन्य 
स्मादग्निसंयोगाद्‌ रक्तादीनामुत्पत्तिः । 

अब यह प्रश्न होता है कि एक aaga का नाश होने पर, कितने क्षणों के 
बाद फिर दूसरा दचणुक उत्पन्न होकर रूप-रस आदि से युक्त होता है। इस 
जिज्ञासा के उत्तर में अब हम cays की उत्पत्ति की रूपरेखा ( प्रकार ) प्रस्तुत 
करते हैं । 

(१) सबसे पहले नोदन (संयोग, अमि-संयोग, ९/नुद्‌ = प्रेरणा, Motion) 
आदि के क्रम से* cage ( दो अणुओं के सम्मिलित रूप ) का नाश होता है । 
(२) द्यणुक के नष्ट हो जाने पर परमाणु में अग्नि-संयोग होता है जिससे 
इयाम आदि गुणों की निवृत्ति ( नाश ) होती है। (३) अब श्याम आदि 


# अग्निसंयोग ( नोदन ) से घट के अणुओ में क्रिया उत्पन्न होती है, 
तब एक अणु से दूसरे अणु का पृथकरण ( Separation ) होता है। फिर 
कृष्ण ( कच्चा ) घट का निर्माण करने वाले अणुओं के संयोग का नाश होता है 
और अन्त में gage का विनाश होता है। यह द्व्यणुक नष्ट होने पर पुनः 
नवम क्षण में दुसरा द्वयणुक दूसरे रूप का उत्पन्न करता है। 


[$ BRE 
. भूतपूर्व गुणों के हट जाने पर उस परमाणु में पुनः अग्नि-संयोग होता है जिससे 
रक्त आदि गुणों की उत्पत्ति होती है । 
विशेष--'पाक' का अर्थ है तेज:संयोग । अग्नि के साथ संयोग होने पर 
द्रव्यो में रूप, रस, गन्ध और स्पर्श का अन्तर या परिवतंन होता है। कच्चा 
घडा काला है किन्नु जब उसमें afa का संयोग होगा तब वह लाल हो जायगा। 
आम, अमरूद आदि के हरे फलों में तेज के संयोग से पीलापन आ जाता है-- 
यह रूप का gada है। कच्चा फल स्वाद ( रस) में खट्टा, गन्ध में दूसरी 
तरह का anad कड़ा लगता है जब कि अग्नि-संयोग ( धूप से ) हो 
जाने पर जब वह पक जाता है तब उसमें मधुरता, सुगन्ध तथा कोमलता आ 
जाती है। इसी तरह से द्रव्यों में रूपादि चार गुणों का पाकजत्व देखा 
जाता है, किन्तु स्मरणीय है कि नव द्रव्यो में केवल पृथ्वी में ही यह पाकजत्व 
होता है--'एतेषां पाकजत्वं तु क्षिती नान्यत्र कुत्रचित्‌’ ( भा० To १०५ )। 
जलादि द्रव्यो में पाकजत्व नहीं होता । 
अब प्रश्‍न यह है कि पाक होता किसका है--परमाणुओं का या पूरे द्रव्य 
(free) का ? वैशेषिक कहते हैं कि परमाणुओं में ही पाकज गुणों (रूप, रस, गन्ध, 
सपक्षं का परावतँन होता है--तत्रापि परमाणौ स्यात्पाको वेशेषिके नये ( भा० 
qo १०५ ) | उनके सिद्धान्त को पीलुपाक-प्रक्रिया कहते हैं क्योंकि ‘aa 
का अर्थ परमाणु होता है। दूसरी ओर, नैयायिकों की मान्यता है कि पिण्ड में 
ही रूपादि का परावतंन होता है। अवयव और अवयवी (जेसे घट ) का 
नित्य संबंध होने के कारण दोनों का एक साथ बिताश और एक ही साथ 
उदय होता है। अतः पूर्बेरूप आदि का नाश या विकास अवयवी ( पिण्ड ) 
से संबद्ध है। नैयायिको का सिद्धान्त पिठरपाक-प्रक्रिया के नाम से प्रसिद्ध 
है ( पिठर = पिएड या अवयवी जैसे घट ) । 


प्रस्तुत प्रसंग में वैशेषिकों की पीलुपाक प्रक्रिया ही महत्वपूर्ण है। अतः 
उसीका बिश्लेषण समीचीन है। सामान्यतः तेज:संयोग के कारण घट के 
अबयवों या कपालों ( घट के gagi ) के पारस्परिक वियोग से घंट ( अवयवी ) 
का नाश होता है। इन कपालों के भी अवयवों के वियोग या विनाश से इनका 
नाश होता है। इस प्रकार का नाश व्यणुक तक ही होता है। aga का 
नाश इसके अवयवों के नाश से नहीं होता, प्रत्युत दो परमाणुओं के पार- 
स्परिक वियोग से होता है क्योंकि परमाणु नित्य होने के कारण नष्ट नहीं हो 
सकते । हाँ, एक दूसरे से वे पृथक्‌ हो सकते हैं। अंब इन परमाणुओं के 
पृथक्‌ होने से इनके पहले के रूप, रस आदि गुण नष्ट हो जाते हैं तथा दूसरे 


४२० सबेद्शेनसंग्रहे- 
ही रूप, रस आदि उत्पन्न होते हैं। अब इन परमाणुओं से क्रमशः दचणुक, 
saga आदि के क्रम से नवीन घट उत्पन्न होता है। 

मुक्तावली ( भा० प० १०५ की टीका ) में इस प्रकार कहा गया है-- 
'वृथिवी-द्रव्य में भी केवल परमाणु में ही पाक होता है, ऐसा वैशेषिक लोग 
कहते हैं। उनका यह अभिप्राय है--अवयवी ( घट ) के द्वारा निरुद्ध ( संबद्ध ) 
अवयवों में पाक का होना (संभव; नहीं । हाँ, अग्नि के संयोग से अवयवियों 
के नष्ट हो जाने पर प्रत्येक अवयव के स्वतंत्र परमाणुओं में पाक होता है। 
फिर पक्क ( पाक होने के बाद, तेज:संयोग से रूपादि-परावृत्ति होने पर ) पर- 
माणुओ के संयोग से दृचणुकादि के क्रम से महान्‌ अवयवी ( = घट ) पर्यन्त 
उत्पत्ति होती है। अग्नि-पदार्थ में अतिशय वेग होने के कारण पहले के व्यूह 
( अवयव-समूह के रूप में घट ) का नाश होकर तुरन्त दूसरे gg की उत्पत्ति 
हो जाती है ।' 

एक द्च्रणुक का नाश होने पर दूसरा cage कितने क्षणों में उत्पन्न होता 
है, इस प्रदन को लेकर वेशेषिकों के यहाँ क्षणप्रक्रिया चलती है । विभागज 
विभाग को स्वीकार करने पर इसमें दस क्षण लगते हैं किन्तु उसे अस्वीकार 
करें तो केवल नव क्षणों में काम हो जाता है । कुछ दूसरे मतों से इसमें पाँच, 
छह, सात, आठ या ग्यारह क्षण भी होते हें । उन सबों का विवेचन मुक्तावली 
के उपर्युक्त स्थल पर हुआ है । 

इस स्थान पर नवक्षणा प्रक्रिया की चर्चा चल रही है| ऊपर तीन क्षण 
हम देख gh हैं । चौथे क्षण के लिए आगे देखें । 


उत्पन्नेषु रक्तादिषु अदृष्टवदात्मसंयोगात्परमाणो द्रव्या- 
रम्भणाय क्रिया तया पूर्वदेशाद्विभागः। विभागेन पूर्व देश- 
संयोगनिवृत्तिः । तस्मिन्निवृत्ते परमाण्वन्तरेण संयोगोत्पत्तिः । 
संयुक्ताभ्यां परमाणुभ्यां इचणुकारम्भः | आरब्ये इचणुके कारण 
गुणादिभ्यः कार्यशुणादीनां रुपादीनाम्मुत्पत्तिरिति यथाक्रमं 
नव क्षणाः । 

दशक्षणादिप्रकारान्तरं विस्तरभयान्नेह प्रतन्यते । इत्थं 
पीलुपाकप्रक्रिया | पिठरपाकम्रक्रिया नेयायिकधीसंमता | 


(४) रक्त आदि गुणों के उत्पन्न हो जाने पर अदृष्ट ( घर्म-अधमं ) से 
युक्त आत्मा के साथ संयोग होने पर परमाण में द्रव्य का आरम्भ ( उत्पादन ) 
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करने के लिए क्रिया होती है। [ चूँकि निर्गुण द्रव्य में क्रिया का रहना असंभव 
है इसलिए रक्तादि गुणों की उत्पत्ति के अनन्तर ही द्रव्यारम्भक क्रिया उत्पन्न 
होती है । अदृष्ट अर्थात्‌ धर्मे या अधर्म ही सभी पदार्थों का साधारण कारण है 
क्योंकि अदृष्ट के आश्रय जीव हैं जो fay होने के कारण सभी कार्यों में अदृष्ट के 
साथ रहते हैं। ] (५ ) इस क्रिया के द्वारा परमाणु का अपने पूर्व स्थान से 
विभाग ( Disjunction ) होता है । (६ ) विभाग होने पर परमाणू के qå 
स्थान के साथ विद्यमान संयोग का विनाश होता है । (७ ) जब संयोग की 
निवृत्ति हो जाती है तब उस परमाणु का संयोग दूसरे परमाणु के साथ होता 
है । ( = ) दो परमाणुओं के संयुक्त होने से cages (दो परमाणुओं का समाहार) 
का आरम्भ होता है और अन्त में ( ९ ) द्वयणुक का आरम्भ होने पर कारण 
के रूप में स्थित गुण आदि से काये के रूप में स्थित गुणादि, जैसे रूप, रस, 
गन्धादि, की उत्पत्ति होती है--इस प्रकार क्रमशः ये नौ क्षण होते हैं । 
दस क्षणा में होनेवाली या दूसरे प्रकार से ( पांच, छह आदि क्षणों में ) 
होनेवाली प्रक्रियाओं का वर्णन विस्तार के भय से नहीं किया जा रहा है। 
अस्तु, इस प्रक्रिया को पीलुपाक-प्रक्रिया कहते हैं। नेयायिकों के द्वारा पिठर- 
वाक-प्रक्रिया स्वीकृत है । [ इसकी रूपरेखा ऊपर की टिप्पणी में दी गई है Je 


( ११. विभागज विभाग का विवेचन ) 
विभागजविभागो द्विविधः--कारणमात्रविभागजः कारः 
णाकारणविभागजइच । तत्र प्रथमः कथ्यते-कार्यव्यापते कारणे 
कर्मोत्पन्न॑ यदाऽवयवान्तराद्विभागं विधत्ते, न तदा55काशादि- 
देश्ञाद्विभागः। यदा त्वाकाशादिदेशाद्विभागः, न TISTA- 
वान्तरादिति स्थितिनियमः । 


विभाग से उत्पन्न होनेवाला विभाग दो प्रकार का है--( १) जो केवल 


+ पीळुपाक-प्रक्रिया में कच्चा घट जब पकाया जाता है तब उसका नाश 
हो हो जाता है क्योंकि इसके cage आदि नष्ट हो जाते हें । पाक (अम्नि-संयोग) 
से परमाणुओं में लाली आती है तथा घट पक कर लाल हो जाता है। क्रिया 
इतनी शीघ्र होती है कि घट के परिबर्तन को आँखें नहीं समझ पातीं। घट बदल 
जाता है। पिठरपाक-प्रक्रिया में अग्नि द्रव्य के अणुओं में सीघे प्रविष्ट हो जाती 
है तथा कच्चे घट का विनाश बिना किये ही अपना प्रभाव उन अणुओं पर 
व्यक्त करके उसी घट में गुण-परिबतंन कर देती है । 


४३२ सर्वदशनसंग्रहे- 


कारण ( उपादान कारण ) के विभाग से उत्पन्न हो तथा (२) जो कारण 
और अकारण ( स्थान ) के विभाग से उत्पन्न हो । पहले हम प्रथम भेद का 
वर्णन करें । 

कार्य (gage ) के द्वारा व्याप्त कारण ( परमाणु ) में जो कमं (क्रिया ) 
उत्पन्न होता है वह जब दूसरे अवयवों से विभाग धारण करता है, उस समय 
आकाश आदि देशों ( Place ) से विभाग नहीं होता । दूसरी ओर जब उसमें 
आकाश आदि देशों से विभाग किया जाता है तब दूसरे अवयवों से विभाग 
नहीं होता--यह एक स्थिर नियम है। 

विशेष--वैशेषिकों के द्वारा प्रदर्शित गुणों में एक गुण बिभाग ( Disj- 
unction ) है । यह तीन प्रकार से होता है--एक पदार्थ की क्रिया से उत्पन्न 
होने वाला विभाग, दोनों की क्रियाओं से होने वाला विभाग तथा विभाग से ही 
उत्पन्न होने वाला विभाग । इनके उदाहरणा क्रमश यों हैं--श्येन पक्षी से पर्वत 
का विभाग (एकनक्रियाजन्य विभाग), दो मेषों (AA) का विभाग (उभयक्रियाजन्य) 
तथा कपाल ( घड़े के gee) और वृक्ष का विभाग करने से घट और वृक्ष 
का विभाग करना ( विभागज विभाग ) विभागज विभाग में भी दो zeal 
का पृथक्करण होता है किन्तु उनमें पहले एक और विभाग हो जाता है । एक 
वस्तु (धर्मी ) के अवयवों के साथ दूसरी वस्तु ( प्रतियोगी ) का विभाग कर 
लेने पर उसी के आधार पर पूरे धर्मी के साथ प्रतियोगी का विभाग मानते 
हैं। नेयायिक इस प्रकार का विभाग स्वीकार नहीं करते । 


इस विभागज विभाग के दो भेद हैं-- 
विभागजस्तृतीयः स्यात्तृतीयोऽपि द्विधा भवेत्‌ | 
हेतुमात्रविभागोत्थो हेत्वहेतुविभागजः ॥ ( भा० To १२० )। 
सिद्धान्तमुक्तावली में इसकी विवेचना बहुत सरल और संक्षिप्त रूप से हुई है। 
१. कारणमात्र विभागजन्य--पहले कपाल में क्रिया उत्पन्न होती है, 
फिर दो कपालों का विभाग होता है, फिर घट का आरंभ करने वाले संयोग का 
नाश होता है, फिर घट का नाश होता है। अब उसी कपाल-विभाग के द्वारा 
पूर्वोक्त क्रियायुक्त कपाल का आकाश के साथ विभाग उत्पन्न होता है। पुनः 
आकाशसंयोग का नाश और तब उत्तर देश के साथ कपाल के संयोग का नाश 
होकर अंत में कर्म का नाश होता है ।. तात्पये यह निकला कि कर्म पहले एक 
प्रकार का विभाग ( कपालद्वय-विभाग ) उत्पन्न कर देता है--तब इस विभाग 
के द्वारा दूसरा विभाग ( आकाश अर्थात्‌ स्थान से कपाल का विभाग ) उत्पन्न 
होता है । इस प्रक्रिया में दो विभाग हुए--१. अवयबों से विभाग तथा 
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२. देशान्तर ( दूसरे स्थान) से विभाग । ये दोनों एक साथ नहीं रहते । 
केवल पूर्वापर का हो नहीं, इन दोनों के बीच कुछ क्षणों का भी अन्तर है । 


हम ऐसी शंका नहीं कर सकते कि fra पहले कर्म से दो अवयवों का 
विभाग किया गया है उसीसे कपाल का आकाश या देशान्तर के साथ विभाग 
उत्पन्न होना क्‍यों नहीं मान लेते हैं? कारण यह है कि एक ही कर्म 
आरंभक ( उत्पादक ) संयोग के विरोध में खड़े होने वाले विभाग को तथा 
अनारंभक संयोग के विरोधी विभाग को--दोनों को उत्पन्न नहीं कर सकता । 
यदि दोनों प्रकांर के विभागों को उत्पन्न करने वाली क्रिया को हम एक ही 
समझने की भूल करें तो खिलते हुए कमल की कलिका के टूट जाने की भी 
संभावना करनी पड़ेगी ( विकसत्कमलकुड्मलभड्भप्रसद्भात्‌ू ) । कमल के खिलने 
के समय जो कमं उसमें उत्पन्न होता है, वह उस विभाग को उत्पन्न करता है 
जो कमल के अनारंभक आकाश-प्रदेश के साथ उसके संयोग का विरोधी है। यदि 
वह कमं अब कमल के आरंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न करे तो कमल 
का विनाश निश्चित है । आरंभक संयोग विनाश पर ही आधारित होता है। फल 
यह निकला कि जो कमं अनारंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न करता 
है, वह आरंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न नहीं करता। जो कमं 
दूसरे अवयबों से अर्थात्‌ परमाणुओं से विभाग ( आरंभकसंयोगप्रति इन्द्रिभूतं 
विभागम्‌ ) उत्पन्न करता है, वह कर्म दथणुकों का आरंभ न करने वाले 
आकाश-प्रदेश के साथ होने वाले संयोग का विरोधी विभाग उत्पन्न नहीं 
करता । दोनों में से कोई एक ही क्रिया संभव है--दोनों प्रकारो के विभाग को 
उत्पन्न करने वाली क्रियायें दो हैं । 

ऐसी भी शंका नहीं की जा सकती कि कारण-विभाग (अवयवों से विभाग) 
से ही, द्रव्य-नाश के पहले ही, देशान्तर ( आकाश )-विभाग क्यों नहीं उत्पन्न 
होता ? कारण यह है कि अवयव आरंभक-संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न 
करता है, द्रव्य के होने पर ( विना द्रव्य-नाश के ) देशान्तर से इसका विभाग 
होना असंभव है । अतः किसी भी दशा में अवयव-विभाग ( कारण-विभाग ) 
के होने के बाद ही देशान्तर-विभाग होता है । 

२. कारणाकारण-विभागजन्य- हाथ में क्रिया उत्पन्न होने से हाथ 
और वृक्ष के बीच विभाग होता है, इसी से शरीर में भी “विभक्त' ( पृथक्‌ ) 
होने का ज्ञान होता है ( स्मरणीय है कि विभाग के द्वारा दो द्रव्यों में विभक्त 
होने की प्रतीति होती है )। इस प्रकार हस्त-वृक्ष-विभाग ( कार्य ) के लिए 
हस्त-क्रिया कारण है । किन्तु यही हस्त-क्रिया शरीर और वृक्ष के विभाग का 
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कारण नहीं हो सकती क्योंकि दोनों का एक अधिकरण नहीं है। कार्य-क्रारण 
का संबंध समानाधिकरणा वदार्थो का ही होता है । शरीरक्रिया को भी शरीर 
और वृक्ष के विभाग का कारण नहीं मान सकते क्योंकि शरीर में क्रिया तो 
उस समय हुई ही नहीं । अवयवी ( शरीर) के कमें अवयवों ( हाथ, पैर 
आदि ) पर ही निर्भर करते हैं । सभी अबयवों में क्रिया होने पर ही शरीर 
की क्रिया मानी जाती है। ऐसे स्थलों में कारणाकारण-विभाग से कार्याकार्य 
बिभाग उत्पन्न होता है। हस्त-वृक्ष का बिभाग ( कारणा ) होने के बाद शरीर- 
ga का विभाग होता है--हस्त-वृक्ष का विभाग होने से शरीर में भी विभक्त 
प्रत्यय होता है । 

इन सबों का विवेचन मुक्तावली के आधार पर किया गया है । adada- 
संग्रह में भी प्रस्तुत प्रसंग में यह विषय आवेगा । 


कमणो गगनविभागाकतेत्वस्य रव्यारम्भकसंयोगविरोधि- 
विभागारम्भकत्वेन धूमस्य घूमध्वजवर्भेणेव व्यभिचाराचुषलः 
म्मात्‌ । ततथावयवकमोवयवान्तरादेव विभागं करोति नाका- 
शादिदेशात्‌ । तस्माद्विभागाद्‌ रव्यारम्भकसंयोगनिवृत्तिः । ततः 
कारणाभावात्कायोमाव इति न्यायादवयवनिवृत्तिः । 


जिस प्रकार धूम का व्यभिचार चूमध्वज (अभि) के साथ कहीं प्राप्त नहीं होता 
(afa के बिना धूम नहीं मिलता ), ठीक उसी प्रकार कमे (> चटव्वंस-क्मे ) 
जिसे हम स्थान (space )के विचार से होनेवाले विभाग का कर्ता नहीं 
मानते ( = स्थानजन्य विभाग का अनारंभक कर्म ), द्रव्य का आरंभ करने 
बाले संयोग के विरोधी विभाग के उत्पादक के रूप में ही सदा रहता है, व्य- 
भिचरित नहीं होता । [ ऊपर कही गई बातों को हो इसमें फैलाया जा रहा 
है । enana विभाग को जो कर्म उत्पन्न नहीं करता, वही कर्म द्रव्यारंभक 
संयोग का विरोध करने वाले विभाग को उत्पन्न करता हे--दोनों कर्मों में 
कार्य-कारण संरंघ है । चूँकि संयोग और विभाग में सीधा विरोध है इसीलिए 
स्थान-स्थान पर “संयोगप्रतिद्वन्द्विविभाग' की तरह की उक्तियाँ दी जाती हैं।] 

इसलिए अवयवों का | घटध्वंस-रूपी | कर्म अपना विभाग दूसरे अवयवों 
से ही उत्पन्न करता है, आकाश आदि देशों ( space ) से नहीं । इस विभाग 
के बाद द्रव्य ( घट ) का आरंभ करने वाले संयोग की निवृत्ति होती है। उसके 
बाद, 'कारण का अभाव होने पर कार्य का अभाव होता है'--इस नियम से 


a 
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[ द्रव्यारंमक-संयोग-लूपी कारण के नष्ट हो जाने से उसके कार्य अर्थात्‌ 
अबयवी ( घट ) की भी निवृत्ति हो जाती है। 


निवृत्तेक्वयविनि तत्कारणयोरवयवयोः वतेमानो विभागः 
कार्यबिनाशबिशिष्ट कालं स्वतन्त्रै वायवयमपेकषय सक्रियस्यैवाव- 
यतस्य कार्यसंयुक्तादाकाशदेशाद्विमागमारमते न निष्क्रियस्य | 
कारणाभावात्‌ । 


इस प्रकार जब अवयवी ( घट ) का बिनाश हो जाता है तब उस (विनाश) 
के कारणास्वरूप जो दोनों अवयव ( टुकड़े ) हैं उनके बीच विद्यमान विभाग 
या तो कार्य के विनाश से संबद्ध काल ( Time ) की अपेक्षा रखता है या 
किसी स्वतंत्र अवयव की अपेक्षा करके ही केवल सक्रिय अवयव का ही 
विभाग कार्य-संबद्ध आकाश-देश से आरंभ कस्ता है, निष्क्रिय अवयव का 
विभाग बह इसलिए आरंभ नहीं करता कि उसका कोई कारणा ही नहीं दिखलाई 
पड़ता । [ अभिप्राय यह 2 कि दो अवयवों का विभाग होने से घट की निवृत्ति 
होती है। उन दोनों अवथवों में एक को सक्रिय मानते हैं, दूसरे को निष्क्रिय । 
हम ऊपर देख चुके हैं कि अवयवों का पारस्परिक विभाग होने के बांद उनका 
विभाग आकाश देश ( स्थान Space ) से भी होता है । इसलिए अब प्रथम 
विभाग आकाझदेशविभाग को उत्पन्न करता है। किन्तु यहाँ भी निष्क्रिय अवयव 
से आकाश-विभाग नहीं माना जा सकता क्योंकि शक्ति के अभाव में वह कारणा 
नहीं बन सकता । सक्रिय अवयव से ही आकाश-विभ।ग माना जा सकता है। 
qada अवयव का यहाँ अर्थ है अपने विनाश के पश्चात्‌ आने वाला काल का 
कोई विशेष अवयव | ] 


विशेष -विभागज विभाग को स्वीकार करने पर द्व्यणुकोत्पत्ति की 
दश्षक्षणा या एकादशक्षणा प्रक्रिया का उल्लेख किया गया है। वह इस प्रकार 
है । जब हम विभागज विभाग को स्वीकार करते हैं तो साथ -हो-साथ यह भी 
मानना पड़ेगा कि एक विभाग विना किसी की अपेक्षा रखे हुए दूसरे विभाग को : 
उत्पन्न नहीं कर सकता । यदि निरपेक्ष होकर विभाग दूसरे विभाग का उत्पादन 
करता है तब उस पहले विभाग को विभाग समझना भूल है। वस्तुतः वह कमे 
है, क्योंकि कणाद ने वेशेषिक सूत्र ( १।१।१७ ) में कहा है-संयोगविभाग- 
योरनपेक्षं कारणं कर्म। इसका अर्थ है कि संयोग और विभाग को उत्पन्न 
करनेवाला पदार्थ जो अपने बाद किसी की अपेक्षा नहीं रखे वह कमं है। 
विभाग ( आक्राशविभाग ) यदि किसी निरपेक्ष विभाग ( अवयवविमाग ) से 
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सबेदशोनसंग्रहे- 


उत्पन्न होने लगे तो वह उत्पादक विभाग कर्म के लक्षण में आते के कारण कर्म 


ही हो जायगा । इस प्रकार कर्म के लक्षण में अतिव्याप्ति-दोष 


होता है। दूसरी 


ओर यदि कर्म के लक्षण में कुछ परिवर्तन करें कि उत्तरसंयोगोत्पत्ति के समय 


पूर्वसंयोग के नाश की अपेक्षा है 


तो अव्याप्ति-दोष होगा । अन्ततः यह मानना 


पड़ा कि विभागज विभाग में विभागारंभ के लिए सापेक्ष विभाग ही कारण हो 


सकता है । 


अब प्रश्‍न है कि अपेक्षा 


हो तो किसकी ? यदि द्रव्यारंभ करनेवाले संयोग 


की निवृत्ति करनेवाले काल की अपेक्षा करके विभागज विभाग मानते हैं तो 
दशक्षणा ( Ten-moment process ) प्रक्रिया होगी । यदि द्रव्पनाश करने- 


वाले काल की अपेक्षा करेंगे तो एकादशक्षणा प्रक्रिया होगी 


निम्न चित्र द्वारा की जा संकती है-- 


द्शक्षणा | 

अम्निसंयोग से cays का आरंभ | 

करने वाले परमाणु में करिया, उसके 

बाद विभाग, तब आरंभक के संयोग 
का नांश। तब-- 


(१) दचणुकनाश और विभागज- | 
विभाग । | 
(२) श्यामनाश और पूवंसंयोग 


का नाश; | 


(३) रक्तोर्त्पात्त और उत्तरसंयोग; 


(४) अभिनोदन से उत्पन्न हुई | 
परमाणुगत क्रिया का नाश; | 

(५) अदृष्टयुक्त आत्मा के संयोग 
से द्रव्य के आरंभ के अनुकूल क्रिया; 

(६) विभाग; 

(७) पूर्वंसंयोग का नाश; 

(८) आरंभक-संयोग; । 

(९) दृचणुक की उत्पत्ति; | 

(१०) अंत में रक्तादिकी उत्पति । 


| 
| 


SND स 


। दोनों की तुलना 


पकाद्शक्षणा 
अभिसंयोग से परमाणु में क्रिया, 
उसके बाद विभाग, तब द्रव्यारंभक 


| संयोग का नाश | तब-- 


(१) ढृघणुकनाश; 

(२) दृयणुकनाश से संबद्ध काल 
की अपेक्षा रखते हुए विभागज विभाग 
तथा श्याम का नाश; 

(३) पूर्वेसंयोग का नाश और 


| रक्तोत्पत्ति; 


(४) उत्तरसंयोग; 

(५) अभिनोदन से उत्पन्न TAT- 
णुगत क्रिया का नाश; 

(६) बहृष्टयुक्त आत्मा के संयोग 
से द्रव्यारंभ के अनुकूल क्रिया; 

(७) विभाग; 

(८) पूर्वसंयोग का नाश; 

(९) द्रव्यारं भक-संयोग; 

(१०) gage की उत्पत्ति; 

(११) अंत में रक्तादि की उत्पत्ति । 


z 8३७ 
( ११ क. विभागज विभाग का दूसरा भेद ) 


द्वितीयस्तु हस्ते कर्मोत्पन्नम्‌ अवयवान्तराद्विभागं Faq 
आकाशादिदेशेभ्यो विभागानारभते। ते कारणाकारणविभागाः 
कर्म यां at प्रति कार्यारम्भाभिमुखं, तामपेक्ष्य कार्याकार्यविभा- 


गमारभन्ते | यथा हस्ताकाशविभागाच्छरीराकाशविभागः । 

बिभागज बिभाग का दूसरा भेद (कारणाकारण विभाग से उत्पन्न विभाग) 
वह है जिसमें हाथ में उत्पन्न होने वाली क्रिया gat अवयवों से विभाग करती 
हुई आकाशादि देशों से विभाग आरम्भ करती है। [ हाथ का सम्बन्ध घट, 
पट, तरु आदि से होता है, इन पदार्थों से विभाग उत्पन्न होता है। हाथ शरीर 
का अवयव होने के कारण शरीर का कारण है किन्तु आकाश आदि शरीर के 
कारण नहीं हैं। हाथ से विभाग होना कारण विभाग है, आकाश से विभाग 
होना अ-कारण विभाग है, दोनों का--कारण और अकारण का--पारस्परिक 
बिभाग ही शरीर का आकाशादि से विभाग उत्पन्न करता है । ] 

जिस दिशा में क्रिया कार्यारंभ के लिए अभिमुख दिखलाई पड़ती है उसी 
दिशा की अपेक्षा रखते हुए कारण और अकारण के ये विभाग कार्य और 
अकार्ये के विभाग उत्पन्न करते हैं। उदाहरणा के लिए हाथ और आकाश का 
विभाग उत्पन्न होने पर शरीर और आकाश का विभाग उत्पन्न होता है। 

विशेष--हाथ कारण और शरीर कार्य है। उसी प्रकार आकाश अकारण 
तथा अकार्य है । इसलिए 

कारण + अकारण का विभाग > कार्य + अकार्य का विभाग, 

जैसे, हस्त + आकाश का विभाग > शरीर + आकाश का विभाग । 
ये विभाग कर्म के अनुरूप ही होते हैं । उत्तर में चला हुआ हाथ दक्षिण आकाश- 
देश से विभाग उत्पन्न करता है । वैसे ही पूर्वं में चला हुआ हाथ पश्चिम-आकाश 
से विभाग उत्पन्न करता है। 


न चासौ शरीरक्रियाकार्यः । तदा तस्य निष्क्रियत्वात्‌ । 
नापि हस्तक्रियाकार्यः व्यधिकरणस्य कर्मणो विभागकतृत्वानुप- 
पत्तेः । अतः पारिशेष्यात्‌ कारणाक्ारणविभागस्तस्य कारण- 
मङ्गीकरणीयम्‌ | 

शरीर और आकाश का विभाग झरीर-गत क्रिया का कार्य नहीं माना जा 
सकता क्योंकि उस समय शरीर निष्क्रिय ही रहता है। [ तात्प यह है कि 


| | 


४३८ स्बेदशनसंग्रद्दे- 
शरीर और आकाश का विभाग हस्ताकाशविभाग से ही उत्पन्न होता है। 
शरीरस्थित क्रिया से इसकी उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । हस्ताकाशविभाग 
होने पर हाथ ही सक्रिय रहता है शरीर तो निष्क्रिय ही रहता है क्योंकि अवयवी 
( शरीर ) तभी सक्रिय होता है जब सभी अवयव सक्रिय होते हैं । 
पहले की टिप्पणी । ] 

शरीराकाश-विभाग को हस्त-कर्म का भी कार्य नहीं कह सकते । | जिस 
प्रकार हस्ताकाश-विभाग हस्त की क्रिया के कारण होता है वेसे हो हस्त क्रिया 
से ही शरीराकाश-विभाग क्यों नहीं हो जाता ? यही शंका है। ] दूसरे आधार 
में रहनेवाला ( व्यधिकरण ) कर्म किसी दूसरे स्थान में विभाग उत्पन्न नहीं कर 
सकता । [ अभिप्राय यह है कि क्रिया अपने आश्रय में ही अपना कार्ये करती 2 
दूसरे के आश्रय में नहीं । नहीं तो अतिप्रसंग नामक दोष होगा । यहाँ पर क्रिया 
हाथ में रहे और उसका कार्य--विभाग--शरीर में रहे, ऐसा कहना कठिन है । 


_ कार्य और कारण का समानाधिकरण रहना परमावश्यक है।] 


इस प्रकार केवल एक ही विकल्प बच रहने से कारणाकारण विभाग को 
हीं हम उस ( शरीराकाश-विभाग ) का कारण मान सकते हैं । 


( १२. अन्धकार का विवेचन )# 

यद्वादि--'अन्धकारादो भावत्वं निविध्यते' इति तदसंग- 
तम्‌ । तत्र चतुधों विवादसंभवात्‌ | तथाहि-- द्रव्यं तम इति 
aa वेदान्तिनश्च भणन्ति । आरोपितं नीलरूपमिति श्रीधरा- 
चायौः | आलोकङ्ञानाभावः इति प्रामाकरेकदेशिनः । आलोका- 

आव इति नैयायिकादय इति चेत्‌ 
ऊपर जो आपने कहा कि अन्धकार आदि को भाव नहीं मानते ( देखिये 
इसी दर्शन के अनु० ४ का अन्तिम भाग )--यह बिल्कुल असंगत है क्योंकि 


OS Pe टा eae 
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अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत की श्रेष्ठता श्रीहर्ष ने भी aqa- 
चरित में शब्दच्छल से स्वीकार की है। नारायणी टीका में इसका व्याख्यान 
देखें । इलोक है-- 
घ्वान्तस्य वामोरु विचारणायां Safes चारु मतं मतं मे । 
agang: खलु add aai तमस्तत्त्वनिरूपणाय ॥ (२२।३६) 
चूँकि उळूक ही अन्धकार का विश्लेषण करने में समर्थ होता है इसलिए दर्शन का 
ही नाम 'औठूक' हो गया | 
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अन्धकार के प्रश्‍न पर चार प्रकार के बिवाद सम्भव हैं। उदाहरणतः ( १ ) 
mg मीमांसकों और वेदान्तियों का यह कथन है कि अन्धकार एक द्रव्य है 
[ स्वाभाविक नीलरूप से विशिष्ट द्रव्य ही अन्धकार है जैसे कजल, कालिख 
आदि हैं । ] दुसरी ओर ( २ ) श्रीधराचार्य कहते हैं कि अन्धकार वह है जिस 
पर नील रूप का आरोपण हुआ हो । [ वास्तव में अन्धकार द्रव्य ही है किन्तु 
नीला ea वास्तविक नहीं है आरोपित किया जाता है, जेसे जल पर श्वेत रूप या 
आकाश पर नील रूप का आरोपण होता है। ] (३ ) तीसरा पक्ष प्रभाकर- 
मीमांसकों के दल के कुछ लोगों का है जो कहते हैं कि प्रकाश के ज्ञान के अभाव 
को अन्धकार कहते हैं। (४) अन्त में नेयायिकों का सिद्धान्त है कि प्रकाश 
का ही अभाव अन्धकार है । [ इसे कुछ दूसरे लोग भी मानते हैं । ] 
उपयुक्त शंका होने पर इसका उत्तर निम्नलिखित रूप से देंगे । 


तत्र द्रव्यत्वपक्षो न घटते । विकल्पानुपपत्तेः । द्रव्यं 
भवदन्धकाराख्यं पथिव्याद्यन्यतममन्यद्वा। नाद्यः । यत्रान्तभोवो- 
ऽस्य तस्य यावन्तो शुणास्तावद्शुणकत्वप्रसङ्गात्‌ । न द्वितीयः । 
निर्गुणस्य तस्य॒ द्रव्यत्वासंभवेन द्रव्यान्तरत्वस्य सुतराम- 
संभवात्‌ । 


(१ ) इनमें अन्धकार को द्रव्य मानने वाला पक्ष संभव नहीं है क्योंकि 
निन्नलिखित दोनों ही विकल्प असिद्ध हो जाते हैं । प्रश्‍न है कि यह अन्धकार 
नामक द्रव्य पृथ्वी आदि नौ द्रव्यो में ही किसी के अन्तर्गत है या इनके अतिरिक्त 
दशम द्रव्य है? पहला पक्ष नहीं लिया जा सकता क्योंकि जिस द्रव्य में अन्धकार 
का अन्तर्भाव (Inclusion करेंगे उस द्रव्य के सभी गुण अन्त्रकार के भी 
अपने गुण होंगे, ऐसी स्थिति हो जायगी । दूसरा पक्ष, कि अन्धकार दशम 
द्रव्य है, भी स्वीकायं नहीं है क्योंकि अन्धकार निर्गुण होने के कारण पहले 
तो द्रव्य ही नहीं हो सकता ( `." द्रव्य सगुण होता है), द्रव्यान्तर होना तो दुर 
की बात है। 

विशेष--अन्धकार को यदि पृथिवी में लेते हैं तो पृथिवी की तरह ही 
उसमें भी चौदह गुण मानने पड़ेंगे । फिर तो अंधकार में भी शुक्ल, पीत आदि 
नाना प्रकार के रूप और रस, गन्ध आदि गुण होने लगें। लेकिन बात ऐसी 
नहीं है! इसी प्रकार जल में अन्धकार का ग्रहण करने से शीतस्पर्श, रस, 
द्रवत्व आदि गुणों की उपलब्धि होने ,लगेगी । तेजस्‌ में अन्तर्भाव करने पर 
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उष्णास्पर्षे आदि की उपलब्धि होगी । पृथिवी आदि नौ द्रव्यों में रहते वाले 
गुणों का fazda भाषा-परिच्छेद ( ३०-३४ ) में किया गया है- 

१. qg, संख्या, परिमाण, JIRA, संयोग, विभाग, परत्व, AIRT 
तथा वेग नामक संस्कार (९ गुण ) । 

२. तेजस्‌- स्पर्शादि आठ, खप, वेग, तथा द्रबत्व ( ११ गुण ) । 

३. जल- स्पर्शादि आठ, वेग, गुरुत्व, द्रवत्व, रूप, रस तथा स्नेह 


(१४ गुण ) । 

2. पृथिवी--स्पर्शादि आठ, वेग, गुरुत्व, zaa, रूप, रस तथा गन्ध 
(१४ गुण )। 

७. जीवात्मा-वुदि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, संख्या, परिमाणा, 
पृथकत्व, संयोग, विभाग, भावना नामक संस्कार, धर्म तथा अधर्म ( १४ गुण) । 

७ क. ईश्वर--संख्यादि पाँच, बुढि, इच्छा, प्रयत्न ( = गुण ) । 

६. आकादा--संख्यादि पाँच, शब्द (६ गुण )। 

७-८. काल और दिश्ञा--संब्यादि पाँच (५ गुण) । 

९. मनस्‌--परत्व, अपरत्व, संख्यादि पाँच तथा वेग (८ गुण yi 

दूसरे विकल्प में यह कहा गया है कि गुणा द्रव्यों में रहता है जब कि 


अन्धकार में कोई गुण नहीं । फिर अन्धकार को किस आधार पर द्रव्य मानेंगे ? 


जब द्रव्य ही नहीं तो दशम द्रव्य होने की बात कहाँ से आयेगी ? दरवाजे के 


भीतर ही आना कठिन है, सभापति होने का स्वप्न कहाँ से देख रहे 32 

ag तमारुश्यामलत्वेनोपलभ्यसान तमः कथं निगुणं स्या- 
दिति चेत्‌-तदसारम्‌ | गन्धादिव्याप्तस्य नीरूपस्य a- 
वृत्तो निवृत्तेः | 

अथ नीळं तम इति गतेः का गतिरिति चेत्‌--नीलं नभ 
इतिवद्‌ आन्तिरेवेत्यलं वृद्धवीवथया । अत एव नारोपितरूपं 
तमः | अघिष्ठानप्रत्ययमन्तरेणारोपायोगात्‌ । बाह्यालोकसहका 
रिरहितस्य चक्षुषो रूपारोपे साम्यानुपलम्भाच । 

अब्र आप यह पूछ सकते हैं कि तमालवृक्ष के समान इ्यामल-रूप में पाये 

जाने वाले अन्धकार को आप निर्गुण कैसे कहते हैं? यह प्रश्न निस्सार है 
बोकि गन्ध, रस आदि गुणों से व्याप्त जो नीलरूप है वह व्यापक ( गन्धादि 
गुणों ) के नष्ट होते ही स्वयं भी नष्ट हो जाता है। [ जहाँ-जहाँ नीलहूप 2 
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वहाँ-वहाँ गन्ध, रस आदि गुण हैं जैसे ब्रियंगु की कलिका आदि। यह व्याप्ति 
हुई । यहाँ नीलरूप व्याप्य है, गन्धादि व्यापक । व्यापक का यदि अभाव हो 
तो उस स्थान पर या उस द्रव्य में व्याप्य का भी तो अभाव होगा । अन्धकार 
में व्यापक ( गन्ध, रस, स्पर्शं आदि am) मिलते ही नहीं, इसलिए व्याप्य 
अर्थात्‌ नीलरूप भी अन्धकार में नहीं ही है--यह सिद्ध हुआ | 

अब यह पूछा जा सकता है कि [ यदि “नीलरूपं तमः? नहीं कहकर “नील 
तमः अर्थात्‌ ] अन्धकार नीला होता है, ऐसा कहें तो कया हानि है ? यह वाक्य 
ठीक उस वाक्य की तरह भ्रान्तिपूणं है जब हम कहते हैं कि आकाश नीला है । 
[ वस्तुतः आकाश शून्य है किन्तु भ्रम से नीला प्रतीत होता है ] वृद्धों ( ag 
मीमांसकों और वेदान्तियों ) के दोषों की अधिक आलोचना ( वीवधा = दोषा- 
लोचन ) करना व्यर्थ है । 


(२ ) इसीलिए [ श्रीधराचार्य की यह मान्यता कि ] 'अन्चकार वह है 
जिस पर रूप का आरोपण ( Imposition ) हुआ है? भी ठीक नहीं [ इसी- 
लिए = चूँकि अन्धकार द्रव्य ही नहीं है इसलिए । ] कारण यह है कि अधिष्ठान 
( आधार Substratum ) का ज्ञान हुए बिना किसी का आरोपण नहीं किया 
जा सकता । [ रस्सी देखने के बाद ही उस पर साँप का आरोपण होता है, 
शंख देखने के बाद ही पित्त दोष के कारण उस पर पीतत्व आदि गुणों को 
आरोपित करते हैं। अन्धकार पर नीलरूप का आरोपण तभी सम्भव है जब 
कोई आधार हो । | दूसरा कारण यह है कि बाहरी प्रकाश की सहायता जब 
आँख को नहीं मिलती है तब वह रूप के आरोप में समर्थ नहीं हो सकती । 
[अन्धकार में कोई प्रकाश तो है नहीं कि आँख उसे देखकर उसपर नील या 
किसी रूप का आरोप कर सके । बाह्य प्रकाश की सहायता लेने पर ही आँख 
किसी पदार्थ को पीला, नीला या हरा समझती है, प्रकाशाभाव में किसी भी रूप 
का आरोप करना उसके लिए नितान्त असम्भव है। ] 


न चायमचाक्षुषः प्रत्ययः । तदनुविधानस्थानन्यथासिद्ध- 
त्वात्‌ । अत एवं नालोकज्ञानाभावः । अभावस्य ग्रतियोगिग्राह- 
केन्ट्रियग्राद्यत्वनियमेन मानसत्वग्रसड्भात्‌ | 

अंबकार के ज्ञान को अचाल्लुष ( नेत्रेन्द्रिय से असंबद्ध, मानस) ज्ञान भी नहीं 


कहा जा सकता । कारण यह है कि चक्षुरिर्द्रिय के द्वारा तम का ज्ञान होता है, 
यह विधान निरर्थक ( अन्यथासिद्ध ) हो जायगा । [ भाव यह है कि अन्धकार 
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का ज्ञान चक्कुरिन्द्रिय की अपेक्षा रखताहहै।। यह अपेक्षा तब असिद्ध हो जायगी 
जब हम अन्धकार-ज्ञान को अचाक्षुष मान लेंगे । ] 


(a) इसलिए ( अन्धकार चूँकि चाक्षुषजञान से ज्ञेय है इसलिए ) आलोक 
के ज्ञान के अभाव को अन्धकार नहीं कह सकते । यह एक नियम है कि अभाव 
उसी इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्म हो सकता है जो इन्द्रिय उसके प्रतियोगी ( विरोधी ) 
का ग्रहए कर सके । इसलिए अभाव मानस ज्ञान है [ क्योंकि अभाव का 
प्रतियोगो यहाँ आलोक-ज्ञान है जिसे मन के द्वारा ग्रहण करते हैं। जिस 
वस्तु का अभाव होता है वह वस्तु उस अभाव का प्रतियोगी समझी जाती 2 । 
अभाव को धर्मी कहेंगे। आलोकज्ञानाभाव धर्मी है, आलोक-ज्ञान प्रतियोगी । 
जो इन्द्रिय प्रतियोगी का ग्रहण कर सकती है वही धर्मी का भी ग्रहण कर 
सकती है । आलोकज्ञान age नहीं है, मन के द्वारा ही ग्राह्य होता है इसलिए 
आलोकज्ञानाभाव भी मानस होगा। यदि मानस है तो अन्धकार का लक्षण 
आलोकज्ञानाभाव कैसे होगा ? अन्धकार तो चाक्षुष पदार्थ है न ? ] इस प्रकार 
अन्धकार के विषय में प्रभाकर का सिद्धान्त भी समाप्त हुआ । ] 


( १३. अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत ) 


तस्मादालोकाभाव एव तमः । न च विघिप्रत्ययवेद्यत्वे- 
नाभावत्वायोग इति सांप्रतम्‌ । प्रलयविनाशावसानादिषु व्य- 
भिचारात्‌ । न चाभावे भावधमोध्यारोपो दुरुपपादः । दुःखा- 
भावे सुखत्वारोपस्य संयोगाभावे विभागत्वाभिमानस्य च 
दृष्टत्वात्‌ | 


इसलिए प्रकाश का ही अभाव अन्धकार है। यहाँ ऐसा संदेह नहीं किया 
जा सकता कि अंधकार विधानात्मक ( Affirmative ) शब्द के द्वारा ज्ञेय हे 
और इसीलिए उसमें अभाव-शब्द का प्रयोग करना ठीक नहीं है । [ भावात्मक 
ae के द्वारा ही अंधकार का बोध कराना ठीक है। ] प्रलय ( सृष्टि का 
अभाव ), विनाश ( सत्ता का अभाव ), अवसान ( समाप्ति ) भादि शब्द यद्यपि 
अभाव के द्योतक हैं किन्तु इनका प्रयोग विधानार्थक रूप से ( जैसे--प्रलयः 
अस्ति) भी होता है-संदेह करने से इन शब्दों में व्यभिचार ( असिद्धि ) होगा । 
[ इस प्रकार यह अनुमान गलत हो गया कि जिन शब्दों में नकार का उल्लेख 
नहीं भाव-रूप ज्ञान के विषय ही हैं। वस्तुतः न.न रहने पर भी अभावार्थ 
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हो सकता है इसलिए अन्वकार स्वह भावात्मक होने पर भी अर्थतः 
अभावात्मक है | | 


ऐसा उदाहरण मिळना कठिन नहीं है कि अभावात्मक पदार्थ ( जैसे 
अन्धकार ) पर भावात्मक पदार्थ ( जैसे--नीलपुष्प आदि ) के धर्मों ( जेसे-- 
नीलत्व ) का आरोपण हो । दुःख का अभाव होने पर सुखत्व का आरोप देखते 
हैं तथा संयोग का अभाव होने पर विभाग का बोध होता है। [ उसी प्रकार 
प्रकाशाभाव होने पर अन्धकार का बोध होता है । | 


न चालोकाभावस्य घटाद्यभाववद्‌ रुपवदभावत्वेनालोकसा- 
पेक्षचक्षुजन्यज्ञानविषयत्वं स्यादित्येषितव्यम्‌। यद्ग्रहे यदपेक्षं 
aq, तदभावग्रदेऽपि तदपेक्षत इति न्यायेनालोकग्रहं आलोका- 
पेक्षाया अभावेन तदभावग्रहेऽपि तदपेक्षाया अभावात्‌ | 


ऐसा भी कहना नहीं चाहिए कि जैसे [ रूप से युक्त] घटादि पदार्थो का 
अभाव, आलोक की सहायता से, आँखों के ज्ञान का विषय होता है ( =प्रकाश 
की सहायता पाकर आँखें देल सकती हैं ) उसी प्रकार आलोक का अभाव भी, 
रूपयुक्त पदार्थं का अभाव होने के कारणा, प्रकाशयुक्त आँखों के ज्ञान का 
बिषय होगा । जिस पदार्थ का ग्रहण करने में जिसकी अपेक्षा आँखों को 
होती है, उस पदार्थ के अभाव का ग्रहण करने के समय भी आँखें उसी की 
अपेक्षा करती हैं--इस नियम से .आलोक का ग्रहण करने में यदि आँखों को 
किसी दूसरे प्रकाश की अपेक्षा नहीं रहती है तो आलोक के अभाव का ग्रहण 
करने के समय भी प्रकाश की अपेक्षा नहीं रहेगी । 


न चाधिकरणग्रहणावद्यंभावः । अभावप्रतीतावधिकरण- 
ग्रहणावञ्यंभावानङ्गीकारात्‌ । अपरथा, “निवृत्तः कोलाहल/ 
इति शब्दम्रध्वंसः प्रत्यक्षो न स्यात्‌--इति अग्रामाणिकं परवच- 
नम्‌ । तत्सर्वमभिसंधाय भगवान्कणादः प्रणिनाय सत्रं द्रव्य 
गुणकमेनिषपत्तिवैधम्यादभावस्तमः (Jo To ५२।१९ ) 
इति । 

; ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि अन्धकार ( प्रकाशाभाव ) का ग्रहण करते 
के लिए अधिकरण ( स्थान, आधार ) का भी ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक है, 


> 


४४४ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


क्योंकि अभाव की प्रतीति ( ज्ञान ) A लिए अधिकरण का ग्रहण करना 
आवश्यक नहीं माना जाता । यदि ऐसा नहीं होता तो “कोलाहल समाप्त हो 
गया? इस वाक्य में जो शब्द ( आवाज ) का प्रध्वंस समझा जाता है वह प्रत्यक्ष 
नहीं होता [ क्योंकि शब्द का आश्रय आकाश है, वह आकाश प्रत्यक्ष का विषय 
है ही नहीं--इस तरह शब्द और शब्दाभाव दोनों ही आधार के अप्रत्यक्ष होने 
के कारण प्रत्यक्षीकृत नहीं होते । किन्तु यह बात लोकसिद्ध है कि दोनों का 
प्रत्यक्षीकरण होता हे । अतः अन्धकार आलोक का ही अभाव है, यह सिद्ध 
हो गया । ] इप प्रकार दूसरे मतवादियों ( जैसे--भाट्ट, वेदान्ती आदि ) के 
सिद्धांत अप्रामाणिक हैं । 

अनः इन सारी समस्याओं पर विचार करते हुए भगवान कणाद ने सूत्र 
लिखा है-'भन्धकार एक अभाब है जो द्रव्य, गुण और कमं की निष्पत्ति 
( उत्पत्ति ) से विलक्षण होता है ।' ( वैश्षेषिक सूत्र ५।२।१९ ) । 

विशेष--अन्धकार की उत्पत्ति और विनाश दोनों होते हैं। इसलिए 
सामान्य, विशेष और समवाय में तो इसका अन्तर्भाव हो ही नहीं सकता क्योंकि 
ये पदार्थ नित्य हैं । द्रव्य, गुण और क्म की उत्पत्ति होती है परन्तु इनमें भी 
अन्धकार खपाया नहीं जा सकत! क्योंकि अन्धकार की उत्पत्ति इनकी उत्पत्ति से 
बिल्कुल ही भिन्न है । उत्पन्न होनेवाला द्रव्य अवयवों से आरंभ होता है। 
अंधकार की अनुभूति अकस्मात्‌ ही हो जाती है जब कि प्रकाश का अपसरण 
होता है । गुण और कर्म की उत्पत्ति द्रव्य को आधार लेकर ही होती है, अन्धकार 
के साथ ऐसी बात नहीं है। 


इस प्रकार निष्कर्ष निकलता है कि अन्धकार अभाव है। परन्तु किसका 
अभाव ? तो उत्तर होगा कि आलोक का अभाव ही अन्धकार है । अब प्रसंगतः. 
अभाव को सप्तम पदार्थ मानकर इसका विवेचन करना अपेक्षित है । 


( १४. अभाव का विवेचन ) 
अभावस्तु निपेधमुखप्रमाणगम्यः सप्तमो निरूप्यते। स 
चासमवायत्वे सत्यसमवायः | 
संक्षेपतो द्विविधः--संसगोमावान्योन्याभावमेदात्‌। संसर्गा- 
भावोडपि त्रिविधः--ग्राकप्रध्वंसात्यन्ताभावभेदात्‌। तत्रानिस्योऽ- 
नादितमः प्रागभावः । उत्पत्तिमानतिनाशी प्रध्वंसः । ग्रतियो- 
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ग्याश्रयोऽभावोऽत्यन्ताभावः । अत्यन्ताभावव्यतिरिक्तत्वे सति 
अनवधघिरभावोञ्न्योन्याभाव; । 


अभाव निषेधात्मक प्रमाणों से जाना जाता है तथा यह सप्तम पदार्थ 
माना गया है। अभाव उस पदार्थ को कहते हैं जो समवाय-संबन्ध से रहित 
होकर समवाय से भिन्न हो । [ स्मरणीय है कि द्रव्य गुण, कर्म, सामान्य और 
विशेष में समवाय-संबन्ध रहता है ! प्रथम विशेषण ( असमवायत्वे सति ) के 
द्वारा इन सभी पदार्थों से अभाव के पार्थक्य या व्यावतंन का प्रदर्शन हुआ है। 
द्रव्यों का समवाय-संबन्ध अपने पर आश्रित गुणादि के साथ होता है। गुण 
और कमे अपने आश्रय द्रव्य के साथ या अपने पर आश्रित सामान्य के साथ 
समवाय-संबन्ध रखते हैं। सामान्य का भी अपने आश्रयस्वरूप द्रव्य, गुण और 
कर्म के साथ समवाय-संबन्ध रहता है। विशेष भी किसी से पीछे नहीं । वे 
आश्रयस्वरूप नित्य द्रव्यो के साथ ही समवाय-संबन्ध रखते हैं। और तो और, 
अनित्य द्रव्य तक अपने-अपने अवयवों से समवेत रहते ही हैं। समवाय का 
तो समवाय इसलिए नहीं होता है कि अनवस्था-दोष होगा । 'असमवायत्वे सति' 
कहने से और पदार्थों की व्यावृत्ति तो हो गई किन्तु समवाय की व्यावृत्ति कैसे 
हो ? इसलिए साफ कहते हैं कि अभाव समवाय नहीं है (असमवायः ) ! 
यदि ऐसा नहीं कहें तो समवाय-पदार्थ में अतिव्याप्ति होगी अर्थात्‌ अभाव का 
लक्षण समवाय को भी व्याप्त कर लेगा । ] 


संक्षेप में अभाव दो प्रकार का होता है--संसर्गाभाव और अन्योन्याभ।व । 
[ संसर्ग का अर्थ है सम्बन्ध । संसर्गे को प्रतियोगी ( विरोधी ) मानकर जो 
निषेध किया जाता है उसे संसर्गाभाव कहते हैं--एक वस्तु में दूसरी वस्तु के 
सम्बन्ध का निषेध संसर्गाभाव है। प्रागभाव का जो उदाहरण देते हैंकि 
घटोत्पत्ति के पहले यहाँ घट नहीं था, तो यहाँ मिट्टी के पिंड में घट के सम्बन्ध 
का ही निषेध होता है । उसी प्रकार प्रध्वंसाभाव के उदाहरण में कहते हैं कि 
घटनाश के बाद यहाँ घट नहीं है । यहाँ मिट्टी के टुकड़ों में घट के सम्बन्ध का 
निषेध किया जाता है ।' अत्यन्ताभाव के उदाहरण में कहते हैं कि भूतल में घट 
नहीं है--इसमें भूतल में ही घट के सम्बन्ध का निषेध होता है। प्रागभाव और 
प्रध्वंसाभाव क्रमशः विनाशशील और उत्पत्तिशील होने के कारण अनित्य हैं । 
अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव नित्य हैं--उत्पत्ति-विनाश से रहित हैं। 
संसर्गाभाव जहाँ एक वस्तु में दूसरी वस्तु के सम्बन्ध का निषेध करता है, 
अन्योन्याभाव एक वस्तु को दूसरी वस्तु मानने का निषेध करता है। 


४४६ सर्वेदशनसंग्रहे- 
पहले का उदाहरण है-क में ख नहीं है । दुसरे का उदाहरण है-क्रख 
नहीं है। ] 

संसर्गाभाव तीन तरह का है--प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा अत्यन्ताभाव । 
उनमें प्रागभाव अनित्य तथा सबसे अधिक अनादि होता है। [ अनादितम का 
अर्थ है वैसा अनादि जिसका आदि हो ही नहीं यो तो किसी पुराने मन्दिर को 
देख कर यह कह देते हैं कि यह अनादि काल का है। यहाँ पर यद्यपि मन्दिर 
अनादि नहीं है, कभी-न-कभी उसका आरम्भ हुआ ही होगा, पर ज्ञान न होने 
के कारण उसे अनादि कहा करते हैं । प्रागभाव वेसा अनादि नहीं है । घटोत्पत्ति 
के पूर्वं घट का अभाव कब से है, ब्रह्मा भी नहीं बतला सकते, औरों की तो 
बात ही क्या है? इस प्रकार प्रागभाव की उत्पत्ति का कालं किसी के लिए भी 
अज्ञेय है। ] 


प्रध्वंसाभाव वह है जिसकी उत्पत्ति होती है किन्तु जिसका विनाश नहीं 
होगा । [ दूसरे शब्दों में जिसका आरंभ हो किन्तु अन्त नहीं हो वही प्रध्वंसाभाव 
है। घट के फूट जाने पर अभाव का आरंभ तो हुआ किन्तु इसका अन्त नहीं 
हो सकता--ब्रह्मा भी घटाभाव को इयत्ता नहीं बतला सकते । ] अत्यन्ताभाव 
वह अभाव है जो अपने प्रतियोगी में आश्रय ग्रहण करे । [ प्रागभाव और 
प्रध्वंसाभाव का आश्रय कभी प्रतियोगी ( विरोधी ) नहीं होता क्‍योंकि प्रतियोगी 
(घट ) के साथ इनका सम्बन्ध-भेद नहीं होता--हम नहीं कह सकते कि घट 
में घट का अभाव है ( यह उदाहरण अत्यन्ताभाव का होगा जो अनादि और 
अनन्त होता है ) । घटोत्पत्ति के पूर्व जिस समय प्रागभाव रहता है उस समय 
घटाभाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता । उसी तरह घटनाश के पश्चात्‌ 
( प्रध्वंसाभाव के समय में ) भी घटाभाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता है । 
अन्योन्याभाव में भो यह बात है । घट घटाभाव है--ऐसा हम नहीं कह सकते । 
केवल अत्यन्ताभाव में ही आश्रय प्रतियोगी होता है । भूतल में घट का अभाव 
है--इस वाक्य में भूतल आश्रय है, घटाभाव धर्मी जिसका प्रतियोगी घट होता 
है। अब यह घटाभाव अपने प्रतियोगी में भी रह सकता है--घट में घटाभाव 
है । कोई पदार्थ अपने में नहीं रह सकता है--घट में घट नहीं रहेगा! अत्यन्ताभाव 
और अन्योन्याभाव का पृथक्करण होता है। अत्यन्ताभाव प्रतियोगी के समाना- 
घिकरणा होने पर कभी भी प्रतीत नहीं होता--भूतल में घट की सत्ता होने पर 
उसमें घटात्यन्ताभाव होता है फिर भी प्रतीत नहीं होता । दूसरी ओर अन्यो- 
न्याभाव की प्रतीति प्रतियोगी ( घट ) के समानाधिकरण होने पर भो होती है। 
घट्युक्त भूतल में भी घटभेद की प्रतीति होती है। अत्यन्ताभाव के उपर्युक्त 
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लक्षणा में ‘aaa’ शब्द नहीं रखें, केवल 'प्रतियोग्याश्रयः' ही कहें तो प्रकाश 
में अतिव्याप्ति होगी । आकाश के समान सूर्यप्रकाश व्यापक है--इस वाक्य Ñ 
पज्ञाहश्यसम्बन्ध का अनुयोगी प्रकाश है । प्रतियोगी आकाश है ! प्रकाश आकाश 
में आश्रित है अतः यह भी प्रतियोगी में आश्रित होने के कारण अत्यन्ताभाव के 
लक्षण से ही लक्षित हो जायगा । 'अभाव' कहने से ऐसी समस्या नहीं उठेगी 
क्योंकि प्रकाश अभाव नहीं है। ] 

अन्योन्याभाव वह अभाव है जो अत्यन्ताभाव से पृथक्‌ है तथा 
[ कालगत ] अवघि से रहित है। [अभाव शब्द का प्रयोग करने से नित्य 
वरमाणुओं तथा आकाशादि भावों में अतिव्याप्ति रोकी जाती है । अनवधि का 
अर्थं है नित्य । ] 


ag अन्योन्याभाव एवात्यन्तामाव इति चेत्‌-अहो राज- 
मार्ग एव भ्रमः । अन्योन्याभावो हि तादात्म्यप्रतियोगिकः 
प्रतिषेधः | यथा घटः घटात्मा न भवतीति। संसगेप्रतियोगिकः 
ग्रतिपेधोऽत्यन्तांभावः | यथा वायौ रूपसम्बन्धो नास्तीति । 

न चास्य पुरुपार्थोपयिकत्वं नास्तीत्याशङ्कनीयम्‌। दुःखाः 
्यन्तोच्छेदापरपर्यीयनिःश्रेयसरूपत्वेन परमपुरुपर्थत्वात्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायाणमाधवीये स्वेदशनसंग्रदे ओलूक्यदर्शनम्‌ ॥ 
eS 


अब यदि कोई यह सोचे कि अन्योन्याभाव ही अत्यन्ताभाव है तो हम कहेंगे 
कि आप लोगों को राजमार्ग (चौड़ी सड़क ) पर भी रास्ता भूलना पड़ रहा 
है । तादात्म्य के विरोधी प्रतिषेध ( Negation ) को अन्योन्याभाव कहते 
हैं जैसे--घढ पट को आत्मा नहीं है [ यहाँ घट और पट के तादात्म्य ( एक- 
रूपता Identity ) का प्रतिषेध होता है--घट पट नहीं है, घटात्मा पटात्मा 
नहीं है। | दूसरी ओर, अत्यन्तामाव वह प्रतिषेध है जो संसर्ग या सम्बन्ध का 
विरोध करता है जैसे--वायु में रूप का सम्बन्ध नहीं है [ इसका उलटा होगा-- 
“बायु में रूप है', यहाँ सम्बन्ध बतलाया जा रहा है।] 

ऐसी आशंका नहीं करनी चाहिए कि यह (अभाव) पुरुषार्थं प्रापि का 
साधन ( उपाय ) नहीं हो सकता [ तात्पर्यं ag है कि छह पदार्थों के तत्त्वज्ञान 
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से मोक्ष प्रात होता है, यह तो सिद्ध है--कणाद ने ही कहा है । परन्तु अभाव के 
ज्ञान से यह लाभ कहाँ तक हो सकता है? यही शंकाकार की शंका है, पर यह 
ठीक नहीं । ] दुःख का आत्यन्तिक विनाश होना, जिसे दूसरे शब्दों में निः श्रेयसः 
( मोक्ष ) कहते हैं, वही तो परम पुरुषार्थ ( Summum bonum ) है । 
[अभाव को पुरुषार्थ का उपयोगी नहीं मानते हैं इसमें कोई क्षति नहीं है। यह 
अभाव स्वयं ही परम पुरुषार्थ है। दुःख का आत्यन्तिक अभाव ही मोक्ष है। 
इस प्रकार मोक्ष अभावात्मक शब्द है । ] 

इस प्रकार सायणामाधव के वंदन संग्रह में औूकय-दर्शन [ समाप्त हुआ ]। 


इति बालकबिनोमाशङ्कुरेण रचितायां स्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायामौठूक्यदशैनमवसितम्‌ | 


De aa 


( n १ ) अक्षपाद-दर्शनम्‌ 


निःश्रेयसाधिगतिरत्र तु षोडशानां 
ज्ञानात्प्रमाणमिह वेत्ति चतुष्टयं यः | 

इशो जगव्सजति यस्य मते स्वतन्त्रो 
न्यायप्रवर्तकमहामुनये नमोऽस्मै ॥--ऋषि: । 


( १. न्यायशास्त्र की रूपरेखा ) 
तचज्ञानाद्‌ दुःखात्यन्तोच्छेदलक्षणं निःश्रेयसं भवतीति 
समानतन्त्रेऽपि प्रतिपादितम्‌ । तदाह ूत्रकारः--प्रमाणप्रमेये- 
त्यादितसञ्ञानान्नःत्रेयसाधिगमः ( न्या० Be १।१।१ ) इति । 
इदं न्यायशास्रस्यादिमं सत्रम्‌ । 
हमारे समान ही सिद्धान्तो वाले न्याय-दर्शन ( समान-तन्त्र ) में कहा गया 
है कि तत्त्व का ज्ञान हो जाने पर बह निःश्रेयस ( मोक्ष ) प्राप्त होता है जिसमें 
दुःखों का आत्यन्तिक ( Permanent ) उच्छेद ( विनाश ) हो जाता है 
(Fate go १।१।२९ )। तो सूत्रकार ( गौतम मुनि ) ने ही कहा है--प्रमाण 
प्रमेय इत्यादि पदार्थों का तत्त्व जान लेने पर निःश्रेयस की प्राप्ति होती है । यह 
न्यायक्षास्त्र का प्रथम-सुत्र है । 
चिरोष--वैशेषिकशास्न से न्यायशास्त्र के सिद्धान्त बहुत-कुछ मिलते-जुलते 
हैं इसलिए वे एक दूसरे को समानतन्त्र कहते हैं । तन्त्र = सिद्धान्त । न्‍्यायदर्शन 
का प्रथम ग्रन्थ न्यायसूत्र है जिसमें पाँच अध्याय हैं । इसके प्रणेता गौतम हैं । 
गौतम अपने मत के दूषक व्यास ( वेदान्त-सूत्रकार ) के मुख को अपनी आँखों 
से न देखने की प्रतिज्ञा कर चुके थे। बाद में व्यास ने हाथ-पैर पड़कर उन्हे 
प्रसन्न किया तो गौतम ऋषि ने केवल इतनी ही कृपा की कि अपने पेरों में आँखें 
लगाकर उन्हें देखा । तब से गौतम को लोग अक्षपाद कहने लगे । एक दूसरी 
किवदन्ती भी है कि गौतम अपने न्यायशास्न की धुन में तर्क करते हुए कहीं जा 
रहे थे । अन्तरङ्ग में इतने तज्ञीन थे कि बहिरङ्ग की सुध-बुध खो बेंठे-बस, 
न देख सकते के कारण एक कुएँ में गिर पड़े। विधाता ने इन्हें निकाला और 
जिससे रास्ता दिखलाई पड़ सके इसलिए पैरों में भी आँखें दे दीं । इन दोनों 
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किवदन्तियों का सार यही है कि नेयायिकों का बेदान्तियों से विरोध है तथा वे 
अपने ate में इतना तल्लीन रहते हैं कि बाह्य जगत्‌ का कोई पता नहीं होता । 

न्याय-दशन नाम पड्ने का कारण वात्स्यायन अपने भाष्य में देते हैं-- 
प्रमाणेवंस्तुपरीक्षणं न्यायः ( १।१।१ ) अर्थात्‌ प्रमाणों का संग्रह करके उनसे 
प्रमेय वस्तु की परीक्षा करना न्याय है । न्याय में इन प्रमाणों के स्वरूप तथा 
वस्तु की परीक्षा-प्रणाली का सम्यक्‌ वर्णन होता है। इसके दूसरे नाम हैं-- 
आन्वीक्षिकी ( अनुमान-दास्त्र ), तर्कविद्या, वादशास्त्र, प्रमाणशास्त्र, हेतविद्या 
( क्योंकि अनुमान में मुख्य स्थान हेतु का ही होता है ) आदि । 2 


न्यायज्ञास्रं च पञ्चाध्यायात्मकम्‌ । तत्र प्रत्यध्यायमाह्विक- 
दयम्‌ । तत्र प्रथमाध्यायस्य प्रथमाह्निके भगवता गोतमेन 
i A ® द्वितीये 
्रमाणादिपदा्थनवकलक्षणनिरूपण विधाय द्वितीये वादादि- 
सप्षपदार्थलक्षणनिरूपण कृतम्‌ । द्वितीयस्य प्रथमे संशयपरीक्षणं 
प्रमाणचतुष्टयाप्रामाण्यशङ्कानिराकरणं च । ठितीयेञ्थोपच्यादेर- 


न्यायशास्त्र (गौतमीय न्यायसूत्र) पाँच अध्यायो का है जिनमें प्रत्येक अध्याय 
में दो आह्विक ( दिन भर का पाठ ) हैं। प्रथमं अध्याय के प्रथम आहिक में 
भगवान्‌ गौतम ने प्रमाणादि नौ पदार्थों के लक्षणों पर विचार करके द्वितीय 
आह्लिक में वाद आदि सात पदार्थों के लक्षणों का निरूपण किया है । द्वितीय 
अध्याय के प्रथम आह्णिक में संशय की परीक्षा करके चार प्रमाणों को अप्रामाणिक 
आनने वालों की शंकाओं का निराकरण किया गया है । इसी अध्याय के द्वितीय 
आहिक में [ अन्य दाशनिकों के द्वारा स्वीकृत अन्य प्रमाणों जैसे ] अर्थापत्ति 
(Implication) आदि का अन्तर्भाव | इन्हीं चार प्रमाणों में ] किया गया है । 

विशेष - न्यायशास्त्र में सोलह पदार्थों ( Categories ) के ज्ञान से मोक्ष- 
प्राप्ति बतलाई गई है। वे पदार्थ गौतमीय न्यायसूत के प्रथम सूत्र में ही वणित 
इँ--प्रमाण ( Sources of valid knowledge ), प्रमेय ( Object of 
valid knowledge ), संशय (Doubt), प्रयोजन ( Purpose ), दृष्टान्त 
( Familiar instance ), सिद्धान्त ( Established tenet ), अवयव 
( Members ), तक ( Confutation ), निर्णय ( Ascertainment ), 
बाद (Discussion ), जल्प ( Wrangling ), वितण्डा ( Cavil ), 
हेत्वाभास ( Fallacy ), छल (Quibble ), जाति ( Futility) और 
निग्रहस्थान ( Occasion for rebuke )। प्रथम अध्याय में सभी पदार्थो 
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के लक्षण दिये गये हैं। प्रथम नौ पदार्थ पहले आक्िक में आये हैं, बाद के वादादि 
सात पदार्थो के लक्षण दूसरे आह्लिक में हैं । दूसरे अध्याय में प्रमाणों की परीक्षा 
करके बाद में तीसरे अध्याय से प्रमेयादि पदार्थों की परीक्षा की गई है । न्याय- 
शास्त्र में विषय-विवेचन की तीन प्रक्रियायें हैं--उद्देश अर्थात्‌ पदार्थों या उनके 
भेदों का नाम देना ( Enumeration ), लक्षण ( Definition ) और 
परीक्षा अर्थात्‌ लक्षण का विश्लेषण, विवेचन, प्रामाणिकता आदि पर विचार 
( Examination ) । परीक्षा में विशेषकर कारण और स्वरूप का विचार 
. होता है । द्वितीय अध्याय से ही परीक्षा का क्रम चल पड़ा है । 


तृतीयस्य प्रथम आत्मशरीरेन्द्रियार्थपरीक्षणम्‌। द्वितीये 
बुद्धिमनःपरीक्षणम्‌ | चतुर्थस्य प्रथमे प्रवृत्तिदोपग्रेत्यमावफल- 
दुःखापवर्गपरीक्षणम्‌ । द्वितीये दोपनिमित्तक(त)त्वनिरूपणमव- 
यव्यादिनिरूपणं च । पञ्चमस्य प्रथमे जातिभेदनिरूपणम्‌ । 
द्वितीये निग्रहस्थानभेदनिरूपणम्‌ | 


तृतीयाध्याय के प्रथम afge में आत्मा, शरीर, इन्द्रिय और [अर्थ की 
परीक्षा हुई है । इसके द्वितीय आह्लिक में बुद्धि और मन की परीक्षा हुई है । 
चतुर्थाध्याय के प्रथम आह्विक में प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव ( पुनर्जन्म), फल, 
दुःख तथा अपवर्ग की परीक्षा हुई है। [ इस प्रकार ३ आह्लिकों में बारह 
प्रमेयों ( Objects of knowledge) की परीक्षा हुई है । ] द्वितीय आह्निक 
में दोष के निमित्तों& का निरूपण हुआ है (या दोष के निमित्तस्वरूप तत्त्व 
का निरूपण किया गया है )। साथ ही अवयवी आदि ( अवयवी का अवयवों 
से भेद, परमाणुओं का निरवयव होना, मिथ्योपलब्धि, समाधि, वाद, जल्प 
और वितण्डा ) का निरूपण भी हुआ है । पञ्चमाध्याय के प्रथम आह्निक में 
जाति के भेदों का निरूपण करके द्वितीय आह्िक में निग्रहस्थान के भेदों का 
निरूपण हुआ है । 


* इस स्थान पर कॉवेल ने सुझाव रखा है कि 'दोषनिमित्तकत्व' के स्थान 
पर 'दोषनिमित्ततत्त्व' ऐसा पाठ होना चाहिए ।  न्यायसुत्र (४।२।१ )की 
शब्दावली--दोषनिमित्तानां तत्त्वज्ञानादहद्धुरनिवृत्ति:--देखने से भी यह ठीक 
लगता है । किन्तु अभ्यंकर का पाठ या कलकत्ता संस्करण का पाठ भी बुरा 
नहीं; एक ही अर्थ पर पहुंचते हैं। 
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विशेष--न्यायशास्त्र के सर्वागीण विकास का बीज न्यायसूत्र में पाया 
जाता है जहाँ सभी पदार्थों का उद्देश, लक्षण और परीक्षण हुआ है । बहुत दिनों 
तक इसी रूप में न्यायशास्त्र की रूपरेखा स्थित थी। यों तो सभी दार्शनिकों 
को विपक्षियों के क्रुर प्रहार से टकराना पड़ा किन्तु नैयायिकों और बौद्धो का 
संघर्ष भारतीय दर्शन के इतिहास में अमर है। गौतम के आविर्भाव ( ३०० ई० 
qo ) के बाद कुछ दिनों तक वृत्तियाँ लिखी जाती रहीं जिन संबों का समावेश 
करके वात्स्यायन ( ३०० ई० ) ने अंपना प्रसिद्ध भाष्य लिखा । दोनों के बीच 
भी कई आचार्य हो चुके थे किन्तु उनका पता भर ही है, वह भी अनुमान के 
आधार पर । AA की ओर से नागाजुंन ( १५० ई० ) ने न्यायसूत्र का खण्डन 
किया था जिसका उत्तर वात्स्यायन ने भाष्य में दिया । वात्स्यायन का खण्डन 
भी गैद्धाचाय दिकनाग (४०० $o ) ने अपने ग्रंथों ( प्रमाणसमुच्चय, न्यायप्रवेश 
आदि ) में यथास्थान किया । इनके goat का उत्तर देकर न्याय की पुनः 
प्रतिष्ठा करने वाले भारद्वाज उद्योतकर ( ५६० ई० ) ने न्यायभाष्य पर अपना 
न्यायवातिक लिखा । सुबन्धु ने अपने गद्यकाव्य 'वासवदत्ता' में उद्योतकर का 
उल्लेख किया है । दिङ्नाग के सुप्रसिद्ध टीकाकार धर्मकीत ( ६३५ o ) ने 
उद्रोतकर का भी खण्डन प्रमाणवातिक, न्यायबिन्दु आदि ग्रन्थों में किया है-- 
कहीं-कहीं उनके सुझावों के अनुसार अपने पक्ष का परिमार्जन भी किया है । 
उद्योतकर न्यायशास्र तथा बौद्धागम के महान्‌ पंडित थे। बोौद्धो के प्रहार से 
फिर न्याय की रक्षा करने के लिए वाचस्पतिमिश्र ( ८४१ ई० ) ने उद्योतकर 


` के वातिक पर तात्पर्य-टीका लिखी । ये मिथिला के निवासी थे, तथा सभी 


शास्त्रों में इनकी प्रांतभा चमकती थी । तात्पर्यटीका की प्रसिद्धि का एक प्रबल 
प्रमाण है कि वाचस्पति को 'तात्पर्याचायं' का ही नाम दे दिया गया । उसके 
बाद न्यामसूत्रों पर न्यायमळ्जरी नामक वृत्तिदीका लिखने वाले जयन्तभट्ट 
(८८० fo) आते हैं जिन्होंने विरोधियों के तका का खण्डन करते हुए प्रबल 
प्रमाणों से न्यायदर्शन की विवेचना की है । न्यायदर्शन में सबसे अधिक विषयों 
का विश्लेषण इसी में है mada ( ९२५ ई० ) ने न्यायसार लिखा जिसके 
विषय भी न्यायमंजरी की तरह के ही हैं । न्यायदर्शन की इस धारा के सबसे बड़े 
रत्न उदयनाचार्य ( ९८४ ई० ) थे जिन्होंने वाचस्पति की तात्पयंटीका पर 
तात्पर्यपरिशुद्धि, ईश्वर की सिद्धि के लिए न्यायकुसुमांजलिक और बौद्धो के 


क उदयनाचार्य ने भक्त के रूप में ईश्‍वर का उपालंभ किया हे-- 
ऐसवर्यमदमत्तोऽसि मामवज्ञाय वतंसे । 
पराक्रान्तेषु बौद्धेषु मदधीना तव स्थितिः ॥ 


$ ४४३ 


खण्डन के लिए आत्मतत्त्वविवेक ( या बौद्धधिकार )--ये तीन प्रसिद्ध पुस्तके 
लिखीं । पिछली दोनों पुस्तके कई टीकाओं से अलंकृत हैं । 


अभी तक न्यायदर्शन में प्रमाण के साथ प्रमेय पर भी विचार-विमर्श हो 
रहा था। बोद्धो के तको से नेयायिक लोग परेशान हो उठे थे--इसीलिए एक 
नई धारा चल पड़ी जिसमें प्रमाणों के विश्लेषण तथा बुद्धिवाद पर अधिक 
जोर दिया गया । सूक्ष्मता के लिए नये प्रकार के शब्दों-जैंसे, अवच्छेदक 
( व्याप्त करने वाला ), अवच्छिन्न ( व्याप्त), प्रकारतानिरूपित ( विशेषण के 
द्वारा विशिष्ट ), निष्ठता ( अभेद-संबन्ध ) आदि--का प्रयोग होने लग गया । 
इस भाषा का चाकचिक्य इतना प्रभाव डालने लगा कि न्याय तो न्याय, दूसरे 
दर्शनों और शास्त्रों में भी इस तरह की भाषा का बेधड़क व्यवहार होने लगा । 
न्याय की इस धारा को पुरानी धारा से पृथक्‌ करने के लिए नव्य-न्याय कहा 
गया और गौतम से लेकर उदयन तक को प्राचीन-त्याय की शब्दावली से 
विभूषित किया गया । 

नव्यन्याय के प्रवर्तक गङ्गेश उपाध्याय ( ११७५ ई० ) थे जिन्होंने 
तत्त्वचिन्तामणि लिखकर प्रमाणशास्त्र का बीज-वपन किया । ये मिथिला के 
निवासी थे जहाँ न्याय की धूम मच गई । गंगेश के पुत्र वर्धमान ने चिन्तामणि 
पर प्रकाश” नाम की टीका लिखी । इसके बाद से गंगेश के ग्रंथों को टीका ही 
पाण्डित्य की कसौटी मानी जाने लगी । जयदेव मिश्र (या पक्षधर मिश्र १२७८ 
ई० ) ने तत्त्वालोक-टीका लिखी । नव्यन्याय का प्रसार नवद्वीप ( बंगाल ) में 
वासुदेव सार्वभौम ( १२७५ ई० ? ) ने किया । ये चैतन्य के समकालिक थे 
तथा इन्होंने तत्त्वचिन्तामणि पर अपनी टीका की थी । इनके बहुत से शिष्य 
हुए जिनमें रघुनाथ भट्टाचायं अत्यन्त प्रसिद्ध थे। इन्होंने ( १३०० ई० ) 
तत्त्वचिन्तामणि पर तत््वदीधिति टीका लिखी जो कालान्तर में स्वतंत्र ग्रन्थ 
बन गई तथा जिस पर ही टीका लिखना पांडित्य माना गया। मथुरानाथ 
तक॑वागीश ने आलोक, चिन्तामणि तथा दीधिति पर अपनी टीकायें लिखीं 
( १५८० ई० )। अंतिम टीका मथुरानाथी के नाम से प्रसिद्ध हुई । ठीक इसी 
समय जगदीश भट्टाचार्य ( १५९० ई० ) ने तत्त्वदीधिति पर अपनी टिप्पणी 
की और जिसकी भी टीका मिथिला के शंकर मिश्र ( १६२५ ई० ) ने लिखी थी । 
जगदीश की दुसरी कृति शब्दशक्तिप्रकाझिका है जिसमें शब्दशक्ति पर वेदुष्यपूर्ण 
विचार दिये ga हैं। गदाधर भट्टाचार्य ने भी तत्त्वदीधिति पर अपनी बृहत्‌ 
व्याख्या प्रस्तुत की जो सर्वसाधारण में गदाधरीके नाम से प्रचलित है । व्युत्पत्ति- 
बाद और शक्तिवाद जैसे सुप्रसिद्ध ग्रन्यों की रचना का श्रेय भी इन्हीं को प्राप्त 


४०४ सबदर्शनसंप्रहे- 
हे । इस प्रकार न्यायशास्त्र के प्रमुख आचार्यो और ग्रन्थों का उल्लेख किया 
जा सकता है । 
(२. प्रमाण का विचार ) 
मेयसिद्धिरिति = 
मानाधीना मेयसिद्विरिति न्यायेन प्रमाणस्य प्रथमधुदेशे 

तदनुसारेण लक्षणस्य कथनीयतया प्रथमो दिष्टस्य प्रमाणस्य 
प्रथम लक्षणं कथ्यते--साधनाश्रयाव्यतिरिक्तत्वे सति प्रमाव्याप्त 
प्रमाणम्‌ । 

प्रमाण के अधीन प्रमेय की सिद्धि होती है ( = प्रमाण का विचार करने 
पर ही प्रमेय का विचार होता है )--इस नियम के अनुसार प्रमाण का प्रथम 
उल्लेख किया है । चूँकि उद्देश ( नामग्रहण ) के बाद लक्षण का विचार करना 
चाहिए इसलिए प्रथम उल्लिखित प्रमाण का ही लक्षण पहले कहा जाता है-- 
प्रमाण वह है जो साधनों ( यथार्थ अनुभव के साधन जैसे आँख, कान, नाक, 
बुद्धि ) तथा आश्रय ( यथार्थं अनुभव के आश्रय अर्थात्‌ आत्मा ) से व्यतिरिक्त 
(पृथक्‌ ) न हो और जो प्रमा ( यथार्थ अनुभव ) के द्वारा व्याप्त भी हो । 
[ यथार्थं अनुभव को प्रमा कहते हैं जैसे पीत का ज्ञान पीतरूप में होना, नीळरूप 
में नहीं । प्रमा का करण प्रमाण है अर्थात्‌ जिससे ( जिस साधन से । यथार्थ 
अनुभव हो । प्रमा का साधन प्रमा से नित्य संबद्ध रहेगा ही--वही प्रमाण है । 
प्रमा का आश्रय परमेश्‍वर भी नित्यसंबद्ध है किन्तु दूसरा आश्रय जीव नित्य- 
संबद्ध नहीं होता, उसे भ्रम हो सकता है । इसकी व्यावृत्ति के लिए “प्रमाव्याप्त' 
पद रखा गया है जिससे जीव से पृथक्‌ न रहने पर भी प्रमाण को यथार्थ अनुभव 
से नित्य-संबद्ध रहना अनिवार्य है । इससे परमेश्वर की प्रामाणिकता भी सिद्ध 
होगी क्योंकि वही सबसे अधिक आप्त ( विश्वसनीय ) है । ] 


एवं च प्रतितन्त्रसिद्धान्तसिद्धं परमेश्वरग्रामाण्यं संग्रहीत 
भवति । यदचकथत्‌ सूत्रकारः--मन्तरयुर्वेदग्रामाण्यवच्च तत्प्रा 
माण्यमापप्रामाण्यात्‌ ( न्या० Ho २।१।६८ ) इति । तथा च 
न्यायनयपारावारपारथ््वा विश्वविख्यातकीतिरुदयनाचायोऽपि 
न्यायकुसुमाञ्जलौ चतुर्थ स्तबके 
१, मितिः सम्यक्परिच्छित्तिस्तदवत्ता च प्रमाठृता । 
तदयोगव्यवच्छेदः ग्रामाण्यं गौतमे मते ॥ (४।५) इति । 


= ४५४ 
इस प्रकार ही प्रतितन्त्र-सिद्धान्त ( केवल एक तन्त्र या शास्त्र में प्रचलित 
सिद्धान्त ) से जो परमेश्‍वर की प्रामाणिकता सिद्ध की जाती है उसका 
संकलन भी होता है। जैसा कि सूत्रकार ने कहा है--'जिस प्रकार मन्त्रो 
की और आयुर्वेद की प्रामाणिकता [ आप्त प्रमाण से ] सिद्ध होती है उसी 
प्रकार उस (परमेश्‍वर ) की प्रामाणिकता भी यथार्थवक्ता ( आप्त ) की 
प्रामाणिकता से सिद्ध होती है? ( २।१।६८ ) । [ मन्त्रों से विषादि का निवा- 
रण होता है तथा आयुर्वेद-शास्त्र से उचित औषधियों का परिज्ञान होता है । 
इनकी प्रामाणिकता इनके उपदेशकों पर आधारित है क्योंकि वे आप्त अर्थात्‌ 
यथार्थ का ज्ञान कराने वाले ऋषि हैं । ये इसलिए आप्त हैं कि इन्होंने सत्य का 
साक्षात्कार किया है, जीवों पर दया की भावना से प्रवृत्त हैं तथा अपने सत्यज्ञान 
को मानवों तक पहुचाते हैं। जैसे मन्त्र और आयुर्वेद की बातों पर विश्वास 
करते हैं । उसी प्रकार आप्त के उपदेश पर विश्वास करना चाहिए । यह सूत्र 
वेद की सत्ता के विषय में सूचना देता है कि वेद के द्रष्टा मन्त्रों और आयुर्वेद 
के भी लेखक हैं अतः वेद की प्रामाणिकता भी उसी विश्वास के साथ माननी 
चाहिए | इसलिए यह अभिप्राय निकलता है कि सर्वाधिक आप्त ( Reliable ) 
परमेइवर की प्रामाणिकता भी सुत्रकार को अभीष्ट है । ] 


इसी ढंग से न्यायमागं-्पी समुद्र के पार तक देखने वाले तथा विश्व भर 
में विख्यात कीति वाले उदयनाचार्य भी न्यायकुसुमांजलि के चतुर्थ स्तबक ( गुच्छ, 
अध्याय ) में कहते हैं--सम्यक्‌ रूप से ( यथार्थ रूप में ) ज्ञान प्राप्त कर लेना 
(परि च्छत्तिः ) मिति ( यथार्थ ज्ञान ) है । उससे (प्रमा से) युक्त प्रमाता ( यथार्थ 
वक्ता ) होता है [ उस प्रमा से युक्त होना ही प्रमाता बनना है । ] उस ( मिति 
या प्रमा ) से सम्बन्धाभाव ( अयोग ) न रहना ( व्यवच्छेद ) अर्थातु मिति से 
i आवश्यक सम्बन्ध रहना ही गौतम के अनुसार प्रामाण्य (प्रामाणिकता Autho- 
rity ) है ( न्यायकुसुमांजलि ४।५ ) । 
विशेष--प्रतितन्त्रसिद्धान्त का लक्षण न्यायसूत्र में इस प्रकार दिया गया 
है-'समानतन्त्रसिद्ः परतन्त्रासिद्धः प्रतितन्त्रसिद्धान्तः' ( १।१।२९ ) अर्थात्‌ जो 
समानतन्त्र में माना जाय, किन्तु दूसरे तन्त्र में स्वीकृत न हो वह प्रतितन्त्र- 
सिद्धान्त कहलाता है । शब्द को अन्तिम मानना या परमेश्वर को प्रमाण मानना, | 
ये प्रतितन्त्र सिद्धान्त हैं । समानतन्त्र अर्थात्‌ वैशेषिक दर्शन में इन्हें मान्य 
ठहराते हैं किन्तु परतन्त्र में जैसे मीमांसा-दर्शन में इन्हें अस्वीकृत किया गया है । 
उदयनाचार्य के विषय में व्यक्त किये गये माधवाचार्य के प्रशंसात्मक उद्गार 
बड़े प्रेरक हैं। पारह्द्वा--पार + \/हश्‌+ क्वनिप्‌ = पारं दष्टवान्‌ ( जो पार 


४५६ सर्वेदर्शनसंभ्र दे- 


तक देके हुए हो ) । देखिये--अ० पू? ३।२।९४ Ga: क्वनिप्‌ । न्यायकुसुमाँजलि 
में पाँच स्तबक हैँ। 


२. साक्षात्कारिणि नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्षस्थितो 
' भूतार्थानुभवे निविष्टनिखिलप्रस्ताविवस्तुक्रमः । 
छे शादृष्टिनिमित्तदुष्टिविगमप्रत्रश्शङ्कातुपः 
शङ्कोन्मेपकलङ्किभिः किमपरेस्तन्मे प्रमाणं शिवः ॥ 
( न्या० Fo ४६ ) इति । 
qaga प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दमेदात्‌ । 

मेरे लिए तो वे शिव ही प्रमाण हैं; सिद्ध पदार्थों के विषय में जिन (शिव) 

का अनुभव प्रत्यक्ष रूप से होता है, नित्य कें साथ युक्त है ( क्षणिक नहीं है.) 
तथा किसी भी दूसरे साधन की अपेक्षा नहीं रखता; इस प्रकार के अपने अनुभव 
में जिन्होंने सभी ( निखिल ) बर्तमान ( प्रस्तावी = प्रस्तुत ) वस्तुओ का उत्पा- 
दनादि क्रम स्थिर कर लिया है; लेशमात्र भी [पदार्थोके] न दिखलाई पड़ने 
देने वाळे ( अदृष्टिनिमित्त ) दोषों को दूर हटाकर, जिन्होंने शंका-रूपी भूसों को 
भस्मीभूत कर दिया है । शंकाओं की उत्पत्ति से कलंकित दूसरे प्रमाणों से क्या 
लाभ है ?' ( न्यायकुसुमाँजलि ४६ ji [ ईश्वर का ज्ञान प्रत्यक्ष ही है--सारे 
पदार्थो का वे साक्षात्कार करते हुँ । यह साक्षात्कार भी मनुष्यों के ज्ञान की तरह 
क्षणिक नहीं, प्रत्युत नित्य है। अन्त में, इश्वर को ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
किसी भी बाह्य-साधन की अपेक्षा नहीं पड़ती । हमलोग भी कुछ वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हैं, योगी लोग अपने योग-बल से ही यह संभव कर 
दिखाते हैं। उन परमेश्वर के विषय में क्या कहना जिनकी शक्ति अचिन्तनीय 
है? सृष्टि के आरम्भ में पहले के कल्प में जो-जो पदार्थ सिद्ध थे उनकी केवल 
कल्पना करके ही Seat देखना आरम्भ करते हैं और उधर वे पदार्थ तैयार 
होने लगे ! पुरुषसूक्त में “यथापूर्वमकल्पयत्‌ के द्वारा इसी तथ्य की ओर संकेत 
किया गया है । उन AT के ज्ञान में ही सारे पदार्थों की उत्पत्ति आदि का 
क्रम ( Order ) निहित है । सारा संसार ही ज्ञानमय ( Spiritual, idea- 
listie है ।इन पदार्थों की स्थिति या क्रम के विषय में हम लोग अपने अज्ञान- 
वश नाना प्रकार की शंकायें करते रहते हैं किन्तु मूल वस्तु को नहीं समझ सकने 
के कारण ही ऐसा होता है । परोक्ष ज्ञान में तो झंकायें होती ही हैं, प्रत्यक्ष ज्ञान 
में भी पूर्ण रूप में वस्तु का ज्ञान न होने के कारण किसी एक अंश के अदर्शन से 
अनेक प्रकार की विपरीत भावनायें चली आती हैं । ये दोष परमेश्वर से adat 
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पृथक्‌ रहते हैं। अपने ज्ञान-पवन से ईइवर इन शंका-तुषों को उड़ा कर कहाँ से 
कहाँ ले जाते हैं । शंकाओं से दूसरे प्रमाण कलंकित हैं, कोई न कोई शंका उन 
प्रमाणो को धर ही दबाती है । इसलिए अन्त में उदयन निष्कलंक शिव को ही 
प्रमाण मानते हैं । ] 

यह प्रमाण चार प्रकार का हैं प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द | 

विशेष - प्रमाणो की संख्या के विषय में परायः सभी दर्शनों में कुछ-न-कुछ 
बिचार किया गया है । चार्वाक केवळ प्रत्यक्ष ( Perce ption ) को ही प्रमाण 
मानते हैं । जैन और बौद्ध प्रत्यक्ष के साथ अनुमान ( Inference ) को भी 
प्रमाण मानते हैं । वैशेषिको के लिए भी प्रमाण ये ही हैँ । माध्व लोग (द्वैतवादी) 
प्रत्यक्ष और शब्द ( Testimony ) को हेते हँ । रामानुजीय, पातंजळ तथा 
जरन्नैयायिक ( प्राचीन नैयायिक ) प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द से संतुष्ट हैं । दूसरे 
नैयायिक प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ( Comparison ) तथा शब्द को प्रमाण 
मानते हैं। माहेश्वर दार्शनिक आ यही कहते हैं । इनके साथ अर्थापत्ति 
(Implication ) को लगाकर गुरु-मीमांसक पाँच प्रमाण तथा अभाव को 
भरी मिलाकर छह प्रमाण मानने वाले METT के मीमांसक एवं अद्वैतवादी 
लोग हैं । सम्भव ( Possibility ) तथा ऐतिह्य ( Tradition ) को भी 
मिलाकर आठ प्रमाण मानने वाले पौराणिक लोग हैं। तान्त्रिक लोग चेष्टा 
( Activity ) को भी प्रमाण मानकर संख्या नौ तक पहुँचा देते हैं । यहाँ पर 
जैयायिकों के प्रमाणों को समझ लेना अपेक्षित है-- 

१. प्रत्यक्ष--जो ज्ञान इन्द्रियों और पदार्थ के संनिकषं से उत्पन्न होता है 
तथा श्रम से रहित ( अव्यभिचारी ) होकर नाम लेने योग्य ( व्यपदेश्य ) न हो 
तथा निस्चयात्मक हो । जब हम आँखों से घट का ज्ञान प्राप्त करते हैं तब यह 
शुद्ध ज्ञान है; ज्ञान के समय घट शब्द का कोई प्रयोजन नहीं क्योंकि ज्ञान 
अज्ञाब्द अर्थात्‌ निविकल्पक है । दूसरे, प्रत्यक्ष ज्ञान निइ्चयात्मक होता है, दूर से 
देखकर किसी पदार्थ को धूम या धूल मानने की भूल होने पर उसे प्रत्यक्ष ज्ञान 
नहीं कहेंगे । कुछ निश्चय होने पर ही उसे प्रत्यक्ष ज्ञान कह सकते हैं । वात्स्यायन 
इन्द्रियों के साथ वस्तु के सन्निकर्ष का तथ्य निरूपित करते हुए कहते हैं. कि 
आत्मा का संबन्ध मन से होता है, मन का इन्द्रियों से और इन्द्रियों का वस्तुओं 
से । तभी प्रत्यक्ष होता है । किन्तु यह प्रक्रिया कारण का अवधारण { Deter- 
mination ) करना है--विशिष्ट कारण तो इन्द्रिय-विषय-संयोग ही है । प्रत्यक्ष 
में छह प्रकार के संनिकर्ष हुआ करते हैं। चूंकि प्रत्यक्ष का सावन इन्द्रिय हैं 
इसलिए इन्द्रिय को ही प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं । निविकल्पक और सविकल्पक 
के भेद से प्रत्यक्ष दो प्रकार का है । निविकल्पक में प्रकार या विशेषण का ज्ञान 
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नहीं रहता है जैसे--यह कुछ है । सविकल्पक में प्रकार का ज्ञान हो जाता है 
जेसे--यह श्याम है । रामानुज-दर्शन में इसकी रूपरेखा कुछ दूसरी है जो हम 
देख ही चुके हैं । 

२. अनुमान-लिद्ध ( Middie term ) का परामशे होना अनुमान 
है। व्याप्ति की सहायता से वस्तु का बोध कराने वाले को लिंग या हेतु कहते 
हैं जैसे धूम अभि का लिग है । व्याप्ति का अर्थ साहचर्य-नियम ( Universal 
relation ) है जैसे--जहाँ-जहाँ धूम है वहाँ-वहाँ af भी है । जब व्याप्ति 
से विशिष्ट लिंग का ज्ञान पक्ष ( Minor term जैसे पर्वत ) में उत्पन्न होता 
है उसे ही लिंग का परामर्श कहते हैं । तर्कसंग्रह में परामर्श के विषय में कंहा 
गया है कि व्याप्ति से विशिष्ट पक्षधमंता का ज्ञान ही परामर्श है । उदाहरण 
के लिए, 'अथिके द्वारा व्याप्य धूम से युक्त' यह पर्वत है। ऐसा ज्ञान परामर्श 
है ह| परामश से ‘ada भी अभिमान्‌ है” यह ज्ञान ( निष्कर्ष या निगमन ) 
उत्पन्न हुआ, यही अनुमिति है। नीचे लिखे रूप में इसे स्पष्टतर किया जा 
सकता है-- 

( १ ) यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्र अग्निः ( व्याप्ति या Major premise ) 

( २ ) पर्व॑तो धूमवान्‌ ( पक्षधमंता या Minor premise ) 

( ३ ) पव॑तोड प्रिमान्‌ ( अनुमिति या Conclusion ) 
इस अनुमिति तक पहुँचने का जो साधन ( करण, असाधारण कारण ) हो वही 
अनुमान है । न्यायदर्शन में अनुमान के तीन भेद किये गये हैं-पूर्ववत्‌, शेषवतु 
और सामान्यतोदष्ट । जहाँ कारण को देखकर कार्य का अनुमान हो, वह पूववत्‌ है 
जैसे मेघों को आकाश में घिरते देखकर aie होने का अनुमान । जब कार्य को 
देखकर कारण का अनुमान हो, वह शेषवतु है जैसे चारों ओर पानी ही पानी 
देखकर “वर्षा हुई है” इसका अनुमान | सामान्य रूप से अनुमान करना कि जिस 
वस्तु को एक जगह देखा था, दूसरी जगह पर है तो वह वस्तु अवश्य चलती 
होगी । इस आधार पर अप्रत्यक्ष होने पर भी सूर्य की गति का अनुमान कर लेते 
हैं। दूसरे ग से भी इनका विवेचन होता है जैसा कि वात्स्यायन ने किया है । 
नव्य नैयायिक अनुमान के दो भेद करते है--स्वार्थ और परार्थ। स्वार्थ का 
अभिप्राय है जो एक व्यक्ति को अपने आप में संतुष्ट कर सके, अनुमिति करा 
सके । जब कोई व्यक्ति स्वयं ही बार-बार रसोईघर, कल-कारखाने आदि में 
देखकर व्याप्ति ग्रहण कर लेता है कि “जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है', तब पर्वत के 
पास जाकर वहाँ की अञ्चिके विषय में सन्देह होने पर, पर्वत में धूम देखकर 
व्याप्ति का स्मरण करता है कि जहाँ धूम है वहाँ अभि होती है । तब यह ज्ञान 
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( लिंग-परामरशं ) उत्पन्न होता है कि अभि के द्वारा व्याप्य धूम से युक्त ( वल्लिः 
व्याप्यधूमवान्‌ ) यह पर्वत है । अन्त में यह ज्ञान होता है कि पर्वेत अभि से युक्त 
हैं । यही स्वार्थानुमान है । जब स्वयं धूम से अभ्नि का अनुमान करके दूसरों को 
समझाने के लिए पाँच अवयव-वाक्यो ( Members ) का प्रयोग किया जाय 
तो उसे परार्थानुमान कहते हैं। इसे हम मुल की व्याख्या में ही आगे स्पष्ट करेंगे । 

(३) उपमान--जब साहृइय ( अतिदेश ) का बोध कराने वाले वाक्य का 
स्मरण करके FLT वस्तु का ज्ञान होता है उसे ही उपमान कहते हैं । न्यायसूत्र 
में कहा है कि प्रसिद्ध वस्तु के साधर्म्यं से ज्ञेय वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना 
उपमान है । जैसे कोई आदमी 'गवय' नामक जंगली जीव को नहीं जानता 
किन्तु जब एक अतिदेश (area) वाक्य सुनता है कि गवय गौ के समान 
होता है, तभी उसे गवय को पहचानने में देर नहीं लगती । उपमिति-ज्ञान होता 
है कि यही गवय है । 

, (४) शब्द--यथाथंवक्ता (आप्त) के द्वारा उच्चरित वाक्य ही शब्द है जैसे . 
वेद के वाक्य या भूगोल में कहे गये वाक्य । न्यायसूत्र में शब्द के दो भेद किये गये हैं-- 
दृष्टार्थ शब्द और अद्ृष्टार्थ शब्द । जब आप्तवाक्य की संगति इस संसार के तथ्यों 
से बैठाई जा सके जैसे यह कहना कि साईबेरिया में बर्फ जमी हुई रहती है । तब 
उसे दृष्टार्थ कहते हैं । किन्तु आप्तवाक्यों से परलोक की बातों का ज्ञान होने 
पर उसे अहृष्टार्थ शब्द कहते हैं। इस प्रकार लौकिक वाक्यो और ऋषि के 
वाक्यों में भेद किया जा सकता है । इसे ही लौकिक और वैदिक भी कहते हैं । 

इन प्रमाणो से ही प्रमेयों का ज्ञान तथा परीक्षण होता है । न्याय में प्रमाण- 
शास्त्र ( Epistemology ) पर बहुत अधिक जोर दिया गया है । नव्यन्याय 
तो विशुद्ध प्रमाणशास्त्र ही है । प्रमाणों के विषय में जितना विश्लेषण भारतीय- 
दर्शन में हुआ है विश्व के किसी भी दर्शन में मिलना असम्भव है--न्याय का तो 
यह विषय ही है। अन्य दर्शन इस दृष्टि से न्याय के ऋणी हैं । अपने विषयों 
के प्रतिपादन के लिए न्याय के कितने ही शब्द अन्य दर्शनकारों ने लिये हैं । 
इस दृष्टि से यदि sada को “दर्शनों का दशंन' कहें तो कोई अत्युक्ति 
न होगी | 
(३. प्रमेय-पदार्थ का विचार ) 
प्रमायां यद्वि प्रतिभासते तत्यमेयम्‌ | तच द्वादशप्रकारम्‌-- 
आत्म-शरीरेन्द्रियाथे-बुद्गि-मनः-प्रवृत्ति-दोष-प्रेत्यभाव-फल-दुःखाप- 
वर्गभेदात्‌ | 
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प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ अनुभव में जो दिखलाई पड़े वही प्रमेय (Knowable) i 
है । इसके बारह भेद हैं--आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, 
प्रेत्यभाव, फल, दुःख और अपवर्ग | 

विशेष--प्रमेयों के लक्षण न्यायसूत्र में प्रथम अध्याय में नवम सूत्र से लेकर 
२२ वें सुत्र तक दिये गये है। तृतीय और चतुर्थ अध्यायों में इनकी परीक्षा 
हुई है । 

* (१ ) आत्मा ( Soul ज्ञान से युक्त आत्मा है, यह सबों को देखने 
वाली, सर्वज्ञ तथा सबों का अनुभव करने वाली है। यह fay और नित्य है । 
ईश्वर और जीव के रूप में इसके दो भेद हैं । ada ईश्वर एक ही है,* जीव 
प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है । आत्मा के लिए कुछ चिह्न हैं जैसे--इच्छा 
(जिस तरह की वस्तु से आत्मा को सुख मिलता है उसी तरह की वस्तु की 
इच्छा उसे होती है ), ठ्रेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान । दुःखप्रद वस्तु से द्वेष 
होता है, उन्हें हटाने या सुखद पदार्थों को लाने के लिए प्रयत्न होता है । भोग 
करने पर या बोध होने पर यह मालूम होता है कि यह अमुक पदार्थ है । 

(२) शरीर ( Body )--आत्मा के भोग का अधिष्ठान (आधार) शरीर 
है । शरीर विभिन्न चेष्टाओं, इन्द्रियो और उनके अर्था का भी आश्रय हैं । किसी वस्तु 
को छोड़ने या पाने के लिए चेष्टायें शरीर में ही होती हैं। शरीर के अनुग्रह से 
इन्द्रियाँ अनुगृहीत होती हैं, उसी में कोई उपघात होने पर ये भी उपहत होती हैं-- 
अपने-अपने अच्छे या बुरे विषयों की प्रबृत्ति दिखलाती हैं, उन इन्द्रियों का 
आश्रय भी शरीर ही है । शरीररूपी आयतन में इन्द्रियों और उनके अर्था के 
संनिकषं से उत्पन्न होने वाले सुख और दुःख की संवेदना होती है । इसीलिए 
शरीर अर्थो का भी आश्रय है । 

* न्यायकुसुमांजलि ( ५।१) में ईश्वर की सिद्धि के लिए प्रमाण 
दिये गये हैं-- 
कार्यायोजनधृत्यादेः पदात्प्रत्ययतः श्रुतेः । 
वाक्यात्संख्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविदव्यय: ॥ 
संसाररूपी कार्य के कर्ता के रूप में, सृष्टि के आरम्भ में दो परमाणुओं को जोड़ने 
वाले के रूप में, संसार का धारण करने वाळे के रूप में, विभिन्न कलाओं का 
व्यवहार चलाने वाळे के रूप में, अतये वेद-सिद्धान्तों के प्रवतेक के रूप में, 
या होने के कारण, वाक्यभूत वेदों के रचयिता के रूप में, द्वित्व- 
संख्या की उत्पादक अपेक्षावुद्धि को धारण करने वाळे के रूप में तथा अदृष्ट 
(धर्माधर्म) के व्यवस्थापक के रूप में विश्ववेत्ता अव्यय ईइवर की सिद्धि होती है । 
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(३ ) इन्द्रियाँ Senses )--इन्द्रियाँ भोग का साधन हैं जो शरीर 
से संयुक्त रहती हैं। ये पाँच है- प्राण, रसन, चक्षु, त्वचा और श्रोत्र जिनसे 
क्रमशः सूँघना, स्वाद लेना, देखना, छूना, और सुनना--ये काम होते हैं । इन 
इन्द्रियों में शक्तिदान करने वाले ये हैं--प्ृथिवी, जल, अभि, वायु और आकाश 
जिन्हें भूत भी कहते हैं । 

(४) अर्थ ( Objects )--उपयुक्त इन्द्रियो के द्वारा भोग्य (Enjoya- 
ble ) वस्तुओं को अर्थ कहते हैं । घ्राणेन्द्रिय का अर्थ गन्ध है, रसनेन्द्रिय का रस, 
चक्षुरिन्द्रिय का रूप, त्वगिन्द्रिय का स्पर्श और श्रोत्रेन्द्रिय का शब्द । 

( ५) बुद्धि (Intellect )--बुद्धि, ज्ञान और उपलब्धि ( Under- 
standing) इन तीनों को गौतम अनर्थान्तर अर्थात्‌ पर्याय मानते हैं (UU) 
यह चेतन है और शरीर तथा इन्द्रियों के संघात से पृथक्‌ है। 

(६) मन ( Mind )--सुखादि ज्ञानों का साधन इन्द्रिय मन है । इसी 
को अन्तःकरण अर्थात्‌ आन्तरिक भावों को जानने वाली इन्द्रिय भी कहते हैं । 
इसका fag ( लिङ्ग या पहचान ) है एक साथ कई ज्ञान की उत्पत्ति न होने 
देना । केवल इन्द्रियार्थंसंनिकर्ष से यदि ज्ञान उत्पन्न होता तो घ्राणेन्द्रिय का 
सम्बन्ध गन्ध से तथा श्रोत्रेन्द्रियं का शब्द से एक ही साथ होकर दोनों ज्ञान 
( गन्धज्ञान और शब्दज्ञान ) साथ-साथ उत्पन्न होने पर ऐसा नहीं होता क्योंकि 
मन नियामक रूप से पृथक्‌ करने के लिए प्रस्तुत रहता है । मन गन्धज्ञान कराने 
पर्‌ ही शब्द का ज्ञान करा सकता है । 

(७) प्रवृत्ति ( Volition )--वाचिक, मानसिक और शारीरिक 
क्रिया को प्रवृत्ति कहते हैं। फिर शुभ और अशुभ के भेद से छह प्रकार की हो 
जाती है । वात्स्यायन शुभ और अशुभ प्रवृत्तियो में प्रत्येक के दस-दस भेद मानते 
हुँ ( न्या० भा? UU) अशुभ प्रवृत्तियो में शरीर से प्रवृत्त हिंसा, अस्तेय 
और प्रतिषिद्ध मैथुन; वचन से प्रवृत्त अनृत, परुष, सुचन ( चुगली, शिकायत, 

निन्दा ) और असम्बद्ध भाषण करना; मन से प्रवृत्त परद्रोह, परधन को हड़पने 
की इच्छा और नास्तिकता । शुभ प्रवृत्तियों में शरीर के द्वारा दान, रक्षा और 
सेवा; वचन से सत्य, हित, प्रिय और स्वाध्याय; मन से दया, अस्पृहा और 
श्रद्धा । प्रवृत्तियों के ही कारण जन्म लेना पडता है । 
(८) दोष ( Faults )-प्रवृत्ति उत्पन्न करने वाळे दोष कहलाते हैं । 
ये तीन हैं--राग, द्वेष और मोह । ये ही ज्ञाता को पुण्य या पाप की ओर प्रवृत्त 
करते हैं । जहाँ मिथ्याज्ञान होता है वहाँ राग और द्वेष रहते हैं । इन दोषों की 
संवेदना प्रत्येक आत्मा को होती है । राग, ढेष या मोह के वश में प्राणी वह्‌ 
काम करता है जिससे सुख या दुःख मिलता है । 
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( ९ ) प्रेत्यभाव ( Transmigration )-- उत्पन्न होने के बाद मर 
कर फिर जन्म लेना ही प्रेत्यभाव है । उत्पन्न प्राणी का सम्बन्ध देह, इन्द्रिय, बुद्धि 
और संवेदना के साथ होता है। मर जाने पर ये सम्बन्ध छूट जाते हैं । जब 
पुनः उत्पत्ति होती है तब दूसरे शरीरादि का सम्बन्ध स्थापित होता है । जन्म- 
मरण के प्रबन्ध का यह अभ्यास ( आवृत्ति ) तब तक चलता रहता है जब तक 
अपवर्ग की प्राप्ति न हो जाय । 

(१०) फल ( Fruit )--प्रवृत्तियों और दोषों से उत्पन्न होने वाले 
अर्थ को फल कहते हैं । फल में सुख और दुःख की संवेदना होती है। हम जो 
भी कर्म करते हैं उनमें कुछ तो सुख का फल देते हैं, कुछ दुःख का । देह, इन्द्रिय, 
विषय और बुद्धि के होने पर ही फल मिलता है इसलिए इन सबों को फल में 
गिन लेते हैं। इन फलों को लेने या त्यागने में ही सारा संसार व्यस्त है । 
इनका अन्त नहीं है । 

(११) दुःख ( Pain )--जिससे पीडा या सन्ताप हो वही दुःख है । 
जब लोग देखते हैं कि सारा संसार ही दुःख से पूर्ण है तो दुःख को हटाने की 
इच्छा से जन्म को दुख के रूप में समझ कर निविष्ण ( निर्मम ) हो जाते हैं, 
तब विरक्त होते हैं और विरक्त होने पर मुक्त भी हो जाते हैं। दुःख तीन प्रकार 
के हँ आध्यात्मिक और आधिदेविक । वात, पित्त और कफ के दोषों की 
विषमता से उत्पन्न शारीरिक अथवा काम, क्रोधादि से उत्पन्न मानसिक दुःखों 
को आध्यात्मिक कहते हैं । आन्तरिक उपायों से ही इसका निवारण सम्भव है। 
सपं, व्याघ्र आदि जीवों से उत्पन्न दुःख आधिभौतिक है । यक्ष, राक्षस, ग्रहादि के 

आवेश से आया हुआ दुःख आधिदेविक है । ये दोनों दुःख बाहरी उपाय से ही 

हटाये जा सकते हैं । दूसरे मत से दुःख इक्कीस तरह के हैं--शरीर, छह. इन्द्रियां 
छह विषय, छह बुद्धियाँ, सुख और दुःख । दुःख से सम्बन्ध होने के कारण सुख 
भी दुःख ही है। शरीरादि दुःख के साधन हैं, इसलिए दुःख के ही अन्दर हैं । 
दूसरे स्थान में बाहरी दुःखसाधन १६ प्रकार के माने गये हैं--परतन्त्रता, आधि 
( मनःकष्ट ), व्याधि, मानच्युति, शत्रु, दरिद्रता, दो स्त्री होना, अधिक पुत्रियाँ 
होना, दुष्ट स्त्री, दुष्ट नौकर, कुग्रामवास, कुस्वामिसेवा, वार्धक्य, परगृह में रहना, 
वर्षा में परदेश रहना, बुरे हल से खेती । वस्तुतः दर्शनों का मूल ही दुःख है । 

(१२) अपवर्ग ( Emancipation )--$खों से बिलकुल मुक्त à 

जाना अपवर्ग है । मिला हुआ जीवन जब नष्ट हो जाय और अप्राप्त जीवन न 
मिले तभी अपवर्ग है। इस प्रकार नैयायिक अपवर्ग की व्याख्या निषेधात्मक 
शब्दों में करते हैं । 
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(४ संशय, प्रयोजन ओर दषटान्त ) 
अनवधारणात्मकं ज्ञानं संशयः । स त्रिविधः--साधारण- 
धर्मासाधारणघर्मविश्रतिपत्तिलक्षणमेदात्‌ । 
यमधिकृत्य प्रबतेन्ते पुरुषास्तत्प्रयोजनम्‌ । तद्‌ द्विविधम्‌- 
दृष्टादृष्टमेदात्‌ | 
व्याप्तिसंवेदनभूमिदेशन्तः | स द्विविधः--साधम्यबैधम्य- 
भेदात्‌। 


अनिइचयात्मक ज्ञान को संशय कहते हैं। यह तीन प्रकार का है— 
(१) दो वस्तुओं में कोई धर्म साधारण होने के कारण होनेवाला संशय 
| जेसे--यह स्थाणु है कि पुरुष | स्थाणु ( खम्भे ) और पुरुष, दोनों में 
सामान्य धर्म एक ही है- उँचा होना । विशेषतायें स्पष्ट नहीं हैँ- स्थाणूत्व 
का निर्णय करने वाली विशेषतायें जैसे वक्रता या कोटरादि होना अथवा पुरुषत्व 
का निर्णय करने वाली विशेषतायें जैसे हाथ, पेर आदि--कोई भी स्पष्ट नहीं 
हैं, इसीसे संशय होता है। ] ( २ ) किसी वस्तु के असाधारण धर्म दिये जाने 
के कारण होने वाला संशय [ जैसे पृथिवी नित्य है कि अनित्य । पृथिवी का 
असाधारण ( अपना ) धर्म है गन्ध से युक्त होना । यह “गन्धवत्त्व' न तो अनित्य 
पदाथौं में है न नित्य में ही, केवल पृथिवी में ही इसकी सत्ता है । पृथिवी की 
नित्यता या अनित्यता के ज्ञान का साधन न होने के कारण ही ऐसा संशय 
हुआ। ] (३) विभिन्न mani में मतभेद होने के कारण उत्पन्न संशय 
[ जैसे- कुछ लोग कहते हैं कि शब्द नित्य है, दूसरे कहते हैं कि शब्द अनित्य 
है। इन दोनों का मतभेद देखकर बीच वाला घबरा उठता है और 
संशय होता है । ] 

जिस कार्य को ध्यान में रखकर gaat की प्रवृत्ति होती है वही प्रयोज्ञन 
है ag दो प्रकार का है-ष्ट प्रयोजन और अदृष्ट प्रयोजन । [ कोई वस्तु 
त्याज्य या ग्राह्म होती है। उसे त्यागने या ग्रहण करने को मनुष्य उपाय करता 
है। वह वस्तु ही प्रयोजन कही जाती है । दृष्ट प्रयोजन प्रत्यक्ष होता है जैसे-- 
अवघात करने का प्रयोजन है भूँसों को पृथक्‌ करना । अदृष्ट प्रयोजन विहित 
तथा परोक्ष होता है जेसे-ज्योतिष्टोम-याग का प्रयोजन स्वगंप्राप्ति । ] 

व्याप्ति की स्थापनां का जो आधार होता है वही व्याप्ति है । इसके दो भेद 
ganmi दृष्टान्त और Sect दृष्टान्त । [ न्यायसूत्र में कहा गया है कि 
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लौकिक परीक्षकों की बुद्धि जिस विषय पर एकमत हो जाय वही दृष्टान्त zr 
दृष्टान्त का अपना अर्थ है--जिसके द्वारा अन्त या निश्चय देखा गया हो, पाया 
गया हो । ‘aa धूमः aa: इस व्याप्ति का निश्चय करने के छिए महानस 
( रसोईघर ) का उदाहरण देते हैं--यही दृष्टान्त है। रसोईघर अपने पक्ष का 
पोषक होने के कारण साधम्यं दृष्टान्त है । इसी व्याप्ति में 'सरोवर' वैधम्ये 
दृष्टान्त होगा क्योंकि जब व्यतिरेक-विधि से व्याप्ति पर आयेंगे--'जहाँ अग्नि 
नहीं वहाँ धूम नहीं जैसे सरोवर”, तब यह दृष्टान्त काम देगा । फलतः अन्वय- 
विधि का दृष्टान्त साधर्म्यं है, व्यतिरेक-विधि का दृष्टान्त Aed । ] 


विशेष--वाचस्पति मिश्र ने अपने न्यायसूचीनिबन्ध में उक्त तीन पदार्थो 
को न्यायपूर्वाग कहा है क्‍योंकि ये न्याय अर्थात्‌ पंचावयव अनुमान की भूमिका 
के रूप में हैं। न्यायसूत्र में संशय के पाँच भेद माने गये हैं क्योंकि वहाँ लक्षण 
ही कुछ दूसरे ढंग का है, यद्यपि फल दोनों का एक ही है--समानानेकधर्मोपपत्ते- 
विप्रतिपत्तेस्पलब्ध्यनु पलब्ध्यव्यवस्थातश्च विशेषापेक्षो विमशंः संशयः (१।१।२३) | 
संशय वह ज्ञान है जिसमें विशेष धर्म की अपेक्षा रहती है । निम्नलिखित पाँच 
कारणों से उत्पन्न होने के कारण संशय पाँच प्रकार का है-- 

(१) समानधर्मोपपत्ति--जब समान धर्मों की प्राप्ति कई वस्तुओं में 
हो और विशेष धर्म की अपेक्षा हो तब ऐसा ज्ञान संशय है । उच्चता-धमं 
स्थाणु और पुरुष दोनों में है । निविकल्पक ज्ञान के अनन्तर दोनों वस्तुओं में 
संशय हो गया। जब हाथ-पेर आदि के रूप में विशेष धर्मों का ज्ञान हो 
जायगा तब संशय की निवृत्ति होगी कि यह मनुष्य है । 


(२) अनेकधर्मोपपत्ति--अनेक का अर्थ है सजातीय और विजातीय । 
जब असामान्य धर्मों का ज्ञान (होता है तब भी संशय होता है। शब्द का 
श्रवण करके यह पूछता कि यह नित्य है या अनित्य, संशय है । शब्द का धर्म 
मनुष्य, पशु आदि अनित्य पदार्थों में भी नहीं है और न नित्य परमाणुओं में ही है । 
गन्धवती होने के कारण प्रथिवी, जल आदि wai से भी विशिष्ट है, गुणकम 
से भी विशिष्ट है । अब संशय हो गया कि पृथिवी द्रव्य है कि गुण या कमं । 

(३) चिप्रतिपत्ति-- शास्रों में परस्पर विवाद होने से भी संशय 
होता है । शब्द की नित्यता और अनित्यता का उदाहरण प्रचलित ही हैं । 

(४) उपलब्ध्यव्यवस्था--कभी-कभी हम देखते हैं कि प्रत्यक्ष की 
अव्यवस्था से भी संशय होता है। तडागादि में तो विद्यमान होने पर जल 
का प्रत्यक्ष होता है पर मृगमरीचिका ( Mirage ) में अविद्यमान होते पर 
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भी इसका प्रत्यक्ष होता है । अब संशय हुआ कि जल का प्रत्यक्ष क्या केवल 
विद्यमान अवस्था में ही होता है या अविद्यमान होने पर भी । 

(५ ) अच्ुपलः्ष्यवयवस्था--कभी-कभी अप्रत्यक्ष की अव्यवस्था से 
संशय होता है । मूली में ( Radish) जल है पर दिखलाई नहीं पड़ता है । 
पत्थर में भी जल नहीं दीखता पर वहाँ वास्तव में नहीं है। क्या जल 
विद्यमान या अविद्यमान दोनों ही दशाओं में दिखलाई नहीं पड़ता ? यही 
संशय है । 


(४ क. सिद्धान्त और अवयव ) 
प्रामाणिकत्तेनाम्युपगतोञ्थः सिद्धान्तः | स चतुविधः-- 
सकेतन्त्रप्रतितन्त्राधिकरणाभ्युपगमभेदात्‌ । 
पराथौनुमानवाक्यैकदेशोञ्वयवः । स पञ्चविधः-- प्रतिज्ञा- 
हेतदाहरणोपनयनिगमनमेदात्‌ । 
प्रामाणिक मानकर सिद्ध किया गया अर्थ ( Fact ) सिद्धान्त है । इसके 
चार भेद हैं-सवंतन्त्र, प्रतितन्त्र, अधिकरण और अभ्युपगम सिद्धान्त । [ सिद्धांत 
या तो किसी दार्शनिक सम्प्रदाय की प्रामाणिकता स्वीकार करता है या किसी 
अधिकरण ( आधार ) की या फिर किसी ज्ञापक ( Implied ) विषय की । 
सर्वेतन्त्र सिद्धान्त वह है जिसे सभी शास्त्रों की मान्यता प्राप्त हो । उदाहरण 
के लिए पाँच महाभूत, पाँच इन्द्रियाँ, इन्द्रियों के विषय आदि की स्वीकृति सभी 
दर्शनों में है । प्रतितन्त्रसिद्धान्त वह है जो समानतन्त्र ( जैसे न्याय का 
समानतन्त्र वैशेषिक-दर्शन है ) में तो मान्य हो किन्तु दूसरे तन्त्रों ( दार्शनिक 
सम्प्रदायों )में असिद्ध हो । जैसे--शब्द की अनित्यता न्यायवैशेषिक में मान्य है 
किन्तु मीमांसकादि इसे नहीं मानते । असत्कायंवाद को न्याय-दर्शन मानता है, 
सांख्य नहीं मानता । अधिकरणसिद्धान्त उसे कहते हैं जिसे सिद्ध कर लेने 
पर दूसरे प्रकरणों की भी सिद्धि हो जाती है जैसे--देह और इन्द्रियों के अतिरिक्त 
एक ज्ञाता है क्योंकि दर्शन और स्पर्शन के द्वारा एक ही अर्थ ( Object ) का 
ग्रहण किया जा सकता है ( न्या० qo ३।१।१ )। इस सिद्धान्त को मान लेने पर 
कुछ आनुषंगिक अर्थ भी मानने पड़ते हैं जैसे--(१) इन्द्रियां अनेक हैं, (२) प्रत्येक 
इन्द्रिय को अपना एक विषय है; (३) आत्मा या ज्ञाता को इन इन्द्रियों के माध्यम 
से ही ज्ञान मिलता है, (४) अपने गुणों से पृथक्‌ वर्तमान द्रव्य ही इन इन्द्रियो 
का आश्रयस्थान है, आदि-आदि । इन अर्थो के बिना पहले सिद्धान्त की संभावना 
नहीं । परन्तु पहले सिद्धान्त के सिद्ध होने पर ही ये अर्थ सिद्ध होते हैं । अभ्युप- 
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गम सिद्धान्त उसे कहते हैं. जो स्पष्ट रूप से कहा नहीं गया हो ( वाचनिक 
न हो ) किन्तु उससे संबद्ध विशेषों को देखने पर अनुमान से ज्ञात हो। इसे ही . 
व्याकरण में ज्ञापक ( Implied ) कहते हैं । उदाहरण के लिए जब प्रश्न 
कहते हैं कि शब्द नित्य है या अनित्य, तब यह मानकर चलना पड़ता है कि 
शब्द एक द्रव्य है । इस प्रकार शब्द द्रव्य है? यह अभ्युपगम सिद्धान्त ( lmp- 
lied dogma ) है । न्यायदर्शन में यह कहीं नहीं कहा गया है कि मन 
ज्ञानेन्द्रिय है किन्तु सम्बद्ध स्थलों की परीक्षा करने पर ऐसा मानना पड़ता है। ] 

gama परार्थानुमान के वाकय का एक भाग है जिसके पाँच भेद हैं 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । [ जिस वाक्य की सिद्धि करनी 
होती है उसका निर्देश कर देना ही प्रतिज्ञा है जैसे शब्द अनित्य है । उदाहरण 
के साध्ये या वेधम्ये से साध्य वस्तु का कारण देना हेतु है जैसे--क्योंकि यह 
उत्पन्न होता है । दोनों प्रकार के उदाहरणों में. हेतु एक ही रहता है--भले ही 
दृष्टान्त बदलें । साध्य वस्तु के साधम्यं से या वैंधर्म्य से उसके अनुकूल या प्रतिकूल 
दृष्टान्त देना उदाहरण कहलाता है। वस्तु के साधम्यं से अनुकूल दृष्टान्त देना-- 
जो कुछ उत्पन्न होता है वह अनित्य है जैसे घट । वस्तु के बैधर्म्य से प्रतिकूल 
दृष्टान्त देना- जो अनित्य नहीं है वह उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा । उदाहरण 
के आधार पर जो निष्कर्ष या उपसंहार निकलता है कि यह ऐसा है या ऐसा नहीं 
है, वही उपनय कहलाता है असे - शब्द भी उत्पन्न होता है (वैसा ही है ) ar 
शब्द अनुत्पन्न होने वाला नहीं है ( बैसा नहीं है )। कारण का. उल्लेख होने पर 
प्रतिज्ञा का पुनः कथन करना निगमन है जैसे--इसलिए शब्द अनित्य है । इस 
प्रकार वस्तु के साधर्म्य या धम्यं के कारण परार्थानुमान में पंचावयववाक्य 
के दो रूप होंगे-- 

साधम्य का रूप-- 

( १ ) प्रतिज्ञा- शब्द अनित्य है । 

(२) हेतु-- क्योंकि यह उत्पन्न होता है । 

(३) उदाहरण- जो भी उत्पन्न होता है वह अनित्य है जैसे घट । 

(४ ) उपनय- शब्द भी वैसा ( उत्पन्न होने बाला ) ही है । 

(५) निगमन--इसलिए शब्द अनित्य है । 

वैधर्म्यं का रूप-- 

( १ ) प्रतिज्ञा-शब्द अनित्य है । 

(3 हेतु--क्योंकि यह उत्पन्न होता है । 

(३) उदाहरण--जो नित्य होता है ag उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा । 


शिक i ie Ft ता & yh 


अक्षपाद्‌-दशेनम्‌ ४६७ 


(४) उपनय--शब्द वैसा नहीं है ( अनुत्पन्न नहीं होता = उत्पन्न होता है ) 

( ५ ) निगमन--इसलिए शब्द नित्य है । 
बहुत से नेयायिक वाक्य में दस अवयव मानने का साहस करते हैं। बे अन्य 
अवयव हैं-जिज्ञासा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन और संशयव्युदास | इनकाः 
वर्णन वात्स्यायन ने ( १।१।३२ ) की व्याख्या में किया है। अन्त में माना है कि 
ये अनिवायं अंग नहीं हैं । ] E 

विशेष--इन अवयवों को ही न्याय कहते है क्योंकि वास्तव में न्याय- 
दर्शन के ये केन्द्रबिन्दु हैं जिनके चारों ओर न्यायदशंन घुमता है। स्पष्टतः 
वाचस्पति संबद्ध सूत्रों में न्यायस्वरूप मानते हैं । 


(५. तके का स्वरूप और भेद ) 
व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकः स चेकादशविधः । 
व्याघातात्मा श्रये तरेतराश्रय-चक्रकाश्रयानवस्थाप्रतिवन्धिकल्पना- 
कऱ्पनालाघत्रकरपनागोरवोत्सर्गापवादवेजात्यभेदात्‌ । 


व्याप्य पदार्थ का आरोपण करके व्यापक पदार्थ का आरोपण करना तकं 
है । [ यदि यहाँ अभि का अभाव होता तो धूम का भी अभाव हो जाता tar 
कहना तकं है। इसमें अभि का अभाव व्याप्य है जिसका आरोपण हुआ है; 
उसी के आधार पर व्यापक--धूमाभाव--का भी आरोपण हुआ । पर्वत में धुम 
देखकर कोई व्यक्ति उक्त तकं की सहायता से अनुमान प्रमाण के द्वारा अझ्नि का 
निश्चय कर ले सकता है। यही कारण है कि तर्क को प्रमाणों का सहायक 
मानते हैं । न्यायसूत्र में कहा गया है कि जिस वस्तु का तत्त्व ज्ञात नहीं हो 
उसका तत्त्व जानने के लिए जो विचार (ऊह) कारणों का औचित्य 
दिखलाते हुए किया जाता है, वह तकं है। इस प्रकार तर्क का आश्रय 
तत्त्वज्ञान के लिए लेते हैं। हाँ, किसी बात को हठपूर्वक सिद्ध करने के लिए 
कुतर्क का आश्रय लेते हैं। तक में तत्त्व-निर्णय करने के लिए साध्य वाक्य 
( Proposition ) के उलटे वाक्य की असंगतिं दिखलाते हुए आते हैं जैसे 
यदि ऐसा नहीं होता तो''* *** ऐसा होता। इसलिए यही ठीक है। या, यदि 
ऐसा होता ate tar होता जो असम्भव है । इसलिए ऐसा नहीं हो सकता 
आदि । ] 

तर्क के ग्यारह भेद होते हैं--व्याघात, आत्माश्रय, इतरेत राश्रय ( अन्यो- 
ज्याश्रय ), चक्रकाश्रय, अनवस्था, प्रतिबन्धी की कल्पना कल्पनालाघव, कल्पना- 
गौरव, उत्सर्ग, अपवाद और वैजात्य । 


४६५ adain- 


Aaaa तर्कालंकार ने केवल पाँच प्रकार के तको के नाम लिये 
हैं--आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, अनवस्था और प्रमाणबाधितार्थक । भाषा- 
परिच्छेद में व्यभिचार की शंका के निवतंक वाक्य को तकं कहा गया है । किन्तु 
तर्क के जितने भेद बतलाये जा रहे हैं वे दोष हैं, स्वयं निवारण किये जाने की 
अपेक्षां रखते हैं--व्यभिचार का निवारण क्या करेगे ? असंबद्ध अर्थ से युक्त 
वाक्य को व्याघात कहते हैं जैसे यह कहना है कि मैं मूक हूँ या अमूर्त पर रूप 
का आरोपण करना । जब किसी वस्तु का प्रतिपादन उसी वस्तु के आधार पर 
होने का प्रसंग आ जाये तब उसे आत्माश्रय कहते हैं जैसे--रूप से युक्त वस्तु 
वर रूप का आरोपण । जब दो वस्तुएँ एक दूसरे पर निर्भर करें तब अन्यो- 
न्याश्रय या इतरेतराश्रय तकं होता है । उदाहरण के लिए हि राम ! उठो' 
यह वाक्य सुनने से राम जागता ह और उधर जागने पर ही राम सुन सकता 
है । तो, जागरण कारण है या श्रवण ? जागरण कार्य है या श्रवण ? दोनों एक 
दूसरे पर आश्रित हैं । जब दो से अधिक वस्तुएँ एक दूसरे पर आश्रित हो जायँ 
तब चक्रक होता है जैसे उपयुक्त उदाहरण में इन्द्रियार्थसंनिकर्ष को बीच में 
छे आना । जागृति से इन्द्रियार्थंसंनिकर्ष होता है और जागृति तभी होती है 
जब श्रवण होता है इस प्रकार श्रवण- जागृति--इन्द्रियार्थसंनिकर्ष श्रवण 
आदि? के रूप में आवतंन ( Recurring ) होता है । जब एक ही दिशा में 
कल्पना करें और कहीं भी इसका अन्त न हो तो उसे अनवस्था कहते हैं जैसे 
जाति ( Generality ) में यदि जाति मानें तो उस जाति की भी एक 
दूसरी जाति होगी | इस प्रकार बढ़ते-बढ़ते कहीं भी अन्त नहीं होगा । ये प्रसंग 
सभी दर्शनों में आते हैं । जिस तकं से दोनों पक्ष समान रूप से प्रभावित हों वह 
प्रतिबन्धि-क्पना ( या प्रतिबन्दी ) है जैसे पुरुष होने के कारण यदि यह 
चोर है तो आप भी तो चोर हैं क्योंकि पुरुष le कल्पनालाघव और कल्प- 


# प्रतिबन्दी का बड़ा सुन्दर उदाहरण किसी वंगीय नैयायिक ( संभवत; 
जगदीश ) के विषय से सम्बन्ध रखता है । नैयायिक जी बचपन में पढ़ते कुछ 
कम थे। बस पिता ने बिगड़ कर कहा कि तुम गौ (=मूर्ख) हो। बालक ने 
लक्ष्यार्थं को वाच्यार्थ में लेकर कह 

कि गवि गोत्वमुतागवि गोत्वं चेदुगवि गोत्वमनर्थकमेततु | 
अगवि च गोत्वं यदि तव पक्षः सम्प्रति भवतु भवत्यपि गोत्वम्‌ ॥ 

आप 'गो' से केवल गाय का ही अर्थं लेते हैं या उससे इतर प्राणियों का 
भी? यदि केवल गाय अर्थ लेते है तो मेरे लिए गौ का प्रयोग व्यर्थे है, किन्तु 

गौ से इतर में यह अर्थ लेने पर आप और हम दोनों ही गौ हैं। 


E 
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नागौरव में कल्पनाओं का क्रमशः संकोच और विस्तार होता है- इसके 
उदाहरण इस पुस्तक में ही अन्यत्र fari sead सामान्य नियम को कहते 
हैं और अपवाद विशेष नियम है! चेजाल्य तब होता है जब तक में विलक्ष- 
णता रहे | 

इन तको की उपयोगिता इसी में है कि उपयुक्त दोषों की संभावना से न्याय 
को बचावें । तर्क को कुछ इस प्रकार रखते हैं-यदि ऐसा नहीं होगा तो किसी 
न किसी ( अनवस्था, अन्योन्याश्रय**) तर्क के भेद का प्रसंग हो जायगा । इस 
प्रकार प्रमाण से साध्य अर्थ के विरुद्ध जाने की संभावना समाप्त हो जाती है। 
इसीलिए ये प्रमाण के अनुग्राहक हैं । 

(५ क. निर्णय, arg, जल्प, वितण्डा ) 
प्रमितिनिणय a c 
यथार्थानुभवपर्याया ¦ । स agfa: | साक्षा- 

स्कृत्यनुमित्युपमितिशाब्दभेदात्‌ । तस्तनिर्णयफलः कथाविशेपो 
वादः | उभयसाधनवती विजिगीषुकथा जल्पः । स्वपक्षस्थापन- 
हीनः कथाविशेषो वितण्डा । कथा नाम वादिप्रतिवादिनोः पक्ष- 
प्रतिपक्षपरिग्रहः। | 

यथार्थ अनुभव अर्थात्‌ प्रमिति ( Real Knowledge ) को निर्णय 
कहते हैं । | न्यायसूत्र में कहा गया है--विमृस्य पक्षप्रतिपक्षाभ्यामर्थावधारणं 
निर्णयः ( १।१।४१ ) अर्थात्‌ पक्ष और विपक्ष की बातों पर विचार करके संदेह 
दूर करते हुए तत्त्व का निश्चय करना ही निर्णय है । निर्णय करने के लिए 
जिस प्रमाण की आवश्यकता पड़ती है, उसी के आधार पर उसका नाम पड़ता 
है । जेसे अनुमान के आधार पर किया गया निर्णय अनुमिति निर्णय कहलायेगा ? 
तो, ] इसके चार भेद हैं-साक्षात्कृति ( प्रत्यक्ष ), अनुमिति; उपमिति और 
शाब्द । 

बाद एक प्रकार की कथा ( Disputation, dialogue ) है जिसका 
कल तत्त्व का निर्णय हो जाना है। [दो पक्षों में एक पक्ष का ग्रहण करके, उस 
पक्ष में पंचावयव अनुमान का प्रयोग किया जाता है तथा प्रमाणों से उस पक्ष 
की रक्षा करते हुए तर्क के द्वारा उसके विरुद्ध पक्ष का खंडन भी करते हैं। हाँ, 
पूर्व से स्थिर किये गये सिद्धान्तों के विरुद्ध नहीं जाना चाहिए--यही वाद 
( Discussion ) की रूपरेखा है ( न्या० Fo १।२। १)। ] 

विजय की इच्छा से की जानेवाली कथा, जिसमें दोनों पक्षों की सिद्धि हो 
सकती है, जल्प कहलाती है । [ जल्प में केवल विजय पर ध्यान रखते हैं । 


४७० सबेदशनसंग्रहे- 
यह ध्यान नहीं रहता कि जिन तको से अपने पक्ष की रक्षा की जाती हैं उन्हीं से 
परपक्ष की भी तो रक्षा होती है । इसमें छल, जाति, निग्रहस्थान का भी प्रयोग 
होता है यद्यपि पंचावयव-वाक्यों से ही शास्त्रार्थं आरंभ होता है । उक्त लक्षण में 
“विजिगीषु” पद का प्रयोग जल्प को वाद से पृथक्‌ करता है । वितण्डा से पृथक्‌ 
करने के लिए 'उभयसाधनवती' का प्रयोग हुआ है । ] 

जिस कथा में अपने पक्ष की ही स्थापना नहीं की जाय वह वितण्डा 
(Cavil ) है । [ न्यायसूत्र (१॥२३) के अनुसार जिस जल्प में प्रतिपक्ष 
( किसी एक पक्ष ) की स्थापना नहीं हो, केवल एक ही पक्ष पर विवाद या हठ 
ठान लें वही वितण्डा है । वैतण्डिक किसी भी साध्य की प्रतिज्ञा नहीं करता । 
उसका कोई अपना पक्ष नहीं रहता । | कथा का अभिप्राय यह है कि वादी 
और प्रतिवादी पक्ष और प्रतिपक्ष का ग्रहण कर Sı [यह एक प्रकार का 
वार्तालाप है जिसमें दो दलवाले एक ही विषय के पक्ष और विपक्ष में बोलते हैं । 
स्मरणीय है कि कथा के ही वाद, जल्प और वितण्डा ये तीन भेद हैं । | 


(५ ख. हेत्वाभास और छल ) 
अंसाधको हेतुत्वेनाभिमतो हेत्वामासः । स पश्चविधः-- 
सव्यभिचार-विरुद्ध-प्रकरणसम-साध्यसमातीतकालमेदात्‌ । 


हेत्वाभास उसे कहते हैं जो हेतु के रूप में रखा गया हो किन्तु लक्ष्य को 
सिद्ध न कर सके । (न तु साक्षाद्‌ हेतुः किन्तु तथा प्रतीयते ) । इसके पाँच भेद 
हैं--सव्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यसम और अतीतकाल (या 
कालातीत )।* 

विशोष-_हेत्वाभास के उक्त भेदों के नाम न्यायसूत्र के आधार पर लिए 
गये हैं । नव्यन्याय की सूक्ष्मता यहाँ पर भी लगी है जिससे विश्लेषण तथा 
नामकरण में कुछ अन्तर हो गया । दाशंनिक विवेचना में हेत्वाभासों का 
अत्यधिक प्रयोग होने के कारणा यहाँ हम उनकी व्याख्या क्रें । 

(१) सव्यभिचार (Discrepant Rea807)—व्यभिचार का अर्थ 
_हेसहचार नहीं होता अर्थात हेुका उन स्वानो ग शसा मिट सहचार नहीं होना अर्थात्‌ हेतु का उन स्थानों में भी साथ देना जिन स्थलों 


“अनुमान के वाक्यो में जो हेतु ( middle term ) शुद्ध नहीं रहता वह 
शुद्ध अनुमान नहीं करा सकता और फलतः ऐसे अनुमान दोषपूण हो जाते 
हैं। ऐसे ही अशुद्ध हेतुओं को हेत्वाभास ( Fallacies of Reason ) कहते 
हैं। हेतु + आभास ( प्रतीत होने वाला ) = जो हेतु नहीं हो पर हेतु के समान 
दिखलाई पड़ रहा हो। 


rrr 
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में साध्य का अभाव हो । व्यभिचार रहने पर सव्यभिचार नामका हेत्वाभास 
होता है जिससे एकाधिक निष्कर्षं ( अन्त ) की प्राप्ति होती है। यही कारण है 
कि सव्यमिचार को अनैकान्तिक कहा जाता है। उदाहरण है— 


सभी द्विपद जीव विचारशील हैं-- 

हंस द्विपदजीव हैं 

.-. हँस विचारशील हैं । 
यहाँ का हेतु ( द्विपदजीव ) साध्य अर्थात्‌ 'विचारशील' से व्याप्ति-सम्बन्ध नहीं 
रखता adife द्रिपदजीव का सम्बन्ध विचारशील और अविचारशील दोनों से | 
है । दूसरे शब्दों में यों कहें कि 'द्विपद जीव' ( हेतु ) और 'विचारशील' (साध्य) | 
में व्यभिचार-संबंध है । जिस प्रकार इस हेतु सें dal की विचारशीलता सिद्ध | 
होती है उसी प्रकार उसी हेतु से उनकी विचारहीतता भो सिद्ध होती है। 
इसी से यह अनैकान्तिक हेतु है । सव्यभिचार के तीन az किये गये हैं -- 

(a) साधारण ( Overwide )--जब हेतु की वृत्ति या स्थिति 
साध्य वस्तु के अभाववाले स्थानों में भी हो ( जहाँ साध्य न हो वहाँ भी हेतु 
की प्राप्ति हो) तब साधारण सव्यभिचार होता है। उदाहरण के लिए-- 
qia अभियुक्त है क्‍योंकि यह प्रमेय ( ज्ञेय ) है।' इस वाक्य में 'प्रमेयत्व' 
( हेतु ) जो afa के साथ दिखलाया गया है वह afa के अभाव वाले स्थान में 
(जैसे--तालाब ) भी तो रहता है--जैंसे अभियुक्त पदार्थं ज्ञेय हैं, वैसे ही 
अग्निहदीन पदार्थं भी तो ज्ञेय हो सकते हैं। फल यह होगा कि ‘ada की अभिः 
हीनता' भी इसी हेतु से सिद्ध हो जायगी । इस प्रकार हेतु की वृत्ति साध्य 
और साध्याभाव दोनों स्थानों में है। यह गाय है क्‍योंकि इसकी दो सोंगे हैं” 
यह भी साधारण का उदाहरण है। 

( ख ) अखाधारण ( Uncommon )-जो हेतु न तो सपक्ष में पाया 
जाय न विपक्ष में ही, उसे असाधारणा कहते हैं । ऐसा हेतु केवल पक्ष (Minor 
Term ) में ही रहता है । जेसे--शब्द नित्य है क्योंकि उसमें शब्दत्व है । यहाँ 
'शब्दत्व” ( हेतु ) सारे नित्य पदार्थों ( जेसे-आत्मा आदि) तथा अनित्य पदार्थों 
( जेसे~घट आदि ) से पृथक्‌ है । मिलता है तो केवल पक्ष अर्थात्‌ शब्द Ha 
इसी हेतु से हम यह निष्कर्ष भी निकाल सकते हैं कि शब्द अनित्य है। जब कहीं 
मिलना ही नहीं तो नित्य और अनित्य दोनों का दावा समान है। 

(ग) अनुपसंहारी ( Non-Conclusive )--जिस हेतु को न तो 
अन्वय ( समान ) दृष्टान्त मिले और न ही व्यतिरेक (असमान Dissimilar) 
दृष्टान्त ही, उसे अनुपसंहारी कहते हैं । जैसे--सभी वस्तुएँ क्षणिक हैं क्योंकि वे 
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sha हैं। यहाँ समान और असमान दृष्टान्त मिलता असंभव है क्योंकि 'संभी 
बस्तुएँ' ही पक्ष के रूप में हैं । कोई दृष्टान्त इससे पृथक्‌ रहे तब तो? और पक्ष 


स्वयं दृष्टान्त होगा ही नहीं । यद्यपि यहाँ पक्ष का दोष है परन्तु हेतु के कारण 
ही अनुमान में निष्कर्ष निकलता है अतः यह भी हेत्वाभास ही है। 


(२) विरुद्ध ( Contraaictory Middle )— जिस हेतु का सम्बन्ध 
साध्य से बिल्कुल ही न रहे, उलटे जो साध्याभाव के द्वारा व्याप्त हो--वही 
विरुद्ध हेतु है। ऐसे हेतु से साध्य की सिद्धि तो होती नहीं उसके अभाव की 
सिद्धि हो जाती है अर्थात्‌ ठीक उलटा निष्कर्ष निकलता है। 'शब्द नित्य है 
क्योंकि यह उत्पन्न होता है'--इस उदाहरण में 'उत्पन्न होना' ( हेतु ) साध्य 
( नित्य ) का ठीक विरुद्ध है, उससे शब्द की अनित्यता ही सिद्ध हो जायगी । 
कारण यह है कि उत्पत्ति और अनित्यता ( साध्याभाव ) में व्याप्ति-संबन्ध है । 
इसी प्रकार ये उदाहरण भी होंगे--वायु भारी है क्योंकि यह खाली है, यह 
घोडा है क्योंकि इसे सोंगे हैं, इत्यादि । सब्यभिचार साध्य की सिद्धि में 
असफल रहता है जब कि विरुद्ध उसे असिद्ध कर देता है या इसके अभाव को 
सिद्ध करता है । 

(३ ) प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष (Opposable Reason)-- जिस 
हेतु से किसी पक्ष पर किसी साध्य का साधन हो सके और दूसरे हेतु से उसी 
पक्ष पर ठीक साध्य के अभाव की भी सिद्धि हो जाये तो वह हेतु प्रकरणसम 
है । दूसरे शब्दों में उस हेतु का प्रतिपक्षी या विरोध करने वाला हेतु भी रहता 
है जो उलटी बात भी सिद्ध कर सकता है। ( प्रतिपक्ष = प्रतिहेतु Counter 
Reason, सतु = है । ) प्रकरण का अर्थ है प्रक्रिया अथवा विचार । विचार 
या प्रकरण की जब आवश्यकता पड़ती है तब वादी या प्रतिवादी, जो भी 
रहें, अपने मतलब की सिद्धि के लिए कोई हेतु रखते हैं । यदि हेतु निर्णायक 
(aa) हुआ तो प्रकरण समास हो जाता है । यदि हेतु सत्प्रतिपक्ष हुआ, हेतु 
का प्रतिद्वन्दी हेतु साध्य से उलटी बात की सिद्धि के लिए तैयार रहा, तब निर्णय 
तो होगा ही नहीं- प्रकरण चलता रहेगा । इस प्रकार प्रकरण के समान ही 
एक और प्रकरणा ले आनेवाले हेतु को प्रकरणसम हेतु कहते हैं। उदाहरण के 
लिए-- 

शब्द नित्य है क्योंकि इसमें नित्यधर्म की प्राप्ति होती है । 
तो, ठीक इसी तरह-- 
शब्द अनित्य है क्योंकि इसमें अनित्य धर्म मिलते हैं । 
“नित्य धर्म का मिलना! सत्प्रतिपक्ष हेतु है क्योंकि साध्याभाव को सिद्ध करने 
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बाला प्रतिपक्षी हेतु भी तैयार है--अनित्य खर्म का मिलना'। अन्य 
उदाहरण है-- 
शब्द नित्य है क्योंकि यह श्रवणीय है, 
तथा, शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक (artificial ) है। 

पहली दशा में दृष्टान्त के रूप में 'शब्दत्व' दिया जा संकता है जत्र कि दूसरी 
दक्षो में घट पट आदि दिये जा सकते हैं । व्याति भी दोनों में पृथक्‌ होगी । 
अतः 'श्रवणीय होना' यह प्रथम हेतु प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष है क्योंकि एक 
दूसरे हेतु से साध्याभाव की सिद्धि होती है। विरुद्ध हेतु साध्याभाव की सिद्धि 
स्वयं ही करता है, जब कि सत्प्रतिपक्ष हेतु साध्याभाव की सिद्धि एक दूसरे 
हेतु से कराता है । 


(४) असिद्ध या साध्यसम--( Unproved Middle )--साध्य 
की सिद्धि के लिए सिद्ध हेतु को आवश्यकता पड़ती है। यदि वह अपने आप 
सिद्ध न हो तो साध्य को क्या सिद्ध करेगा, स्वयमेव साध्य बन जायगा । इसीलिए 
इसे maan ( साध्य के समान ही सिद्धि की अपेक्षा रखने बाला ) कहते हैं। 
जब गलती से किसी अनुमान-वाक्य À Premise ) में कोई हेतु मान लिया 
जाता है तब असिद्ध होता है । उदाहरण के लिए--आकाश-कमल में सुगन्ध 
है क्योंकि यह कमल है, अन्य कमल जिस प्रकार के By यहाँ हेतु ( आकाश- 
कमल ) की व्यावहारिक सत्ता ( locus standi ) नहीं, क्योंकि आकाश में 
कमल होता नहीं । इसके तीन भेद होते हैं । 


(क) आश्रयासिद्ध (Non-existent Subject )—'आकाश 
कमल सुगन्धित है क्योंकि इसमें कमलत्व है जैसा कि सरोवर के कमलो में 
होता है'--यहाँ आश्रय ( subject ) ही असिद्ध है जिससे हेतु ( कमलत्व ) 
व्यर्थं ( futile ) हो जाता है क्योंकि पक्ष और हेतु में कोई सम्बन्ध नहीं है । 

(a) स्वरूपासिद्ध ( Non-existent Reason )--जब हेतु पक्ष 
Minor term ) में सिद्ध न हो, न रहे, तब स्वख्पासिद्ध हेतु होता है। जेसे-- 
“शब्द गुणा है क्योंकि यह चाक्षुष है जैसा कि रूप होता है? यहाँ का हेतु 
{ चाक्षुषत्व ) शब्द में नहीं मिलता क्योंकि शब्द श्रवणेन्द्रिय से गृहीत ( श्रावण ) 
होता है। इस तरह का हेतु पक्षधर्मता के ज्ञान का विरोधी होता है ! 

(ग) व्याप्यत्वासिद्ध ( Non-existent Concomitance )— 
जिस हेतु में कुछ उपाधि ( Condition ad) लगी हुई होती है, वही 
व्याध्यत्वासिद्ध है। नाम के अनुसार इस प्रकार के हेतु में हेतु और साध्य के 
बीच होनेवाली व्याप्ति असिद्ध रहती है। उपाधि साध्य को तो व्याप्त करती है 


| ४७४ सबेदर्शनसंग्रहे-_ 


किन्तु हेतु को वह व्याप्त नहीं कर पाती । उदाहरण के लिए--पर्वंत yaara 
है क्योंकि वह अग्नि से युक्त है। यहाँ 'अग्नियुक्त होना” हेतु है जो सोपाधिक 
है। यहाँ उपाधि है--आद्र इन्धन का संयोग । दूसरे शब्दों में, अग्नियुक्त 
पदार्थ तभी धूमवान्‌ हो सकते हैं जब उनमें भींगा जलावन ( Fuel ) रहे । 
“आद्रेन्धनसंयोग” ( उपाधि ) यहाँ साध्य को व्याप्त करता है किन्तु हेतु ( अग्नि ) 
को व्याप्त नहीं कर पाता । उपाधि के विषय में चार्वाक-दर्शन में हम विस्तृत- 
विवेचना कर चुके हैं । 


(५ ) कालातीत या बाधित ( False Reason )--जहाँ साध्य के 
अभाव की सिद्धि किसी दूसरे प्रमाण से ( अनुमान को छोड़कर किसी प्रमाण से ) 
हो वहाँ बाधित हेतु होता है। जैसे--अग्नि अनुष्ण ( शीतल ) है क्योंकि यह 
द्रव्य है। यहाँ 'शीतलता' साध्य है उसका अभाव उष्णता है जिसका निर्णय 
स्पशन-प्रत्यक्ष से होता है। weal ( हेतु ) में केवल एक द्रव्य ही है ( तेजस्‌) 
जो उप्ण होता है । आठ द्रव्यों को शीतल पाकर कोई नवम द्रव्य अग्निको 
भी शीतल सिद्ध करना चाहता है परन्तु अनुभव ( प्रत्यक्ष ) से वह उष्ण सिद्ध 
हो जाता है। दूसरा उदाहरण--चीनी खट्टी है क्योंकि इससे अम्लता उत्पन्न 
होती है ।# 

अनुमान में हेत्वाभासों का बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है क्योंकि वादी-प्रतिवादी 
के शास्रार्थ में हेतु या कारण की शुद्धिपर ध्यान देना परम आवश्यक है । संभव 
है कि ऊपर से देखने में हेतु शुद्ध लगता हो परन्तु वह हेत्वाभास हो । भारतीय 
aaa में दोषों के प्रकरण में केवल हेतु का ही गला पकड़ा जाता है जब कि 
यूनानी तकंशास्त्र में अन्य पदों ( पक्ष, साध्य ) की भी शुद्धता की परीक्षा होती है। 


शब्दबृत्तिव्यत्ययेन प्रतिषेधहेतुर्छलम्‌। तत्त्रिविधम्‌ । अभि- 
धानतात्पर्योपचारब्रत्तिव्यत्यय भेदात्‌ । 


शब्द की विभिन्न वृत्तियों ( अर्थोत्पादक शक्तियों ) को उलटकर जिसके द्वारा 
किसी की बात का विरोध किया जाय वही छल ( Quibble ) है। [ न्याय- 
सूत्र के अनुसार, किसी शब्द के वैकल्पिक अर्था के आधार पर वक्ता की उक्ति 


का खण्डन करना छल है। वक्ता किसी विशेष अर्थं में किसी शब्द का प्रयोग 


* साध्याभाव का निश्चय चूँकि प्रत्यक्ष से ही हो जाता है इसलिए हेतुवाक्य 
की कोई आवश्यकता नहीं रहती, उसके उच्चारण के पूर्व ही कायं हो जाता है। 
इस तरह हेतु का काल ( कार्यकाल ) पहले ही बीत जाता है और इसे 
कालातीत कहते हैं । 
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करते हुए कोई बात कह रहा है। उसी समय छलवादी उस शब्द का दूसरा 
अर्थ लगाकर कहता है कि ऐसा केसे होगा ? | 

छल के तीन भेद है--अमिधानवृत्ति ( Convention शक्ति ) का व्यत्यय 
( saat ), तात्परय॑वृत्ति (Purport) का व्यत्यय तथा उपचारवृत्ति ( लक्षणा 
Indication ) का व्यत्यय । [ अभिघानवृत्ति के व्यत्यय से छल तब होता 
है जब किसी वाक्य में ऐसा शब्द दिया जाय जिसके कई वाच्याथं या मुख्यार्थ 
हों तथा उसके दूसरे अर्थ को दृष्टि में रखते हुए वाक्य का AUST et इसे 
ही न्यायसूत्र में बाछल ( Quibble ofa Term) कहा गया है। जैसे 
कोई कहे कि यह छात्र नव कम्बल से युक्त है। उसके कहने का अभिप्राय है 
“नये कम्बल से' । अब चूँकि ‘aa’ का अथं नौ संख्या भी है, इसलिए gaard 
वाक्य काटता है कि इसके पास नव कम्बल कहाँ से आये, इस दरिद्र को तो 
एक भी कम्बल दुलंभ है। तात्पर्यवृत्ति के व्यत्यय से होने वाले छल में एक 
ही शब्द के तात्पर्य के भेद से कई अर्थ होते हैं तथा एक तात्पर्यार्थ का दूसरे 
तात्पर्यार्थ से प्रतिषेध करते हैं । जैसे- सामान्य अर्थ ( General Sense ) 
में कोई कहता है कि ब्राह्मण में विद्या होतो है, अब छलवादी उसका तात्पर्य 
यह समझकर कि सभी ब्राह्मणों में नियमतः विद्या होती है, इस उक्ति का 
निषेध करता है कि ब्राह्मण में बिद्या केसे संभव है, ge ब्राह्मण भी तो होते 
हैं । इस प्रकार सामान्याथं को विशेषार्थं में लेकर छलवादी बात काटता है । 
इसे amga में सामान्यच्छल कहा गया है। उपचारवृत्ति के व्यत्यय से 
होनेवाले छल में किसी शब्द का लक्ष्याथं में प्रयोग देखकर छलवादी उसे 
वाच्यार्थं में लेकर बातें काटता है। जैसे- मंच चिल्ला रहे हैं; इसका लक्ष्यार्थे 
है कि मंच पर बैठे हुए लोग चिल्ला रहे हैं। अब छलवादी इसे वाच्यार्थं में ही 
लेकर कहता है कि अचेतन लकड़ी के बने मंच केसे चिल्ला सकते हैं । ] 


(६. जाति और उसके चौबीस भेद ) 
स्वव्याघातकमुततरं जातिः । सा चतुर्विंशतिधा । साधम्ये- 
वैधम्योत्कर्पापकर्षवर्ण्यावर्ण्य - विकर्प-साध्य - प्राप्त्यप्राप्ति- प्रसङ्ग 
प्रतिदृष्टान्तानुत्पत्ति-संशय-प्रकरण - हेत्वथापत्त्यविशेषोपपच््युपल- 


ब्ध्यनुपलब्धि-नित्यानित्य-कार्यसमभेदात्‌ । 

अपने आपका विनाश करनेवाले उत्तर को जाति कहते हैं। [ गौतम के 
अनुसार--साधम्य या वेधम्ये के आधार पर किसी का विरोध करना जाति है। 
कैसे कोई वादी कहता है कि आत्मा निष्क्रिय है क्योंकि यह आकाश की तरह 


४७६ सबेदशनसंग्रहे- 
व्यापक है । अब उसका प्रतिपक्षी उत्तर देता है कि यदि आत्मा आकाश की तरह 
व्यापक होने के कारण निष्क्रिय है तो वह घट की तरह अवयवसमूह होने के 
कारण सक्रिय क्यों नहीं है ? वादो की उक्ति में साध्ये से व्याप्ति-संबंध है पर 
प्रतिपक्षी की उक्ति में नहीं । व्यापक पदार्थ निष्क्रिय हँ, किन्तु अवयवसमूह के 
लिए सक्रिय होना आवश्यक नहीं । | 

जाति के चौबीस भेद हैं--साधम्यंसम, darian, उत्कषंसम, AT- 
कषंसम, atdan, अवण्यंसम, विकल्पसम, साध्यसम, प्राप्तिसम, अप्रातिसम, 
प्रसंगसम, प्रतिद्दष्टान्तसम अनुत्पत्तिसम, संशयसम, प्रकरणसम, हेतुसम, अर्था- 
पत्तिसम, अविशेषसम, उपपत्तिसम, उपलब्त्रिसम, अनुपलब्धिसम, नित्यसम, 
अनित्यसम तथा कार्यसम । 


विशेष--जाति के चौबीस प्रकारों का वर्णन गौतम ने पंचम अध्याय के 
प्रथम आह्निक में अलग-अलग सूत्रों में किया है। इनमें प्रत्येक में 'सम” का 
प्रयोग बतलाता है कि जातियों में साधर्म्य आदि की समानता का प्रदर्शन किया 
जाता है--किसी में वैधर्म्य की तुलना होती है, किसी में उत्कर्ष की, तो किसी 

में नित्य की ही । 

(१) साधम्येसम जाति में साधम्यं में दिये गये उदाहरण से युक्त वाद 
( Argument ) का विरोध किया जाता है तथा विरोधी पक्ष उसी प्रकार के 
उदाहरण का प्रयोग करता है जिस तरह का उदाहरण वादी ने दिया है। 
कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के लिए इस प्रकार का वाद रखता 
है-- शब्द अनित्य है क्योंकि यह उत्पन्न होता ( कृतक ) है जेसे घट । दूसरा 
व्यक्ति निम्न जाति के द्वारा उसका विरोध करता है--शब्द नित्य है क्योंकि 
यह agd है जेसे आकाश । वादी और विरोधी दोनों के उदाहरण एक प्रकार 
के हैं अर्थात्‌ साधम्यं के उदाहरण हैं। वादी अनित्य घट के साथ शब्द का 
साधम्यं दिखाकर (क्योंकि दोनों कृतक हैं ) शब्द को अनित्य सिद्ध करता है, 
प्रतिपक्षी नित्य आकाश के साथ शब्द का साधम्ये दिखाकर (क्योंकि दोनों 
agd हैं ) शब्द को नित्य सिद्ध करता है। दोनों ओर साधम्यं के ही उदाहरण 
है । किन्तु प्रतिपक्षी का विरोध-पक्ष जाति है क्योंकि अमूर्त (हेतु) और नित्य 
(साध्य ) में साहचयं या व्याप्ति होना कोई आवश्यक नहीं । 

(२) वेधम्येसम जाति में वैधम्य॑ के उदाहरण से युक्त वाद का विरोध 
प्रतिपक्षी करता है तथा वह अपने विरोध-पक्ष में gard का ही उदाहरण देता 
है। fard के उदाहरण की समानता के कारण इसे वैधम्यंसम कहते हैं । वादी 
का कथन है--शब्द अनित्य है क्‍योंकि यह कृतक ( Product ) है, जो 
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अनित्य नहीं ag कृतक नहीं है जैसे आकाश । अब प्रतिपक्षी कहता है- शब्द 
नित्य है क्योंकि यह अमूर्त है, जो नित्य नहीं वह अमूर्त नहीं है जैसे घट । दोनों 
स्थानों पर वैधम्य के उदाहरण हैं, जिनको लेकर समता है ! वादी शब्द और 
अनित्यहीन आकाश के चैधम्य के आधार पर शब्द ` को अनित्य सिद्ध करता है 
जब कि प्रतिपक्षी शब्द और अमूतंहीन (qt) घट के वैधम्यं के आधार पर 
शब्द को नित्य सिद्ध करता है। प्रतिपक्षी का विरोध करना जाति है। गौतम 
का कहना है कि इन दोनों जातियों का उत्तर भी हो सकता है। गोत्व के 
कारण जैसे गौ की सिद्धि होती है उसी प्रकार हेतु और साध्य का संबंध भी 
साधम्यं या वैधम्य॑ से सिद्ध किया जा सकता है और जाति का निवारण हो 
सकता है ( देखिये ५।१।३ ) । 


(३) उत्कर्षेसम जाति उसे कहते हैं जब वादी किसी उदाहरण के 
आधार पर अपना वाद प्रस्तुत करे और उसका विरोध प्रतिवादी किसी अधिक 
उत्कृष्ट विशेषणों से युक्त उदाहरण ( Example having additional 
character) के आधार पर करे। जैसे वादी का कथन--शब्द अनित्य है क्योंकि 
यह कृतक है जैसे घट । अब प्रतिवादी कहता है--शब्द अनित्य तथा मूर्त है 
है क्योंकि यह कृतक है जैसे घट ( जो अनित्य तथा मूतं भी है ) । प्रतिवादी का 
यह तकं है कि यदि शब्द को घट की तरह अनित्य मानते हैं तो घट ही की 
तरह वह मूतं भी है। यदि मूर्त नहीं मानते हैं तो घट की तरह अनित्य भी न 
मानें । यहाँ दोनों पक्षों के वादों की समता उदाहरण के उत्कृष्ट गुण के आधार 
पर दिखाई गई है । यह उत्कृष्ट गुण उदाहरण में है तथा पक्ष ( Subject ) 
पर आरोपित हुआ है । 

(४) अपकर्षसम उसे कहते हैं जहाँ वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण 
से युक्त वाद का विरोध प्रतिपक्षी वैसे वाद से करे जिसके उदाहरण में कुछ 
धर्म का अपकर्ष दिखाया जाय । जैसे वादी के द्वारा दिये गये उपयुक्त उदाहरण 
में प्रतिपक्षी कहे कि शब्द अनित्य किन्तु अश्राव्य है क्योंकि यह कृतक है जैसे 
घट ( जो अनित्य तो है पर अश्राव्य है )। प्रतिपक्षी का तर्क है कि यदि घट के 
आघार पर आप शब्द को अनित्य मानते हैं तो घट की तरह ही उसे अश्राव्य भी 
मानें । यहाँ श्राव्यत्व-धर्मे का अपकर्ष दिखलाया गया है । 


(५) वण्येसम जाति में वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण का विरोध यह 
कह कर किया जाता है कि उदाहरण का धर्म भी उसी प्रकार प्रदर्शनीय है 
जिस प्रकार पक्ष का धर्म । वादी कहता है--शब्द अनित्य है क्योंकि कृतक है 
जैसे घट । प्रतिवादी द्वारा खण्डन होता है--घट अनित्य है क्योंकि कृ तक है जैसे 


— टा 
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शब्द । प्रतिवादी का तर्क है कि यदि शब्द की अनित्यता का प्रदर्शन कर रहे 
हैं तो उदाहरण के रूप में दिये गये घट का प्रदर्शन क्यों नहीं करते ? दोनों ही 
तो कृतक हैं । शब्द का उत्पादन तालु, ae आदि के व्यापार से होता है जब 
कि घट का उत्पादन कुम्भकार आदि के व्यापार से होता है। पक्ष और 
उदाहरण दोनों की वण्यंता ( Questionable Character ) की समानता 
दिखलाई जाती है । 

(६) अवण्येसम जाति का अर्थ है कि जब वादी के उदाहरण पर यह 
आरोप लगाते हुए उसके वाद का खंडन करें कि पक्ष का धर्म उदाहरण के धमं 
की तरह ही अवणंनीय या सिद्ध है। वण्यंसम में जो वादी और प्रतिवादी के तर्क 
हैं उनमें जब प्रतिवादी यह कहे कि यदि दृष्टान्त के रूप में दिये गये घट में 
आप अनित्यता को अवण्यं या सिद्ध मानते हैं तो शब्द की अनित्यता भी 
aagi या सिद्ध क्‍यों नहीं मानते ? दोनों ही तो उत्पन्न हैं। उसका तात्प 
यह है कि afaa सिद्ध करने के लिए किसी वाद को व्यर्थं माना जाय । 
इस प्रकार पञ् और दृष्टान्त में अवश्यंता या सिद्धि को लेकर समानता है । 

(७) Amean जाति वह है जिसमें प्रतिवादी किसी वाद का खंडन 
करने के लिए पक्ष और दृष्टान्त ( उदाहरण ) पर वैकल्पिक धर्मों का आरोप 
करे । वादी के उपयुक्त वाद पर प्रतिपक्षी कहता है-शब्द नित्य और निराकार 
है क्योंकि यह उत्पन्न होता है जैसे घट (जो अनित्य और साकार है )। 
प्रतिवादी का कहना है कि घट और शब्द दोनों कृतक हैं किन्तु एक साकार है 
दूसरा निराकार । इसी सिद्धान्त पर एक ( घट ) अनित्य तथा दूसरा ( शब्द ) 
नित्य क्यों नहीं माना जाय ? दोनों पक्षों के तको की समानता पक्ष और दृष्टान्त 
पर आरोपित वैकल्पिक धर्मों को लेकर दिखलाई गई है । 

(८) amaaa जाति वह है जिसमें पक्ष और दृष्टान्त के पारस्परिक 
संबन्ध को लेकर किसी वाद का खण्डन हो । वादी का कथन है--शब्द अनित्य 
है क्योंकि यह कृतक है, जेसे घट। प्रतिवादी कहता है--घट अनित्य है क्योंकि 
यह कृतक है जैसे शब्द । शब्द और घट दोनों कृतक होने के कारण सिद्धि की 
अपेक्षा रखते हैं। शब्द को घट के दृष्टान्त से अनित्य सिद्ध करते हैं, घट को 
शब्द के दृष्टान्त से । घट को शब्द के दृष्टान्त से श्रावण भी सिद्ध कर सकते ği 
फल यह होगा कि निणंय नहीं होगा--न तो नित्यता सिद्ध होगी न अनित्यता । 
अत: पक्ष और दृष्टान्त में अन्योन्याश्रय दोष लगाकर ada रोक लेते हैं। 

(९) प्राप्तिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें हेतु और साध्य के सहचार- 
संबंध पर आधारित बाद का विरोध उसी प्रकार के वाद से किया जाय । ऐसी 
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स्थिति में चू कि हेतु साध्य से पृथक्‌ करके समझा नहों जा सकता, इसलिए जाति 
प्राप्ति ( सहचार ) सम कहलाती है। वादी पर्वत में अमि सिद्ध करने के लिए 
ai करता है- पर्वत अग्नि से युक्त है क्योंकि वहाँ धूम है जैसे रसोईघर में । 
अब प्रतिवादी कहता àrda धूमवान्‌ है क्योंकि वहाँ अभि है जेसे रसोईघर 
में । प्रतिवादी का अभिप्राय यह है कि अमि और घूम के संबन्ध का पार्थक्य 
न रहने के कारण धूम साधन है कि साध्य, यह निश्चय करना कठिन है। उसके 
अनुसार धूम भी साधन के रूप में रखा जा सकता है। अतः साध्य और साधन 
का सहचार देखकर किसी के वाद को रोक देना प्राप्तिसम है । 


(१०) अप्राप्तिसम जाति उसे कहते हैं जहाँ साध्य और साधन के 
adda के आधार पर किसी वाद का विरोध करें । पुर्व उदाहरण में प्रतिवादी 
का यह यूछना है कि क्या धूम को हेतु मान सकते हैं चूँकि वह अभियुक्त स्थानों 
में अनुपस्थित है ? किन्तु ऐसा सोचना गलत होगा । साध्य से बिना सम्बन्ध हुए 
हेतु कभी भी पक्ष की सिद्धि नहीं कर सकता । अपनी पहुँच के बाहर की चीजों 
को प्रकाश प्रकाशित नहीं कर पाता । यदि साध्य से असंबद्ध हेतु साव्य की 
सिद्धि कर ले तो अभि भी हेतु हो सकती है। इत प्रकार दोनों के परस्पर 
adia से वादी की उक्ति रोकी जाती है। 


(११) प्रसंगसम जाति वहाँ होती है जहाँ बादी की उक्ति को रोकने के 
लिए वादी के द्वारा दिये गये साधन ( हेतु ) को सिद्धि के लिए पुनः दूसरे साधन 
की आवश्यक्रता बतलाई जाती है, पुनः उस साधन की सिद्धि के लिए दूसरे 
साधन की सिद्धि--इस प्रकार अनवस्था का प्रसंग लाया जाता है। वादी को 
उक्ति--शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक है जैसे घट । प्रतिवादी पूछता है कि 
चट को आप कैसे अनित्य मानते हैं इसके लिये दूसरे साधन की जरूरत है। 
इस प्रकार इसमें अनवस्था का प्रसंग लाकर “शब्द की अनित्यता” की सिद्धि 
असंभव कर देते हैं । 

( १२ ) प्रतिदृष्टान्तसम जाति तब होती है जब विरोधी दृष्टान्त देकर 
बादी का विरोध किया जाय। कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के 
लिए घट का दृष्टान्त देता है तो प्रतिवादी उसकी नित्यता सिद्ध करने के लिए 
आकाश का दृष्टान्त देता है । यदि आकाश के दृष्टान्त का खंडन करेंगे तो घट 
के दृष्टान्त का भी विरोध किया जा सकता है। 


( १३) अनुत्पत्तिसम जाति का अर्थ है कि जब तक पक्ष की उत्पत्ति 
नहीं हो जाती तब तक साध्य को सिद्ध करने वाला साधन काम में नहीं ल'या 
जा सकता--इस आधार पर ही वादी की उक्ति का विरोध कर देते हैं। वादी 


४८० सबेदरशनसंग्रहे- 


कहता है--शब्द अनित्य है क्योंकि यह प्रयत्न से उत्पन्न होता है जैसे घट । 
अब प्रतिवादी जाति के द्वारा विरोध करता है--छाब्द नित्य है क्‍योंकि यह 
प्रयत्न से उत्पन्न नहीं होता जेसे आकाश । प्रतिवादी का अभिप्राय यह है कि 
वादी की उक्ति में जो 'प्रयत्नोत्पाद्' ( कृतक ) हेतु दिया गया है वह तब तक 
कारण ( हेतु ) के रूप में नहीं दिया. जा सकता जब तक पक्ष ( शब्द ) की 
उत्पत्ति नहीं होती । कारण यहाँ ‘sae’ है, कार्य 'शब्द” । कारण के बाद 
ही तो कायं होता है- हेतु तब तक शुद्ध नहीं होगा जब तक पक्ष की उत्पत्ति 
नहीं हो, पर यहाँ विषमता हो जाती है । पक्ष अभी आया नहीं और उधर पक्ष 
का ही कारण हेतु ( प्रयत्न ) रख दिया गया। खंडन का फल यह हुआ कि 
शब्द को नित्य मानना पडेगा । 


(१४) संशयसम जाति में वादी का विरोध इस आधार पर किया जाता 
है कि दृष्टान्त तथा सामान्य ( Genus ) दोनों के समान रूप से इन्द्रियग्राह्म 
(ऐखियक) होने के कारण, उनके नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की वस्तुओं का 
साधम्यं देखकर संशय होता है। वादी की उक्ति हैकि कृतक होने से घट की तरह 
शब्द अनित्य है। अब प्रतिवादी संशय करता है--शब्द नित्य या अनित्य है 
क्योंकि यह इच्द्रयग्राह्म है जैसे घट या घटत्व । प्रतिवादी कहता है कि कृतक 
होने से कारण ( शब्द और घट में कृतकत्व का साधम्यं देखकर ) शब्द अनित्य 
है जब कि इन्द्रियग्राह्म होने के कारण घटत्व की तरह शब्द नित्य है, यह सन्देह 
होता है । वादी का विरोध तो हुआ । 


( १५ ) प्रकरणसम वह जाति है जिसमें दोनों पक्षों (नित्य और अनित्य) 
के साधम्यं (या वैधम्यं ) से वादी का विरोध करते हैं। वादी उपयुक्त रीति 
से शब्द को अनित्य सिद्ध करता है जब कि प्रतिवादी कहता है कि शब्द नित्य 
है क्‍योंकि यह श्रवणीय है जैसे शब्दत्व । प्रतिवादी कहता है कि शब्द की 
अनित्यता सिद्ध नहीं हो सकती क्योंकि हेतु ( श्रवणीयता ) शब्द तथा शब्दत्व 
दोनों में ( जो क्रमशः अनित्य और नित्य हैं) साधम्यं रखता है तथा यह 
वही wai आरंभ करता है जिसके साधन के लिए इसका प्रयोग हुआ था । 
'श्रवशीयता'-हेतु शब्द को अनित्य सिद्ध करने ने लिए प्रयुक्त हुआ और उलटे 
ag नित्यानित्य का विवाद खड़ा कर देता है। 

(१६) हेतुसम ( या अहेतुसम ) जाति में हेतु को तीनों कालो में असिद्ध 
करके वाढी का विरोध करते हैं। वादी की उक्ति--शब्द अनित्य है क्योंकि 
यह कृतक है जेसे घट । अब प्रतिवादी कहता है कि हेतु साध्य के पहले हुआ 

. कि पीछे कि साथ-साथ? यदि हेतु ( कृतकत्व ) साध्य ( अनित्य ) के पहले 
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हुआ तब तो हेतु का नाम ही पड़ना कठिन है। साधन ( हेतु ) के समय यदि 
साध्य ही नहीं रहा तो साधन होगा किसका ? यदि हेतु साध्य के बाद आता 
है तब तो हेतु की आवशपकत। द्वी नहीं क्योंकि साध्य तो पहले से है ( = सिद्ध 
है )। यदि हेतु और साध्य एक ही साथ आवै तत्र तो गाय की बायीं-दायीं 
सींग के समान संबद्ध रहने से साध्य-साधन का संबंध नहीं रह सकेगा । यह जाति 
बास्तव में कारक ओर ज्ञापक FIN को एक समझने के कारण उत्पन्न होती है। 


( १७ ) अर्थापत्तिसम वह जाति है जिसमें विरोधीदल अर्थापत्ति (अन्यथा 
असिद्धि का आभास ) के द्वारा वादी का खंडन करता है। वादी की उपयुक्त 
उक्ति का विरोध प्रतिवादी यों करता है--शब्द को यदि अनित्य मानते हैं तो अर्थ 
से ही ज्ञात होता है क्रि शब्द के अतिरिक्त सभी चीजें नित्य हैं। घट का 
दृष्टान्त भी तो नित्य ही है फिर आप इसे अनित्य की सिद्धि के लिए क्यों रखते 
हँ? तब अर्थापत्ति से, शब्द नित्य है क्योंकि यह आकाश की तरह अमूतं है-- 
यह सिद्ध हुआ । 

( १८ ) अविशेषसम जाति वहाँ होती है जब वादी का विरोध इस 
आधार पर करते हैं कि यदि पक्ष और दृष्टान्त में समता ( अविशेष Absence 
of difference ) 2 तो सभी पदार्थों के साथ भी समता ( अविशेष ) 
दिखलाई जा सकती है । यदि शब्द ( पक्ष) और घट ( दृष्टान्त ) में कृतकत्व 
के चलते समता है तो प्रमेयत्व के चलते शब्द के साथ सभी पदार्थों की भी 
समता दिखाई जा सकती है। सब तो तब के सब पदार्थ नित्य या अनित्य कुछ 
भी किये जा सकते हैं । 

(१९) उपपत्तिसम जाति वह है जिसमें पृथक्‌-पृथक्‌ हेतुओं से साध्य 
और उसके विरोध दोनों की सिद्धि की जा सके। यदि कृतक होने के कारण 
शब्द अनित्य है तो अवयवरहित होने के कारण वह नित्य क्यों नहीं हो सकता ? 
पहले वाद में घट दृष्टान्त होगा, दूसरे में आकाश । 


( २० ) उपलब्धिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें वादी का खंडन करने 

के लिए यह कहा जाता है कि आपके द्वारा निदिष्ट कारण के अभाव में भी दूसरे 

« कारणों से ( प्रत्यक्षादि से) हम साध्य का ज्ञान पा लेते हैं। वादी की यह 
उक्ति कि पर्वत धूम के कारण असिमान्‌ है, खंडित हो सकती है कि धूम के बिना 
भी आलोक आदि देंखकर हम अग्नि का पता लगा लेते हैं । शब्द को अनित्य 
सिद्ध करने के लिए 'कृतकत्व' हेतु देने की आवश्यकता नहीं, उसके बिना भी हवा 

के झकोरे से पेड़ों की डालों को get देखकर शब्द की अनित्यता सिद्ध होती 


३१ स० सं० 


४८२ सर्वदशैनसंग्रहे- 


है। शब्द हुआ और समाप्त। एक कार्य का एक ही कारण होता है , ऐसी 
धारणा है, इसीलिए यह जाति लगती हैं। 

(२१) अनुपलब्धिसम वह जाति है जिसमें किसी वस्तु की अनुपलब्धि 
( Non-perception अप्रत्यक्ष ) देखकर उस वस्तु का अभाव सिद्ध करनेवाले 
बाद का खण्डन (उसके विरुद्ध fanaa की सिद्धि) अतूपलब्धि की भी अनुपलब्धि 
दिखाकर करते हैं। नैयायिक ( वादी ) कहता है कि शब्द को ढेंकनेवाला कोई 
आवरण नहीं है क्योंकि हम उसे नहीं पाते (२।२।१८) | अब प्रतिवादी कहता È 
कि आवरण है क्‍योंकि इसके अप्रत्यक्ष का प्रत्यक्ष नहीं होता । प्रतिवादी के 
अनुसार यदि किसी वस्तु के अप्रत्यक्ष से वस्तु का अभाव सिद्ध हो जाय तो 
उसके अप्रत्यक्ष का प्रत्यक्ष न होने से वस्तु की सत्ता अवश्य सिद्ध ह्यो जायगी । 
तदनुसार शब्द को अनित्य नहीं मानें । 

(२२) नित्यम जाति वह है जिसमें धर्मे के नित्यत्व और अनित्यत्व 
इन दो विकल्पों के द्वारा धर्मी को नित्य सिद्ध करते हुए वादी का खण्डन करते 
हैं । नेयायिक सिद्ध करते हैं कि शब्द (धर्मी ) अनित्य है । अब प्रतिवादी पूछता 
है कि शब्द का यह अनित्य-धर्म स्वयं नित्य है या अनित्य ? यदि नित्य है तो 
चर्मी के बिना धर्म की स्थिति असम्भव है इसलिए धर्मी ( शब्द ) की भी 
नित्यता माननी पड़ेगी | यदि अनित्य है तो इसका अर्थ यही हुआ कि शब्द की 
अनित्यता अनित्य है अर्थात्‌ शब्द नित्य है । किसी प्रकार भी शब्द की नित्यता 

सिद्ध हो जाती है । 

( २३ ) अनित्यसम जाति वह हैं जब कुछ वस्तुओं की समता देखकर 
उनमें समान घर्मे की सिद्धि करके सभी वस्तुओं को अनित्य मान ai यदि 
कृतक होने के कारण धट के साधम्यं से शब्द को आप लोग अनित्य मानते हैं तो 
प्रमेयत्व ( Knowability ) होने के कारण घट के साधर्म्यं से सभी वस्तुएँ 
ही अनित्य हो जायेगी । इस प्रकार सभी वस्तुओं को अनित्य मानने का दोष 
लगा कर जाति के द्वारा शब्द की अनित्यता का खण्डन करते हैं। 

(२४) कार्यसम जाति उपे कहते हैं. जहाँ किसी प्रयत्न के अनेक कार्ये 
( परिणाम Effect ) दिखाकर किस) वाद का खण्डन करते हैं । वा दी कहता 
है कि शब्द अनित्य है क्योंकि यह प्रयत्न का परिणाम है । अब प्रतिवादी कहता 
है कि प्रयत्न के कार्य दो प्रकार के हे--( १) असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति जैसे 
घट और ( २ ) पहले से विद्यमान (सत्‌) वस्तु की अभिव्यक्ति जैसे कूपजल । शब्द 
इन दोनों में किस प्रकार का कार्य है? पहली स्थिति में तो शब्द अनित्य 
रहेगा किन्तु दूसरी स्थिति में नित्यता आ जाती है। इस प्रकार कार्य की 
अनेकता से शब्दानित्यरव सिद्ध होना कठिन है। 
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गौतम ने न्पायशास्त्र के पंचम अध्याय के प्रथम आह्विक में इन जातियों 
की विवेचना करते हुए इनमें दोषों की उद्भावना करने की विधि भी बतलाई है। 
विशेष ज्ञान के लिए वात्स्यायनभाष्य देखें । 


(६ क. निग्रहस्थान और उसके बाईस भेद ) 


पराजयनिमित्त निग्रहस्थानम्‌ । तद्‌ दवार्विशतिप्रकारम्‌ । 
प्रतिज्ञाहानि-प्तिज्ञान्तर-प्रतिज्ञाविरोध-परतिज्ञासंन्यास-हेत्वन्तराथो- 
न्तर-निररथकाविज्ञाताथो पार्थकाप्राप्तकाल-न्यूनाधिक-पुनरुक्ताननु- 
भाषणाज्ञानाप्रतिभा-विक्षेप-मतालुज्ञा-पर्य जुयो ज्योपेक्षण -निरजुयो- 
ज्याचुयोगापसिद्वान्त-हेत्वाभासभेदात्‌ । 

अत्र सबौन्तगैणिकस्तु विशेषस्तत्र शास्त्रे विस्पष्टो$पि विस्त- 


रभिया न प्रस्तूयते । 

[ किसी शास्त्रार्थ में | पराजय प्राप्त करने के जो-जो कारण हैं उन्हें 
निग्रहस्थान (Occasion for rebuke) कहते हैं। ये बाईस प्रकार के हैँ— 
प्रतिज्ञाहानि, प्रतिज्ञान्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञासंन्यास, हेत्वन्तर, अर्थान्तर, 
निरर्थक, afamat, अपार्थक, अप्राप्तकाल, न्यून, अधिक, पुनरुक्त, अननु- 
भाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, विक्षेप, मतानुज्ञा, पर्यनुयोज्योपेक्षण, निरनुयो- 
ज्यानुयोग, अपसिद्धान्त तथा हेत्वाभास । 

यहाँ इन सब के अवान्तर भेदों का वर्णान विस्तार के भय से प्रस्तुत 
नहीं कर रहे हैं क्योंकि [ न्याय- ] शास्त्र में ये अच्छी तरह से स्पष्ट किये 
गये हैं । 

विशेष--कोई वादी शास्त्रार्थ में इसलिए परास्त होता है कि वह निग्रह" 
स्थान के किसी न किसी भेद की चपेट में पड़ जाता है। मध्यस्थों के लिए 
निग्रहस्थान बड़े काम की चीज है कि जब कोई शास्त्रार्थी आँखों में धूल झोंककर 
आगे बढ़ा जा रहा हो तो उसे रोके ! 

१ ( १ ) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन होता देखकर उसका निषेध करने वाली 

प्रतिज्ञा मान लेना प्रतिज्ञाहानि है । शब्द ऐन्द्रियक होने के कारण अनित्य है, 
इस वाद का बिरोध प्रतिवादी करता है कि सामान्य भी तो ऐन्द्रियक है पर 
नित्य है। ऐसा सुनते ही वादी कहता है कि तब शब्द नित्य है। स्पष्ट रूप 
से यह पराजय है। (२) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन देखकर दूसरी प्रतिज्ञा 
मान लेना प्रतिज्ञान्तर है। वादी की प्रतिज्ञा पूर्ववत्‌ है, प्रतिपक्षी ने उसी तरह 


४०४ सबंदशेनसंग्रदे- 
“ खण्डन किया । अब वादी महाशय करवट बदलते हैं-सामान्य तो व्यापक 
है, अव्यापक शब्द अनित्य है । स्पष्टतः अपनी प्रतिज्ञा का वादी ने मौका 
देखकर संशोधन कर लिया, पर यह पकड़ा जायगा । (३) प्रतिज्ञावाक्य 
और हेतुवाक्य में बिरोध होने से प्रतिज्ञाविरोध होता है। द्रव्य गुण से 
भिन्न है क्योंकि इसमें रूप, रस आदि गुणों से भिन्नता नहीं मिलती है। 
प्रतिज्ञावाक्य के अनुसार द्रव्य गुण से भिन्न है जब कि हेतुवाक्य के अनुसार 
द्रव्य गुण से भिन्न नहीं । बहुधा मन और वाणी का संबंध न होने से ऐसी 
बातें निकल पड़ती हैं जहाँ हारने का अवसर आ जाता है। (४) अपनी 
प्रतिज्ञा का खण्डन देखकर अपनी कही हुई बातों को अस्वीकार करना प्रतिज्ञा- 
संन्यास है। शब्द के अनित्य होने की प्रतिज्ञा का किसी ने अच्छी तरह 
खण्डन किया । अब वादी महाशय अपनी प्रतिज्ञा पर ही टूटे कि किसने 
कहा था कि शब्द अनित्य है? मैंने कहा था? कभी नहीं । (५) साधारण 
हेतु के काट दिये जाने पर विशेष प्रकार का हेतु देना हेत्वन्तर है ! शब्द 
अनित्य है क्योंकि बाह्योन्द्रिय से प्रत्यक्ष होते योग्य है। अब प्रतिवादी दोष 
दिखाता है कि ऐसा करने पर सामान्य नामक पदार्थे में व्यभिचार होगा 
अर्थात्‌ सामान्य बाह्येन्द्रियप्रत्यक्ष है पर नित्य नहीं। तब हेतु में संशोधन 
करने की आवश्यकता पड़ती है--'सामान्य सें युक्त होने पर' ( सामान्यवत्वे 
सति ) बाह्येन्दरयप्रत्यक्ष होने के are इत्यादि । सायण की ऋग्वेदः 
भाष्यभूमिका में मन्त्रों की प्रामाणिकता दिखाने के समय या व्याति के लक्षण 
देने में नव्यन्याय में इसका बड़ा सुन्दर प्रयोग हुआ है । सूक्ष्मता के लिए या 
qaan लक्षण देने के लिए इसकी आवश्यकता पड़ती है । 

(६) किसी प्रकरण में अप्रासंगिक बातें देना अर्थान्तर है । कोई हेतु का 
प्रयोग करे और हि-घातु ( हिनोति ) में तुन्‌ प्रत्यय करने से घातु को गुण करके 
Sq’ शब्द की €्युत्पत्ति समझाने लगे, तो उसे न्याय-शास्त्र में क्या कहेंगे ? agar 
वैद्यराज किसी रोग का विवेचन करने के पूर्व अपने वेयाकरण-तस्व का प्रदशन 
अवश्य करते हैं। यह अप्रासंगिकता भी पराजय का कारण है । (७) निरर्थक 
अक्षरों का प्रयोग करके तर्क करना निरर्थक निम्रहस्थान है जैसे--कचटतप शब्द 
नित्य हैं क्योंकि ये खछठथफ से संबद्ध हैं जैसे गजडदब । इन वर्णांसमूहों का कोई 
मतलब नहीं । ( ८ ) जब वादी ऐसा बोले कि तीन वार कहने पर भोनतो 
परिषद्‌ के सदस्य ( निर्णायकादि ) समझें और न प्रतिवादी ही समझे तो उसे 
अचिज्ञातार्थ कहते हैं । ऐसा तब होता है जब वादी Rag, असमर्थ, अप्रतीत 
या भिन्नमाषा के शब्दों का प्रयोग. करता है अथत्रा शब्दों का जल्दी-जल्दी 

उच्चारण करता है। ( ९ ) आकांक्षा, योग्यता आदि से रहित तथा पूर्वापर से 
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असंबद्ध उक्ति को अपार्थक कहते हैं। कोई व्यक्ति परास्त होने के भय से कोई 
उपाय न देखकर बचने के लिए--दश दाडिमानि, षडपूपाः ( दस अनार, छह 
ga) या आग से सींचता है आदि--बकने लगता है । ( १० ) प्रतिज्ञा, हेतु 
आदि बाक्यो को उलट-पुलट कर रखना अप्राप्तकाल कहलाता है। पंचावयव 
अनुमान के नियम का उल्लंघन करना वास्तव में परास्त होना है। (११) 
प्रतिज्ञादि अवयवों में से एकाध अवयव का प्रयोग न करना न्यून कहलाता है। 
( १२ ) एक से अधिक हेतु या उदाहरण देना अधिक है। एक ही हेतु या 
उदाहरण से साध्य की सिद्धि हो जाने पर भो अधिक का प्रयोग करनेवाला 
हारेगा ही । 


( १३) किसी वाक्य का उसी रूप में या प्रकारान्तर से बार-बार कहना 
पुनरुक्त है। हाँ, अनुवाद में कोई दोष नहीं । अनुवाद विधि के द्वारा विहित 
वस्तु को आवृत्ति करने को कहते हैं (न्यायसूत्र २।१।६५ )। ( १४) जब 
निर्णायक लोग तीन बार बोलने को कहें फिर भी वादी कुछ न बोले तो इसे 
अननुभाषण कहते हैं जिससे वादी पराजित माना जाता है। (१५) वादी 
या पतिवादी की उक्ति को प्रतिवादी या वादी न समझे किन्तु मध्यस्थ समझ 
रहे हों तो उसे अज्ञान कहते हैं। जबतक areal एक दूसरे की बात नहीं 
समझेंगे तबतक शास्त्राथं करेंगे ही केसे ? ( १६ ) दूसरे के द्वारा दिये गये उत्तर 
को समझ लेने पर भी उसका उत्तर न देना अप्रतिभा है । इससे भी पराजय होती 
है । ( १७) जब कोई शास्त्रार्थी हारने के डर से किसी काम का बहाना करके 
शास्त्रार्थं छोइकर चल दे तो उसे विक्षेप कहते हैं । जेसे शास्त्रार्थं करते-क रते 
कोई कहता है कि मेरे शौच का समय है, मैं चला । यदि इसके लिए पर्याप्त 
कारण हो तो कोई दोष नहीं । ( १८ ) अपने पक्ष पर दोष आते देख कर दूसरे 
पक्ष पर भी वही दोष लगा देना और अपने दोष का निराकरण न करना 
aaga है । इससे वादी अपने दोष को स्वीकार करता है, ऐसा समझा 
जाता है। बादी को कहा गया कि तुम चोर हो । अब वादी इसका प्रतिवाद तो 
करता नहीं, उलटे दोष दिखानेवाले को भी चोर बनाता है। आज का समाज 
इसका मूतिमान्‌ स्वरूप है । 

( १९ ) प्रतिपक्षी की पराजय हो जाने पर भी यदि अपनी सरलता से 
कोई उसकी उपेक्षा कर दे तो उसे पर्यनुयोज्योपेक्षण कहते हैं । उपेक्षा 
करनेवाला भी दण्डनीय है। ( २० ) जहाँ किसी की पराजय वास्तव में न हुई 
हो किन्तु ‘sant पराजय हुई” ऐसा कहना निरनुयोज्या्ुयोग है। (२१) 
थदि कोई व्यक्ति किसी सिद्धान्त की स्थापना करके वाद के क्रम में उस सिद्धान्त 
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४८६ स्वेदशनसंग्रहे- 


से हटने लगे तो उसे अपसिद्धान्त कहते हैं। परास्त होने के भय से लोग 
प्रायः अपने सिद्धान्तो की तिलांजलि देकर दूसरों की ओर भुकने लगते हैं पर 
सीधे नहीं, प्रकारान्तर से । स्वार्थ किसे अचेत नहीं करता ? (२२) हेत्वाभासों 
की चपेट में पड़ जाने से भी पराजय का प्रसंग हो जाता है। इतका ada हम 
कर ही चुके हैं । 

अब हम अभी तक्र वर्णान किये गये न्यायक्षास्त्रोय पदार्थों की उपादेयता पर 
विचार करें । प्रमेह के बारह भेदों में जो अर्थ नामक भेद है उसके अन्दर ही 
प्रमेय को छोड़कर अन्य पंद्रह पदार्थ चले आते हैं, प्रमेयों में भी अर्थ को छोड़कर 
अन्य सभी प्रमेय उसके अन्दर ही हैं । सूत्रकार यह अन्तर्भाव मानते भी हैं किन्तु 
मोक्ष के साधन होने के कारण इन सबों को पृथक्‌-पृथक्‌ रखा गया है। मोक्ष 
(१२) का अथे दुःख से बिल्कुल बच जाना। दुःख (११) मृत्यु तथा 
गर्भवासरूपी प्रेत्यभाव ( ९ ) से होता है। प्रेत्यमाव भी सुख-दुःख का फल 
(१०) उत्पन्न करने वाली प्रवृत्ति (७) से उत्पन्न होता है। प्रवृत्ति भी 
मनोगत (६) राग-ढेष-मोह रूपी दोषों (5 ) से होती है। दोष की हानि 
शरीर (२), इन्द्रिय (३) और अर्थ (४) से पृथक्‌ रूप में आत्मा 
(१)के तत्त्व के ज्ञान (५) से होता है। इस प्रकार ये प्रमेय मोक्ष के 
उपयोगी हैं । 

बोडश पदार्थों की उपादेयता भी कम नहीं । प्रमेय (२) में गिनाये गये 
तत्त्वो का ज्ञान प्राप्त करना ही प्रमाणो ( १ ) का प्रयोजन (४) है । प्रमाणों 
में सुक्ष्म विषय के लिए अनुमान ही पंचावयव ( ७ ) से युक्त होकर दृष्टान्त 
(५) के आधार पर अनुग्राहक तके (5) की सहायता से संशय ( ३ ) 
का निराकरण करके सिद्धान्त (६ ) के अनुसार निर्णय (९ ) दे सकता है। 
निर्णय भी पक्ष और प्रतिपक्ष का परिग्रह करने वाली कथा के Rel में बाद (१०) 
के द्वारा deg हो सकता है। कथा में भी जह्प ( ११ ), वितण्डा ( १२); 
हेत्वाभास ( १३), छल ( १४), जाति ( १५) तथा निग्रहस्थान (१६) 
का ज्ञान आवश्यक है क्‍योंकि ये त्याज्य हैं। इस प्रकार सूत्रकार के द्वारा 
दिखलाये गये सभी पदार्थों का ज्ञान मोक्ष के लिए उपयोगी है । 


अब, इन पदाथों के साथ हमारा क्या व्यवहार हो? जल्प आदि का 
प्रयोग तो स्वयं करना ही नहीं चाहिए । यदि दूसरे प्रयोग कर रहे हैँ तो 
मध्यस्थों को चाहिए कि वे उन्हें दोष दिखाकर रोकें। यदि प्रतिपक्षी 
अज्ञानी, मूर्ख या हठी हो तो मौन धारण करना ही अच्छा है। यदि मध्यस्थ 
अनुमति दें तो छल आदि का प्रयोग करके उस मुखं को परास्त कर दें। ऐसा 
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न होने से जनता समझेगी कि चुप हो जाने के कारण यह परास्त हो गया और 
प्रतिपक्षी की बात मान लेने से अज्ञानी लोग ठगे जायेंगे ।% 


(७. न्यायशास्त्र का नामकरण ) 


ag प्रमाणादिपदार्थपोडशके प्रतिपाद्यमाने कथमिदं न्याय- 
शास्रमिति व्यपदिश्यते १ सत्यम्‌ | तथाप्यसाधारण्येन व्यपदेशा 
भवन्तीति न्यायेन न्यायस्य पराथीनुमानापरपयायस्य सकल- 
विद्यानुग्राइकतया सर्वकर्मालुष्टानसाधनतया प्रधानत्वेन तथा 
व्यपदेशो युञ्यते | 


कोई पूछता है कि इस शास्त्र में प्रमाणा आदि सोलह पदार्थों का प्रतिपादन 
होता है फिर इसे 'न्यायशाख' क्यों कहते हैं ? शंका ठीक है, पर एक नियम है कि 
किसी असाधारणा (प्रधान) बस्तु के [ नाम पर समूह भर का ] नाम पड़ता है = 
इसी नियम से न्याय को, जिसका दूसरा नाम परार्थानुमान भी है, सभी ज्ञानों 
का अनुग्राहक ( सहायक ) होने के कारण तथा सभी कर्मों के सम्पादन का 
साधन होने के कारण प्रधान होने से वेसा नाम ( व्यपदेश ) ठीक ही दिया 
गया है। [ अभिप्राय यह 2 कि पंचावयव वाक्यों से बने हुए परार्थानुमान 
को न्याय कहते हैं । जिससे विवक्षित अर्थ की सिद्धि हो वही न्याय 2 (fa +/2 
+ga) इस शास्त्र में परार्थातुमान का प्रमुख स्यान है क्योंकि इसीसे 
सभी ज्ञान प्राप्त होते हैं, शास्त्रार्थ चलते हैं तथा जय-पराजय होती है। किसी 
की प्रधानता देखकर पूरे समूह का नाम वेसा ही रख देते हैं। परार्थानुमात का 
नाम न्याय तो है ही, पूरे शास्त्र को ही न्याय कहते हैं । ] 


तथामाणि aasi परमो न्यायो विप्रतिपन्नपुरुपं 
प्रति प्रतिपादकत्वात्‌ । तथा प्रदृत्तिहेतुत्वाच' ( न्या० a 
वातिक १।१।१ ) इति। पक्षिलस्वामिना च--सियमान्वीक्षिकी 
बिद्या प्रमाणादिभिः पदार्थैः प्रविभज्यमाना-- 


* अन्यत्र कहा गया है-- 
दुःसिक्षितकुतर्काशलेशवाचालिताननाः \ 
शक्याः किमन्यथा जेतुं वितणडादोषमणिङताः ॥ 
गतानुगतिको लोकः gmi तस्त्रतारितः । 
मा गादितिच्छलादोनि प्राह कारुणिको मुनिः ॥ 


सबेद्शेनसंग्रदे- 
Sa ce 
३. प्रदीपः सवविद्यानामुपायः सवंकमणाम्‌ । 
आश्रयः सवेधर्माणां विद्योदेशे परीक्षिता ॥ 
( न्या० go भाष्य १।१।१ ) इति । 

इसीलिए भासवंज्ञ ने कहा है-- विरोधी व्यक्ति के सामने भी तत्त्व का 
प्रतिपादक होने के कारण यही परम न्याय ( मुख्य प्रमाण, निर्णायक ) है, उसी 
प्रकार इसी ( परार्थानुमान ) से प्रवृत्ति ( क्रिया ) भी उत्पन्न होती है ।' ( न्याय- 
सूत्रवातिक १।१।१ ) । 

पक्षिलस्वामी ( वात्स्यायन, २/ पक्ष + इलच्‌ = पक्ष अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान का परि- 
ग्रह करने वाले ) ने भी कहा है- यही आन्वीक्षिकी (न्याय) विद्या है जो प्रमाण 
आदि सोलह पदार्थो में बँटकर-( ३ ) यह सभी विद्याओं (ज्ञानों ) के लिए 
दीपक के समान है, सभी कर्मो' का उपाय है, सभी धर्मो का आश्रयस्थान है 
तथा ज्ञान के व्याख्यान में पूर्णतः परीक्षित हो चुकी है। ) ( वात्स्यायन भाष्य 
uug )। 

विशेष- प्रत्यक्ष और आगम के द्वारा जिस पदार्थ को देख चुके है 
उन्हें अनुमान के द्वारा फिर से देखना ( परीक्षा करना ) अन्वीक्षा है अर्थात्‌ 
अन्वीक्षा = अनुमान ( प्रत्यक्ष और आगम पर आश्रित )। adar ( अनुमान ) 
से जो शास्त्र चलता है ( प्रवृत्त होता हे ) वह आन्वीक्षिकी या न्यायशास्त्र है। 
उक्त इलोक में वात्स्यायन ने न्याय की बड़ी प्रशंसा की है । 


(<. अपवर्ग के साधन- न्याय का द्वितीय खूत्र ) 

ननु तत्तज्ञानान्निःश्रेयसं भवतीत्युक्तम्‌ । तत्र कि Ta- 
ज्ञानादनन्तरमेव निःश्रेयसं संपद्यते ? नेत्युच्यते । किन्तु aa- 
ज्ञानाद्‌ दुःखजन्मग्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदन- 
न्तरापायादपवर्गः' ( न्या० Zo १।१।२ ) इति । 

तत्र मिथ्याज्ञानं नामानात्मनि देहादावात्मबुद्धिः । तदनु- 
कूछेषु रागः । तत्प्रतिकूलेषु द्वेषः । वस्तुतस्त्वात्मनः प्रतिकूल” 
मनुकूलं वा न किंचिड्ठस्त्वस्ति । परस्परानुबन्धित्वाच्च रागा- 
दीनां मूढो रज्यति, रक्तो gat, मूढः कुप्यति, कुपितो 
मुह्यतीति | 


अक्षपाद-दर्शनम्‌ ४८६ 


.. आप कह चुके हैं कि तत्त्वज्ञान से निःश्रेयस ( मोक्ष ) होता है तो अब 
यह बतलाइये कि तत्त्वज्ञान होने के बाद ही क्या निःश्रेयस मिल जाता 
है? उत्तर होगा कि नहीं । बल्कि तच्वज्ञान के बाद 'दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष 
और मिथ्याज्ञान--इन सब में उत्तरोत्तर कारण का क्रमशः विनाश होने पर 
उस कारण के पूर्व अव्यवहित रूप से विद्यमान ( अनन्तर ) कार्य का विनाश 
होता है और अस्त में अपवर्ग ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है r ( न्यायसूत्र 
१।१।२ ) । [ दुःखादि की श्वंखला में एक कार्य है दूसरा कारण । दुःख जन्म 
के कारण है, जम्म प्रवृत्ति के कारणा, प्रवृत्ति दोष के कारण और दोष मिथ्या- 
ज्ञान के कारण । उत्तरोत्तर वस्तु ( कारण ) के बिनाश से qa-qa वस्तु (कार्य) 
का बिनाश होगा--कारणाभावात्कार्या मावः । मिथ्याज्ञान नष्ट होने से इसके 
अनन्तर आने बाले दोष का नाश होगा, दोषनाश से प्रवृत्तिनाश, उसके बाद 
जन्मनांश और तब दुःखनाश । दुःख से पूर्णतः मुक्त हो जाना ही तो अपवर्ग 
है' ( न्यायसूत्र १।१।२२ )। इस प्रकार तत्त्वज्ञान और अपवर्गे के बीच कई 
सीढ़ियाँ चढ़नी पड़ती हैं । तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान का नाश होता है आदि । | 


अब मिथ्याज्ञान का अर्थ है कि अनातंमा अर्थात्‌ देह आदि को आत्मा 
मान लेना । [ देह आदि = देह, स्त्री, पुत्र, धन, इन्द्रिय, मन आदि । ] उसके 
आद [ देहादि के ] अनुकूल पड़ने वाले पदार्थों में राग ( प्रेम ) उत्पन्न होता है 
तथा उसके प्रतिकूल पड़ने बाले पदार्थों से द्वेष होता है। किन्तु वास्तव में 
आत्मा के प्रतिकूल या अनुकूल कोई भी वस्तु नहीं है । [ मिथ्याज्ञान के कारण 
शरीरादि के अनुकूल या प्रतिकूल पडनेवाले पदार्थों को हम यह कह बेठते हैं कि 
अमुक वस्तु मेरी आत्मा के अनुकूल है या प्रतिकूल है । आत्मा तो शरीर, इन्द्रिय, 
मन, बुद्धि और प्राण से भिन्न पदार्थ है । उसमें एक दोष लग जाने पर उसी के 
अनुषङ्ग से दूसरे दोष भी लग जाते हैं । किन्तु वास्तव में वे आत्मा के स्वरूप 
के साथ नहीं हैं । मिथ्याज्ञान होने के कारण दोष भी आत्मा पर लगते हैं। 
यदि कारण नष्ट हो जाय तो दोष भी अपने आप हट जायेंगे । ] 


राग आदि दोषों के पारस्परिक बँधे रहेने के कारणा देखा जाता है कि मोह 
से ग्रस्त प्राणी राग ( Attachment ) धारण करता है; रागयुक्त प्राणी 
मोह घारण करता है; मूढ ( मोह से ग्रस्त ) क्रोध करता है, क्रोधग्रस्त मोह 
करता है आदि । [ वात्स्यायन कहते हैं कि इसी मिथ्याज्ञान से राग और 
द्वेष उत्पन्न होते हैं। राग-द्रेष का अधिकार होने से असत्य, ईर्ष्या, माया 
( कपटाचार ) लोभ आदि भो दोष कहलाते हैं । दोषों से भर जाने पर शरीर, 
बाणी या मन में प्रवृत्ति जागती है जिससे नाना प्रकार की क्रियःयें उत्पन्न 


४६० सबेदशनसंग्रहे- 


होती हैं । प्रवृत्ति अच्छी भी होती है ( जिससे धर्म होता है ), बुरी भी ( जिससे 
aad होता है ) । प्रवृत्ति के साधन धमं और अधर्म को भी प्रवृत्ति शब्द में ही 
रखते हैं। अब इस प्रवृत्ति से निन्दित या पूजित जन्म मिलता है। शरीर, 
इन्द्रिय, बुद्धि के निकाय ( समुह } से बने हुए प्रादुर्भाव को ही जन्म कहते हैं । 
जन्म से दुःख होता है । मिथ्याज्ञान से लेकर दुःख तक जो भी धर्म हैं वे 
अविच्छिन्न हैं जिनका प्रवर्तन ही संसार है। इनका विनाश होने पर अपवर्गे 
मिलता है । नीचे शेष धर्मों की व्याख्या हो रही है । ] 

ततस्तेपे; प्रेरितः प्राणी प्रतिषिद्धानि शरीरेण हिंसास्ते- 
यादीनि आचरति । वाचा अनृतादीनि । मनसा परद्रोहादीनि । 
aae ९ रीरे 
सेयं पापरूपा प्रवृत्तिरधमः । शरीरेण प्रशस्तानि दानपरपरित्रा- 
णादीनि। वाचा हितसत्यादीनि। मनसा अजिघांसादीनि । 
सेयं पुण्यरूपा aad: । सेयमुभयी प्रवृत्तिः । 

प्रवु क्ति--तब उन दोषों ( राग-द्रेषादि ) से प्रेरित होकर प्राणी निषिद्ध 

कार्यों में शरीर से हिसा, स्तेय ( चोरी ) आदि कार्य, वाणी से झूठ बोलना 
आदि तथा मन से nAg आदि आचरण करता है। तो यह प्रवृत्ति पाप की 
है जिसे अधमं कहते हैं । अब प्रशस्त कार्यों में शरीर से दान, दूसरों की रक्षा 
आदि करना, वाणी से हितकर बातें बोलना, सत्य बोलना आदि, मन से किसी 
की हिंसा न करने की इच्छा आदि । यह पुण्य की प्रबृत्ति है और इसे ही धमं 
कहते हैं । इस प्रकार इन दोनों रूपों ( धर्म और अधमं ) में परवृत्ति ही है। [ इन 
पंक्तियों में वात्स्यायन-भाष्य की आत्मा गूँज रही है । वहीं से माधव ने भाव लिये हैं ।] 

ततः स्वानुरूपं प्रशस्तं निन्दितं वा जन्म पुनः शरीरादेः 
प्रादुभीबः | तस्मिन्‌ सति प्रतिकूलवेदनीयतया वाधनात्मकं 
दुःखं भवति । न द्यप्रवृत्तस्य दुःखं प्रत्यापद्यत इति RAT- 

A c 

पद्यते। त इमे मिथ्याज्ञानादयो दुःखान्ता अविच्छेदेन प्रवतं- 
मानाः संसारशब्दार्थो घटीचक्रवन्निरवधिरनुवतते । 

यदा कश्रित्युरुषधौरेयः पुराकृतसुकृतपरिपाकवशादाचार्या- 
पदेशेन सर्वेमिदं दुःखायतनं दुःखानुषक्त॑ च Tala, तदा 

निवतेकमविद्यादि ९ A A, 

aad हेयत्वेन बुध्यते । ततस्त निवतेयितु- 
मिच्छति । तन्निवच्युपायश्च तखज्ञानमिति | 


- ४६१ 


उसके बाद अपने अनुरूप प्रशस्त या निन्दित जन्म होता है अर्थात्‌ पुनः 
शरीर आदि ( शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि, मन, प्राण ) का प्रादुर्भाव होता है। 
[ शरीरादि-संयुक्त ] जन्म मिल जाने पर दुःख होता है जिसमें प्रतिकूल ( मन 
के विरुद्ध ) वेदना या अनुभव होता है और बाधा मिलती है ( हमारी इच्छा 
के विरुद्ध है) । ऐसा कोई नहीं मानेगा कि जो व्यक्ति प्रवृत्त नहीं होता उसे 
दुःख की प्राप्ति होगी । [ प्रवृत्ति के अभाव में आवृत्ति नहीं होती, दुःख की 
संभावना भी नहीं रहती । इस दशा में दुःख का अनुभव नहीं होता । ] तो, 
मिथ्याज्ञान से लेकर दुःख तक--ये सारे ad अविच्छिन्न ( बिना रुके हुए ) 
रूप से चलते रहते हैं तथा 'संसार' शब्द का अर्थ भी यही है कि घटी चक्र (रंहट) 
की तरह लगातार चलता रहता है ( संसरतीति संसारः )। 
जब कोई पुरुषश्रेष्ठ अपने पुराकृत ( पूर्वजन्म में अजित ) पुणयों के 
परिणामस्वरूप आचार्ये के उपदेश से इस समूचे संसार को दुःख का आयतन 
(agg ) एवं दुःख से परिपूर्ण देखता है तो इन सभी वस्तुओं को हेय (त्याज्य) 
समझता है। उसके बाद इस संसार को उत्पन्न करने वाले (fadds ) 
कारणों जैसे अविद्या आदि को हटाना चाहता है। उनकी निवृत्ति का उपाय 
तत्त्वज्ञान ही है । 
कस्यचिच्चतसृभिर्विधाभिविभक्तं प्रमेयं भावयतः सम्यग्द- 
नपदवेदनीयतया तत्ज्ञानं जायते । तस्ज्ञानाम्मिथ्याज्ञानमः 
वैति । मिथ्याज्ञानापाये दोषा अपयान्ति। दोषापाये प्रवृत्तिर- 
an ` A > ‘^ ` 
पति । प्रवृच्यपाय जन्मापैति | जन्मापाये दुःखमत्यन्त निवतते || 
c निवृत्तेरात्यन्ति ७ 
सा आत्यन्तिकी दुःखनिवृत्तिरपवर्गः । त्यन्तिकत्वं 
c 
नाम निवर्त्यसजातीयस्य पुनस्तत्राबुत्पाद इति । तथा च पार- 
at aa दुःखजन्मप्रबृततिदोपमिथ्याज्ञानानासुत्तरोचरापाये 
तदनन्तरापायादपवर्गः ( न्या० Fo UUR ) इति | 
जो व्यक्ति चार विधाओं ( प्रकारों-उद्देश, लक्षण, परीक्षा, विभाग )# में 
बाँटकर प्रमेय की भावना (ज्ञान ) करता है उसमें तत्त्वज्ञान अर्थातु सम्यक्‌ 


दर्शन उत्पन्न होता है। तत्त्वज्ञान होने से मिथ्याज्ञान दूर होता है । मिथ्याज्ञान 
के हटने पर दोष दूर होते हैं। दोषों के नष्ट होने पर प्रवृत्ति नष्ट होती है। 


* दूसरे विचार से दुःख, दुखःहेु दुःखनिरोध (मोक्ष ) तथा मोक्षोपाय-- 
ये चार प्रकार हैं । 


BER स्वेदशनसंग्रहे- 

प्रबृत्ति के दुर होने पर जन्म का विनाश होता है। जन्म के अपाय के बाद 
दुःख की आत्यन्तिक ( पूर्णं रूप से ) निवृत्ति होती है। दुःख की यह आत्यन्तिक 
निवृत्ति ही अपबगं है । निवृत्ति तभी आत्यन्तिक कहलाती है जब निवृत्त होनेवाले 
( दुःख ) के सजातीय [ किसी भी दूसरे दुःख ] की फिर वहाँ उत्पत्ति न हो । 
इसीलिए qafa गौतम का सूत्र ही है--दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्या- 
ज्ञान, इनमें उत्तरोत्तर वस्तु का अपाय होने पर, उसके अनन्तर ( पृर्वे-पूर्व ) 


` की वस्तुका अपाय होता है तथा अन्त में अपवर्ग मिलता है।' (न्या० go 
१।१।२ )। 


(९. मोक्ष का स्वरूप--माध्यमिक मत ) 
a3 दुःखात्यन्तोच्छेदोड्पवर्ग इत्येतदद्यापि कफोणिगुडा- 
यितं ada । तत्कथं सिद्धवस्कृत्य व्यवहियते इति चेत्‌--मेवम्‌। 
सर्वेषा मोक्षवादिनामपवगंदद्यायामात्यन्तिकी दुःखनिश्वत्तिरस्ती- 


यस्यार्थस्य स्वेतन्त्रसिद्वान्तसिद्धतया घण्टापथत्वात्‌ । तथा 
हि---आत्मोच्छेदो मोक्ष इति माध्यमिकमते दुःखोच्छेदोऽस्तीत्ये- 
तावत्तावदविवादम्‌ । 


कोई शंका करता है--अपवर्ग का जो लक्षण आपने दिया है कि यह दुःख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति है यह तो आज तक केहुनी ( Elbow, हाथ के बीच 
का भाग ) को गुड़ समझने की भूल के बराबर ही है ( 5" असिद्ध या निष्फल 
है )। [ जैसे केहुनी में गुड़ नहीं है किन्तु कोई भूल से उसका आस्वादन करने 
लगे उसी प्रकार मोक्ष का उक्त स्वरूप असिद्ध है। ] तो आप लोग सिद्ध की तरह 
उसे मानकर क्यों प्रयोग कर रहे हैं? 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि सभी मोक्षवादी ( मोक्ष माननेवाले, 
इसका लक्षण करने वाले ) तो मानते हैं कि अपवर्ग को दशा में दुःख का 
आत्यन्तिक विनाश हो जाता है--इस प्रकार यह बात सभी तन्त्रों के सिद्धान्त 
से सिद्ध होने के कारण घण्टापथ ( राजमागे, हाथी आदि जहाँ घंटे की ध्वनि 
करते हुए चलें ) की तरह [ प्रशस्त और प्रतिष्ठित] है। इसे यों देखें-- 
माध्यमिक ( बौद्ों ) के मत से तो आत्मा,का विनाश कर देना ही मोक्ष है, इस 
प्रकार [ उनके मत में भी ] दुःख का नाश होता है, इतना तो निविवाद है । 


अथ मन्येथाः--शरीरादिवदात्मापि दुःखहेतुत्वादुच्छेद् 
इति तन्न संगच्छते । विकल्पानुपपत्तेः । किमात्मा ज्ञानसंतानो 


: ४६३ 


विवक्षितस्तदतिरिक्तो वा ! प्रथमे न विप्रतिपत्ति; | कः खल्वनु- 


कूलमाचरति ग्रतिकूलमाचरेत्‌ १ द्वितीये तस्य नित्यत्वे Aaf- 
A = A 

रशक्यबिधानैव | अनित्यत्वे प्रवृत्त्यनुपपत्तिः । व्यवहारालुपपत्ति- 
श्राधिकं दूषणम्‌ । न खलु कश्ित्पेक्षावानात्मनस्तु कामाय सवं 
परियं भवतीति सर्वत्तः प्रियतमस्यात्मनः समुच्छेदाय प्रयतते । 
सर्वो हि प्राणी सति धर्मिणि मुक्त इति व्यवहरति नलु | 

अब यदि आप मानते हों कि शरीर आदि की तरह आत्मा भी दुःख का 
कारणा है और इसीलिए उसका उच्छेद ( विनाश ) होना चाहिए; तो यह ठीक 
नहीं । [ शंका करने वाले यह कहते हैं कि माध्यमिक A की समता करने 
से नैयायिको को भो 'आत्मोच्छेद ही मोक्ष है” यह मानना पड़ेगा R नैयायिक 
पहले ही कह चुके हैं कि माध्यमिकों की उक्ति से हमें यही लेना है कि वे भी 
दुःखोच्छेद को मोक्ष मानते हैं । आत्मोच्छेद वाले पक्ष का तो हम खंडन 
करेंगे । आत्मा का उच्छेद मानने पर ] इन दोनों विकल्पों की असिद्धि हो 
जायगी । अच्छा यह बतलाइये कि आत्मा को आप ज्ञानसंतान ( Succe- 
ssive cognition ) मानते हैं या उससे कुछ भिन्न ? [विकल्प ये हैं-- 


आत्मा का अर्थ क्या ज्ञान का प्रवाह है या ज्ञानप्रवाह से भिन्न उसका 
आश्रय ? | 


यदि पहली बात है ( कि आत्मा का अर्थ ज्ञान है) तो कोई झंझट नहीं 
है । कौन ऐसा मूर्ख होगा जो उसके अनुकूल बात करने वाले पक्ष के विरुद्ध 
अपने आचरण दिखायेगा ? [ तात्पये यह है कि आत्मा को ज्ञान मानने से 
आत्मोच्छेद का अर्थ ज्ञानोच्छेद हो जायगा जो नैयायिको के अनुकूल aes 
मोक्ष में ये ज्ञाननाश मानते ही हैं । नैयायिकों का सिद्धान्त है कि मोक्ष में जीव की 
स्थिति प्रायः पाषाण की तरह हो जाती है। जब माध्यमिक लोग नैयायिकों के 
पक्ष में ही बोल रहे हैं तन उनका खण्डन करन की मूर्खता कौन करे? | 

यदि दूसरी बात है (कि आत्मा का अर्थ ज्ञान का आश्रय है ) तो यदि 
वह नित्य हुई तो उसकी निवृत्ति ( विनाश ) का विधान करना असंभव है। 
यदि अनित्य हुई तो भी [ “उसके विनाश के लिए किसी व्यक्ति में ] प्रवृत्ति 
` उत्पन्न नहीं होगी । एक और दोष होगा कि | “अमुक व्यक्ति मुक्त हुआ! इस 
प्रकार का ] व्यवहार भी लोक में नहीं चल सकता | आत्मा की प्रसन्नता के 
ही लिए सारी वस्तुएँ प्रिय लगती हैं! इसलिए जो आत्मा संसार में सबसे अधिक 
प्रिय है, उसके विनाश के लिए कौन बुद्धिमान्‌ व्यक्ति प्रयत्न करेगा ? 


४६४ aigada- 


[ इसलिए आत्मोच्छेद की प्रवृत्ति होगी ही नहीं । ] दूसरी ओर; सटी प्राणी, 
धर्मी ( आत्मा ) के रहने पर हो तो उप्तका मोक्ष हुआ, ऐसा व्यवहार करते 
हैं? [कहते का यह अभिप्राय है कि जब हम कहते हैं कि शुक मुक्त हुए, 
बामदेव मुक्त हुए तो उस उक्ति के पीछे यह agd है--मोक्ष धर्म है, इसका 
आश्रय धर्मी ( आत्मा के रूप में ) कोई अवश्य है। यदि मोक्ष हो जाने पर 
आत्मा का विनाश हो जाता तो ऐसा व्यवहार कभी नहीं करते कि अमुक मुक्त 
हुआ । सत्य तो यह है कि व्यवहार से प्रतीत होता है कि मुक्त होते पर भी 
आत्मा की सत्ता रहती है । ] 


(९ क. मोक्ष के विषय मै विज्ञानवादियो का मत ) 

धमिनिवृत्ती निमेलज्ञानोदयो महोदय इति विज्ञानवादिवादे 
सामग्रयमावः सामानाधिकरण्यानुपपचिश्च । भावनाचतुष्टयं हि 
तस्य कारणमभीष्टम्‌ । तच्च क्षणभङ्गपशषे स्थिरेकाघारासंभवात्‌ 
लङ्कनाभ्यासादिवत्‌ अनासादितप्रकर्ष न स्फुटमभिज्ञानमभिजनः 
fad प्रभवति सोपप्लवरस्य ज्ञानसंतानस्य बद्धत्वे निरुपप्लवस्य 
च मुक्तत्वे यो बद्धः स एव मुक्त इति सामानाधिकरण्यं न 
संगच्छते । : 


घर्मी (ज्ञान का आश्रय = आत्मा ) की निवृत्ति हो जाने पर निर्मल ज्ञान 
का उदय होना ही महोदय ( मोक्ष ) है--विज्ञानवादियों के इस मत में हमारी 
यह आपत्ति है कि इसमें एक तो कारणासामग्री ( साधन ) नहीं है; दूसरे दोनों 
दशाओ का समानाधिकरण ( एकाधार ) होना भी सिद्ध नहीं किया जा सक्रता । 
[ विज्ञानवादी मानते हैं कि ज्ञान स्वभावतः निर्मल तथा क्षणिक है। ज्ञान 
इसलिए मलयुक्त हो जाता है कि उससे उसके घर्मी या आश्रय आत्मा का 
संसर्ग होता है । जब आश्रय की निवृत्ति हो जायगी तब अपने आप निर्मल 
ज्ञान क्षण-क्षण में उत्पन्न होने लगता है। पर इस प्रकार के मोक्ष में दो दोष 
जैयायिकों को दिखलाई पड़ते हैं--पर्यात साधन का अभाव तथ! समानाधिकरण 
न होना । ] 

[ हमारी प्रथम आपत्ति के उत्तर में यदि ये उत्तर दें कि निर्मल ज्ञानोदय 
के ] कारणा के रूप में हम चार भावनाओं ( सर्व दुःखं, क्षणिकं, स्वलक्षणं, 
शुन्यम्‌ ) को मानते हैं. तो हम कहेंगे कि इस स्थिति में जब AA का क्षण-भंग 
वक्ष मान लेंगे तो कोई भी आधार स्थिर नहीं हो सकता ! [ जब क्षण-क्षण 
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में ज्ञान बदल रहा है तो उसका आधार केसे स्थिर हो सकता है, आत्मा 
( आश्रय ) भी तो स्थिर नहीं हो सकती । ] जैसे बीच-बीच में छोड़कर अभ्यास 
करने से अध्ययन प्रकृष्ट नहीं हो सकता उप्ती तरह [ किसी एक स्थिर आवार के 
अभाव में छिटपुट हो जाने से ये maad भी ] प्रकृष्ट नहीं हो सकतीं । फल 
यह होगा कि ये भावतायें Prat भी निश्चित ( स्फुट ) ज्ञान या तत्त्वज्ञान का 
उत्पादन नहीं कर सकतीं । [ जब तक AAA TSE न हो उससे अभिज्ञान 
हो नहीं सकता । सामान्य भावना से कुछ नहीं होता । जैसे किसी स्फुट लक्षण 
से रहित मणि को देखने पर भो, 'यह मरि है' केवल इतना कह देने से, 
मणित्व की भावना होने पर भी प्रत्यमिज्ञा नहीं हो सकती । बार-बार देखने के 
बाद प्रकृष्ठ भावना होती है और तब किसी वस्तु को पहचाना जा सकता है । 
छोड-छोड कर या लंघन करके अम्यास+ करने से ज्ञान का प्रकर्ष नहीं होता । 
उसी प्रकार क्षण-क्षण में बदलने वाले ज्ञान से प्रकर्ष नहीं होता--ऐसी भावना 
स्फुट ज्ञान नहीं दे सकती । इसलिए दु.ख, क्षणिक, स्वलक्षण और शून्य के रूप 
में प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती । फल यह हुआ क्रि मोक्ष को सामग्री ( साधन ) 
भावना नहीं है । कोई भी मोक्ष के साधक तत्वज्ञान को उत्पन्न नहीं कर सक्रता । | 
दूसरे, उपप्लव ( स्वाभाविक क्लेश, मल ) से युक्त ज्ञान का प्रवाह बद्ध 
कहलाता है जब कि उपप्लव से रहित ज्ञान-प्रवाह सुक्त होता है--ऐसी दशा 
में 'जो बद्ध था वही मुक्त हुआ! ऐसा समानाधिकरण होता सम्भव ही नहीं | 
{ मुक्त की दशा में समानाधिकरण होना बहुत आवश्यक है--जो बद्ध हुआ था 
उसे ही मुक्त होना चाहिए । किन्तु यहाँ तो जो ज्ञानप्रवाह बद्ध था वह दूसरा 
है। मुक्त होने वाला ज्ञानप्रवाह दरा ही है। इस प्रकार विज्ञानवादियों का 
मोक्ष भी ठीक नहीं माना जा सकता | ] 
( १०. Sat के मत से मोक्ष का विचार ) 
आवरणपुक्तिर्मुक्तिरिति जैनमताभिमतोऽपि मार्गो न 
निसर्गतो निरगेलः। अङ्ग, भवान्पृष्टो व्याचष्टां किमावरणम्‌ | 
घमीधर्मभ्रान्तय इति चेत-इश्टमेत्र । अथ देहमेत्रावरणम्‌ । तथा 
च तक्चिवृत्तौ पज्ञरान्युक्तस्य शुकस्पेवरत्मनः सततोध्वंगमनं 
मुक्तिरेति चेत्‌- तदा वक्तव्यम्‌ | 


#अम्यंकर जी ने लंघन का 'उड़ना' अर्थ 


लेकर समझाया है कि उड़ने की 
कला में भी प्रकर्ष तभी हो सकता है जब अभ्यास किया जाय । उसी प्रकार 
भावना की आवृत्ति से प्रकृष्टता आती है । 


४६६ adanada- 

'आवरणों ( व्याघात, बाधा, रुकाबट ) से मुक्त हो जाना ही मुक्ति है'-- 
जैन-सिद्धान्त से सम्मत यह मार्ग भी स्वभावतः प्रतिबन्ध-रहित नहीं है । 
महाशय, आप से ( जैनों से ) हम पूछते हैं, बतलावें तो--आवरणा क्या है ? 
यदि वे कहें कि हम धमं, अधर्म और भ्रान्ति को आवरण मानते हैं तब तो 
हमारी बात का ही समर्थन होगा । यदि देह को आवरण मानते हुए उसका 
विनाश हो जाने पर पिजडे से छूटे हुए सुग्गे की तरह आत्मा का लगातार ऊपर 
जाते रहना ही मुक्ति समझते हैं तो अब हमारी बात का उत्तर दीजिये । 


किमयमात्मा qatsqat वा ? प्रथमे निरवयवः सावयवो 
वा ? निरवयवत्वे निरवयवो मूर्त; परमाणुरिति परमाणुलक्षणा- 
पत्त्या परमाणुधमंवदात्मधमी णामतीन्द्रियस्वं प्रसजेत्‌ । सावयव- 
त्वे यत्सावयवं तदनित्यमिति प्रतिन्धतलेनानित्यत्वापत्तो कृत- 
प्रणाश्षाकृताभ्यागमौ निष्प्रतिबन्धी प्रसरेताम्‌ | 


अमूतत्वे गमनमनुपपन्नमेव । चलनात्मिकायाः क्रियाया 
मूर्तत्वप्रतिबन्धात्‌ | 


बया यह आत्मा gi है या अमूत ? यदि मूतं है तो अवयवों से रहित है 
या सावयव है ? यदि आत्मा को निरवयव मानते हैं तो "निरवयव मूर्ते पदार्थ 
परमाणु है! इस प्रकार आत्मा पर परमाणु के लक्षण का आपादन हो जायगा 
तथा जिस प्रकार परमाणु के धमं अतीन्द्रिय हैं आत्मा के ad भी अतीन्द्रिय हो 
जायेंगे । यदि आत्मा अवयवयुक्त हो तो 'जो पदार्थ सावयव होता है वह अनित्य 
है” इस प्रकार व्याप्ति ( प्रतिबन्ध ) की स्थापना होने से यह ( आत्मा ) अनित्य 
हो जायगी और बिना किसी रुकावट के 'कृत-प्रणाश' तथा 'अङ्गताभ्यागम” ये 
दोनों दोष चले आयेंगे i [यदि आत्मा अनित्य हो जाती है तो इसकी निवृत्ति भो 
होगी तथा जो काम इसने किया था । उसका फल निवृत्ति होने के साथ-साथ ही 
नष्ट हो जायगा । इस प्रकार कृत-प्रणाश होगा । जो काम आत्मा ने नहीं किया 
था उसका फल इसे मिलने लगेगा । अच्छा या बुरा फल जो किसी आत्मा को 
भोगना पड़ेगा वह उसके पूर्वजन्म में किये गये कर्मों का तो फल नहीं है। यही 
'अकृताभ्यागम' दोष है । ये दोष संसार के कर्म-सिद्धान्त के विरुद्ध हैं । | 

अब यदि वे आत्मा को अमूर्त माने तो उसका गमन ( ऊध्वंगमन ) ही केसे 
होगा ? चलने का काम ऐसा है जो किसी मूर्त पदार्थ से ही हो सकता है। 
[प्रतिबन्ध = व्याप्त मूतं के साथ ही चलनःक्रिया की व्याप्ति संभव है । | 


अक्षपाद-दशेनम्‌ ४६७ 
( ११. arate और सांख्य-मत में मोक्ष ) 
quasi वन्धः, स्वातन्त्यं मोक्षः इति चार्वाकपक्षेडपि 
स्वातन्त्र्यं दुःखनिवृत्तिइ्चेत्‌--अविवादः । ऐशवर्य चेत्‌ 
सातिशयतया सदक्षतया च प्रेक्षावतां नाभिमतम्‌ । 
चार्वाक का पक्ष है कि परतंत्रता बन्धन है और स्वतंत्रता मोक्ष। इस मत 
में भी यदि 'स्वतंत्रता' से दुःख की निवृत्ति समझते हैं तो हमारा उनसे कोई 
विवाद नहीं [ क्योंकि हम भी दुःख का उच्छेद ही मुक्ति मानते हैं । ] किन्तु यदि 
वे स्वतंत्रता” का अर्थे dead लेते हैं तो कोई भी बुद्धिमान्‌ व्यक्ति इसे स्वीकार 
नहीं करेगा क्योंकि ऐइवर्य को कोई पार कर सकता है या उसके समान बन 
सकता है । [ मोक्ष ऐसा होना चाहिए कि उससे कोई बढ़े नहीं, और न ही कोई 
उसके समान बने । दूसरे शब्दों में परम पुरुषार्थ को निरतिशय तथा निरुपम 
होना चाहिए । परन्तु ऐड्वर्य का अतिशय ( पार ) क्रिया जा सकता है क्योंकि 
बह पाथिव है । राजा के ऐश्वयं से भी दूसरे राजा का ऐस्वयं बढ़ सकता है। 
dead की समकक्षता भी हो सकती है । अतः ऐसा ऐश्वर्यातमक मोक्ष नहीं 
चाहिए । ] 
्रकृतिपुरुपान्यत्वख्यातौ ASTRA पुरुपस्य स्वरूपेणाव- 
स्थानं मुक्तिरिति सांख्याख्यातेऽपि पक्ष दुःखोच्छेदोऽस्त्येव | 
विवेकज्ञानं पुरुषाश्रयं प्रकृत्याश्रयं वेत्येतावदवशिष्यते । तत्र पुरु 
पाश्रयमिति न दिलष्यते । पुरुषस्य कोटर्थ्यावस्थाननिरोधा- 
पातात्‌ । नापि प्रकृत्याश्रयः । अचेतनतवात्तस्याः । 
किं च प्रकृतिः प्रवृत्तिस्वभावा निवृत्तिस्वभावा वा? 
आधदेडनिर्मोक्षः | स्वभावस्यानपायात्‌ । द्वितीये संप्रति संसारो5- 
स्तमियात्‌ । 
“प्रकृति ( जडवर्ग का अचेतन त्रिगुणात्मक मुल कारण ) और पुरुष 
( जीव ) के भेद का ज्ञान ( ख्याति ) हो जाने पर, प्रकृति के हट जाने पर, पुरुष 
का अपने रूप में अवस्थित होना ही मुक्ति है!--सांख्य-दर्शेन के इस पक्ष में 
दुःख का उच्छेद तो होता ही है। अब विवाद करने के लिए बचा है तो इतना 
ही कि यह विवेकज्ञान पुरुष पर आश्रित है या प्रकृति पर? उनमें विवेकज्ञान 
का पुरुष पर आश्रित होना ठीक नहीं है क्योंकि सांख्य में पुरुष को कूटस्थ 


३२ स० सं० 


४३८ सबेदशनसंग्रहे- 


( मूल रूप में सदा एक ) रूप में अवस्थित माना जाता. है जिसका निरोध हो 
जायगा । [ पुरुष को अविकृत मानते हैं। यदि उसे विवेकज्ञान होता है तो 
इसका यही तात्पयं है कि पहले यह अज्ञान में लिप्त था । फिर अविक्रत केसे 
रहा ? ] विवेकज्ञान को प्रकृति पर आश्रित भी नहीं मान सकते क्योंकि वह 
अचेतन है । 

अच्छा अब यह बतलावे कि प्रकृति का स्वभाव प्रवृत्त होना है या निवृत्त 
होना ? यदि इसके स्वभाव में प्रवृत्ति है तब तो इसका मोक्ष हो नहीं सकता क्योंकि 
स्वभाव छूटता नहीं [ और जब तक प्रवृत्ति रहेगी तब तक मोक्ष नहीं होगा । | 
यदि इसके स्वभाव में निवृत्ति है तो इसी समय संसार का अस्त हो जायगा । 


(११ क. मीमांसा-मत से मुक्ति-विचार ) 
नित्यनिरतिश्यसुखाभिव्यक्तिमुक्तिरिति भट्टसर्वेज्ञाद्यमिमते- 
sft दुःखनिवृत्तिरभिमतेव । परं तु नित्यसुखं न प्रमाणपद्धति- 
मध्यास्ते । श्रुतिस्तत्र प्रमाणमिति चेत्‌--न । योग्यानुपल- 
ब्धित्राधिते तदनवकाशात्‌ | AIRA वा ग्रावप्लवेडपि तथा- 


भाषप्रसङ्घात्‌ | 

भट्ट ada ( कुमारिल ) आदि के मत से नित्य और निरतिशय ( सर्वोच्च ) 
सुख की अभिव्यक्ति ही मुक्ति है। इन्हें भी दुःख की निवृत्ति अभिमत ही है 
[ क्योंकि थोड़ा भी दुःख रहने से सुख निरतिशय नहीं रह सकता । ] लेकिन 
मोक्ष होने पर नित्य सुख की प्राप्ति होती है, यह प्रमाणों से सिद्ध नहीं हो 
सकता । यदि आप कहें कि इसमें श्रुतिप्रमाण है, तो ठीक नहीं । श्रुतिप्रमाण 
वहाँ नहीं लगाया जा सकता जहाँ योग्य ( उचित ) अनुपलब्धि से विषय का 
खण्डन होता हो । यदि श्रृति-प्रमाण लगाया गया हो तो “पत्थर तैरते हैं” इस 
तरह के वाक्यो में भी [ मुख्यार्थं लेकर ही इनकी ] प्रामाणिकता स्वीकार 


करनी पड़ेगी । यु 
विशेष- नित्य और निरतिशय सुख के प्रकाशन को मोक्ष माननेवाले 


मीमांसकों को बात में नैयायिको को अपनी बात की पुष्टि तो मिल जाती है 
कि मुक्ति में दुःखोच्छेद हो जाता है पर 'नित्यसुख” का प्रयोग उन्हें खटकता है । 
मीमांसक लोग कह सकते हैं कि 'सोइनुते सर्वान्कामान्सह ब्रह्मणा विपश्िता' 
( तै- २।१ ) आदि वेद-वाक्य प्रामाणिक हैं जहाँ मोक्ष होने पर सभी कामनाओं 
की प्राप्ति का वर्णन है । तो, सुख तो स्वीकार्यं ही है। पर उन्हें यह जानना 
चाहिए कि श्रुति में प्रतिपादित होने पर भी जिस विषय का अभाव मिले, जो 


अक्षपाद-दर्शनम्‌ ४६६ 


विषय बाधित हो--वैसे स्थानों पर श्रुतियाँ प्रमाण नहीं होतीं । तात्पय यह 
है कि वहाँ श्रुतियों का geari नहीं लिया जा सकता । waned में वेसे areal 
का उपयोग होता है। “आत्मनः आकाशः संभूतः” ( तै० U2) में आकाश को 
उत्पत्ति का बर्णन है। अब प्रश्‍न होगा कि अवयव-रहित आकाश की उत्पत्ति 
कैसे संभव है? अतः यह अर्थ बाधित हो गया तो उत्पत्ति का अर्थ ( गौणार्थ ) 
हमें लेता होगा--अभिव्यक्ति । उसी प्रकार मोक्षावस्था में शरीर और इन्द्रियों 
का संबन्ध न होने के कारण सुख की प्राप्ति नहीं हो सकती । यह विषय बाधित 
हो गया । गौणाथं लेना चाहिए। ad कामों को अवामि = सर्व कामों की 
अनवामि का अभाव । मोक्ष में जब शरीर और इन्द्रियाँ ही नहीं हैं तो काम 
की प्राप्ति या अप्राप्ति क्या होगी ? इसलिए amfa का अभाव हो मानना 
पडेगा । दूसरे, उस वाक्य में सह अइनुते' का प्रयोग है। सह का अर्थ होता है 
एक ही साथ । सभी इन्द्रियों से सभी विषयों का एक ही साथ भोग करना कभी 
संभव नहीं। मन तो अणु है, वह एक बार में एक ही विषय से संबद्ध हो 
सकता है। अतः हमें किसी भी दशा में श्रुतिवाक्य का गौणाथे ही मानना 
पड़ेगा । यदि श्रुति में गौणार्थ न मातकर हठ से मुख्यार्थ हो मानेंगे तो 'प्लवन्ते 
ग्रावाणः? ( पत्थर तै ते हैं, षड्विश ब्राह्मण ५१२ ) ऐसे वाक्यों का भी मुख्यार्थ 
ही प्रमाण मानना पड़ेगा । 

सभी मतों का खण्डन करके नेयायिक लोग अपने मत —'दुःखोच्छेदवाद'-- 
का विश्लेषण तथा प्रतिपादन करते a 


( १२. नैयायिक-मत से सुक्ति-विचार ) 


ननु सुखाभिव्यक्तिमुक्तिरिति पक्षं परित्यज्य दुःखनिदृ- 
तरेव मुक्तिरिति स्वीकारः क्षीरं विहायारोचकग्रस्तस्य सौवीर- 
रुचिमनुभावयतीति चेत्‌-तदेतन्नाटकपक्षपतितं Ast इत्युः 
पेक्ष्यते। सुखस्य सातिशयतया सहक्षतया बहुग्रत्यनीकाक्रान्ततया 
साधनप्रार्थनपरिक्किष्टतया च दुःखाविनाभूतत्वेन विषालुपक्तमधुः 
वद्‌ दुःखपक्षनिक्षेपात्‌ | 
अब कोई कह सकता है- “सुख की अभिव्यक्ति ही मोक्ष है”, इस सुन्दर पक्ष 
को छोड़कर ga की निवृत्ति मोक्ष है' यह स्वीकार करना ठीक वैसा ही हुआ 


जैसे अरुचि से ग्रस्त व्यक्ति को दूध तो दे नहीं, उलटे नीरस काँजी ( सौवीर = 
खट्टा तीता रस ) पिलाकर रुचि बढ़ाने का प्रयास करें । [ अरुचि से ग्रस्त व्यक्ति 


सर्वदशनसंग्रहे- 

को एक तो किसी चीज की रुचि स्वभावतः नहीं होती । यदि उन्हें कुछ स्वादयुक्त 
पदार्थ दें तो रुचि बढे भी । परन्तु नीरस काँजी पिलाने से रुचि बढ़ेगी क्या, 
उलटे उस व्यक्ति में अरुचि और बढ़ती ही जायगी । वैसे ही प्राणियों में मोक्ष की 
प्रवृत्ति एक तो स्वभाव से ही कम है, दूसरे यदि उन्हें आप बतलायेंगे कि मुक्ति 
में सुख तनिक नहीं है तो कौन मूर्ख इसमें प्रवृत्त होगा ? कोई नहीं । ] 

हम उत्तर दंगे कि आपकी बात नाटक के संवाद की तरह है, इसलिए 
उपेक्षणीय है। [ गम्भीर दार्शनिक विवेचन में इस तरह के क्षणिक चमत्कारी 
वाक्यो से काम नहीं चलता । वैसी बातों की असिद्धि दूसरे प्रमाणों से तुरत 
ही कर दी जायगी । अनुकूल तके के अभाव में केवल दृष्टान्त देने से कोई बात 
सिद्ध नहीं हो. जाती । आप लोगों में किस तरह अनुकूल तकं का अभाव है वह 
देखें-- ] सुख का दुःख के साथ अविनाभाव ( व्याप्ति ) संबंध है क्‍योंकि सुख 
सातिशय ( एक दूसरे से बढ़ने वाला ) है, उसके समान दूसरे सुख हो सकते 
हैं, नाना प्रकार के विध्नों से भरा भी है तथा सुख के साधनों की प्रार्थना 
( याचना ) करने में बलेश भी खूब ही होते हैं। फलतः विषरस से भरे मधु 
के समान सुख भी दुःख की ही श्रेणी में चला आता है। [संसार में एक से 
बढ़कर दूसरे सुख हैं, कहीं उसकी इयत्ता नहीं । जब अतिशय की प्राप्ति नहीं 
होगी तो प्राणी उसकी आशा में लगा रहेगा और 'आशा हि परमं दुःखम्‌ ।' 
सुखानुभव के बाद परिणाम दुःखद हो होता है । तो, क्या ऐसे सुख की प्राप्ति 
के लिए प्राणी प्रयत्नवान्‌' होगा ? सुखोद्देशय से मुक्ति की प्रवृत्ति नहीं हो 
सकती । ] 


नन्वेकमनुसंघित्सतोऽपरं प्रच्यवत इति न्यायेन दुःखवत्सु- 
खमप्युच्छिद्यत इत्यकाम्योऽयं पक्षं इति चेत्‌- मेवं मंस्थाः । 
सुखसंपादने दुःखसाधनबाहुल्यानुषङ्गनियमेन तप्षायःपिण्डे 
तपनीयबुद्धया प्रवतेमानेन साम्यापातात्‌। तथा हि-न्यायो- 
पाञितेषु विषयेषु कियन्तः सुखखद्योताः कियन्ति दुःखदुर्दि- 
नानि | अन्यायोपाजितेषु तु यद्‌ भविष्यति तन्मनसापि | 
यितुं न शक्यमिति । 


अब कोई यह शंका करें कि 'एक की खोज में चले और दूसरा भी नष्ट 
हो जाय'.इस नियम से दुःख की तरह ( दुःख-निवृत्ति के साथ ) सुख की भी 
निवृत्ति हो जायगी, इसलिए [ नेयायिकों के दुःखोच्छेदवाद का ] यह पक्ष कभी 
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arg नहीं हो सकता । [ दुःख की निवृत्ति करने चले और हाथों से सुख भी 
चला जाय तो अच्छा नहीं है। एक की खोज में दूसरा खोना नहीं चाहिए । 
कम-से-क्रम सुख तो मिलता रहेगा । ] 


नैयायिक उत्तर देते हैं कि ऐसा न समझें । सुख का संपादन करते वाले 
पदार्थों में दुःख के ही साधनों की प्रचुरता रहती है, यह नियम है । [ दुःखप्रद 
वस्तुओं को सुखद समझना वैसा ही है ] जैसे कोई व्यक्ति तप लोहे के पिण्ड 
को cant ( तपनीय ) समझकर पकड़ने जाय । [ स्वर्ण की प्राप्ति तो उसे 
नहीं ही होगी, उलटे गर्म लोहे से वह जल जायगा । उसी प्रकार विषयों को 
सुखप्रद समझने वालों को सुख तो मिलेगा कि नहीं, संदेह है। किन्तु दुःख 
अनिवार्यं है। ऐसे दुःख से सने सुख की कामना किसे होगी ? सुख में दुःख 
अनिवार्य ही नहीं, प्रत्युत दुःख की अधिकता भी है । ] देखिये--न्याय से उपाजित 
विषयों पें सुख के खद्योत ( जुगन्‌ ) कितने थोडे हैं [जो जहाँ-तहाँ चमक 
उठते हैं | और कितने ही दुःख के दुदिन ( मेघाच्छन्न वर्षादिन ) हैं [जो सुखों 
को निगल जाते हैं । ] अन्याय से उपाजित विषयों में तो जो होगा उसका चिन्तन 
मन से हो ही नहीं सकता । 

एतत्स्वानुभवमग्र च्छादयन्तः सन्तो विदांकुबेन्तु विदां वरा 

अन्त; । तस्मात्परिशेषात्‌ परमेश्वरानुग्रहवशात्‌ श्रवणादिक्रमेण 
आत्मतचसाक्षात्कारवतः पुरुषधोरेयस्य दुःखनिवृत्तिरात्यन्तिकी 
निःश्रेयसमिति निरवद्यम्‌ | 

इस विषय में आप लोग अपना अनुभव विरूपित न करके इस पर विवार 
करें बयोंकि आप विद्वानों में श्रेष्ठ ži इसलिए अब बात इतनी ही बची है कि 
परमेश्वर के अनुप्रह से श्रवण ( श्रुति-वाक्यों का श्रवण ) आदि के क्रम से 
आत्मतत्त्व का साक्षात्कार करने बाले पुरुष-श्रेष्ठ के लिए दुःखों से आत्यन्तिक 
रूप से निवृत्त हो जाना दी निःश्रेयस ( मोक्ष ) है, यह स्पष्ट है। 


( १३. ईश्वर की सत्ता के लिए प्रमाण--पूर्वेपक्ष ) 
नन्वीश्वरसङ्भावे कि प्रमाणं ्रत्यक्षमनुमानमागमो वा । न 
तावदत्र प्रत्यक्षं क्रमते। रूपादिर हितत्वेनातीन्द्रियत्वात्‌ | 
नाप्यनुमानम्‌ | तद्व्याप्तलिङ्गाभावात्‌। नागमः । विकल्पास- 
हत्वात्‌ | किं नित्योऽवगमयति अनित्यो वा १ आद्येऽपसिद्धा- 
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न्तापातः । द्वितीये परस्पराश्रयापातः । उपमानादिकमशक्य- 
शङ्कम्‌ । नियतविषयस्वात्‌ । तस्मादीश्वरः शशविषाणायत इति 
चेत्‌ 

अब पूर्वपक्षी यह शंका करते हैं कि ईश्‍वर की सत्ता के लिए कौन-सा 
प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमान या आगम ? इस बिषय में प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं लग 
सकता क्योंकि [ ईश्वर ] रूप आदि से रहित होने के कारण इन्द्रियों की पहुँच 
के भीतर नहीं है । [ प्रत्यक्ष में इन्द्रियों के साथ संनिकषं चाहिए । ईश्वर के साथ 
इन्द्रियसंनिकर्ष संभव ही नहीं । | अनुमान भी ईश्वर की सिद्धि नहीं कर सकता 
क्योंकि ईश्वर के द्वारा व्याप्त कोई लिग ( हेतु ) ही नहीं है । [ अनुमान में लिङ्ग 
या ज्ञापक्र वस्तु ( Middle term) का होना अनिवार्य है । हेतु साध्य 
(ईश्वर) के द्वारा व्याप्त होना चाहिए, परन्तु ईश्वर का ज्ञापक कोई पदार्थ प्रत्य- 
क्ञादि प्रमाणों से ज्ञात नहीं होता । ] 

आगम प्रमाणा भी नहीं लग सकता क्योंकि दोनों निम्नांक्रित विकल्प 
असिद्ध हो जाते हैं । faz को बतलाने वाला आगम स्वयं नित्य है या अनित्य ? 
यदि नित्य है तो अपसिान्त हो जायगा [ अर्थात्‌ आप नेयायिकों के सिद्धान्त के 
बिरुद्ध हो जायगा । अभिप्राय यह है कि विशेष auld विशेष संघटन को 
आगम कहते हैं। वर्णो का उच्चारण होने के बाद ही ia हो जाता है 
इसलिए वै अनित्य हैं तथा आगम को भी अनित्यता सिद्ध होती है। यही नेया- 
यिको का सिद्धान्त है । पूर्वपक्षी कहते हैं कि यदि नैयायिक लोग नित्य आगम 
से ईश्वर की सिद्धि करें तो अपने ही सिद्धान्तो की हत्या करनी पड़ेगी । ] यदि 
अनित्य आगम से ईइवर की सिद्धि करते हैं तो अन्योन्याश्रय-दोष होगा | 
[ आगम अनित्य है तो उसका प्रामाण्य कर्ता ( ईश्‍वर ) के प्रामाण्य पर निर्भर 
करता है और उधर कर्ता ( ईश्वर ) की प्रामाणिकता उसके बनाये आगम पर 
निर्भर करती है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय-दोष होता हे।] 

उपमान आदि प्रमाणों का तो यहाँ पर प्रश्न ही नहीं उठता । उन सभी 
प्रमाणों के विषय निश्चित हैं [ तथा ईश्वर-सिद्धि के लिए लाभदायक सिद्ध 
नहीं हो सकते । ] इसलिए. हमारी सम्मति में ईश्वर शश-विषाण ( खरहे की 
सींग ) की तरह असिड R! 


( १३ क. नेयायिको का उत्तर--ईश्वरसिद्धि ) 


तदेतन्न चतुरचेतसां चेतसि चमत्कारमाविष्करोति । 
क नगसागरादिकं Se 
विवादास्पदं नगसागरादिक॑ सकठेक कार्यत्वात्कुम्भवत्‌। न 
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चायमसिद्धो हेतुः । सावयवत्वेन तस्य सुसाधनत्तात्‌ Lag 
किमिदं सावयवत्वम्‌ ? अवयवसंयोगित्वमवयवसमवायित्वं वा १ 
A A 

नाद्यः । गगनादौ व्यभिचारातु॥ न द्वितीयः तन्तुत्वादाव- 
नेकान्त्यात्‌ | 

उपयुक्त तर्क चतुर बुद्धि वाले व्यक्तियों के चित्त में चमत्कार उत्पन्न नहीं 
कर सकता, ( मूर्ख लोग भले ही ठगे जायें ) । इत प्रस्तुत ( विवादास्पद ) पर्वत, 
सागर आदि सारे पदार्थों का कोई कर्ता होगा क्योंकि ये कार्य हैं जैसे घट । 
[ इस अनुमान से ईश्वर की सिद्धि होती है। यहाँ प्र 'कार्यत्व' के रूप में ] 
जो हेतु दिया गया है वह असिद्ध ( साध्यसम ) नहीं है । 'सावयव' हेतु के द्वारा 
उसकी सिद्धि अच्छी तरह से की जा सकती है। [ 'कार्यंत्व' हेतु की सिद्धि इस 
प्रकार हो सकती है--र्वेत, सागर आदि पदार्थ कार्य हैं. क्योंकि ये अवयवों से 
युक्त हैं जैसे घट । इस अनुमान से qria की सिद्धि करके पूर्व के अनुमान में 
कार्यत्व को हेतु रख दिया गया 2 तथा कार्य होने के कारण हो संसार को 
anda सिद्ध किया गया है।] 


अब qa है कि अवयवों से युक्त होना क्या है? अवयवों के साथ संयोग- 
सम्बन्ध होना या अवयवों के साथ समवाय ( Inherent ) सम्बन्ध होना ? 
अवयवो के साथ संयोगी होना ठीक नहीं है क्योंकि गगन आदि में व्यभिचार होगा । 
[आकाश का संयोग-संबत्च घटादि वदार्थो के अवयवों से रहता है। इसलिए 
आकाश को भो कार्ये मानना पड़ेगा । पर नैयायिक लोग आकाश को कार्य नहीं 
मानते । अतः, येदि अवयवों के साथ सयोगो होते के कारण कोई वस्तु कार्ये 
मानी जाय तो आकाश को मी इस लक्षण में समेट लेना पड़ेगा । यही नहीं, 
अपने अवयवों के साथ संयोगी कार्य मानने पर तो चटादि अवयवयुक्त कहे ही 
नहीं जा सकते । अवयव और अवयवो में संयोग-संबन्ध नहीं, समवाय” 
संबन्ध है। ] 

दूसरा पक्ष [ कि अवयवो के साथ समवाय संबन्ध होने से कार्य की [सदधि 
होती है ] भो ठीक नहीं क्योंकि ऐसा मानने से तन्तुत्व ( तन्तु के सामान्य ) में 
व्यभिचार होगा । [ तन्तुत्व भी तो तन्तुओं में समवेत रहता हे पर उसे हम 
कार्य चहीँ मानते । फल यह हुआ कि अवयवों में समवेत रहने से कार्यत्व की 
सिद्धि नहीं होती। पूर्वपक्षी का यह तर्क नैयायिको के कार्य॑त्व-साधन के विरुद्ध 
दिया गया हैं । ) 


तस्माद्नुपपन्नमिति चेत्‌-मेवं वादीः समवेतद्रव्यत्वं 
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सावयवत्वमिति निरुक्तेवक्तुं शक्यत्वात्‌ । अवान्तरमहच्चेन वा 
कायेत्वाबुमानस्य सुकरत्वात्‌ । 


इसलिए [ 'सावयवत्व' हेतु के द्वारा कार्यत्व का अनुमान करना ] असिद्ध 
है। तो उत्तर में हम यह कहेंगे हि tar मत कत कहिये । सावयव होने का 
मतलब है समवेत होना और द्रव्य होना--इस प्रकार निर्वंचन ( पदव्याख्या ) 
करके कहा जा सकता है । [ आकाश के अवयव नहीं होते इसलिए वह किसी 
से समवेत नहीं हो सकता--उसमें व्यमिचार नहीं होगा । तन्तुत्व द्रव्य 
नहीं है इसलिए उसमें भी व्यभिचार नहीं होगा । अतः सावयव की इस व्याख्या 
से प्रश्‍न बिल्कुल सहज हो जाता है और इसके द्वारा हम aria की सिद्धि 
करके संसार को कार्य मानते हुए ईश्वर की सिद्धि कर सकते हैं। ] 

इसके अतिरिक्त निम्न कोटि के महत्त्व ( आकार Magnitude ) के 
द्वारा भी [ संसार को ] कार्य सिद्ध करने के लिए अनुमान करना सरल है । 
[ महत्त्व या आकार दो प्रकार के हैं--परम महत्त्व अर्थात्‌ सबसे अधिक 
आकार तथा अवान्तर महत्व जो परम महत्त्व के नीचे के पदार्थों का बोधक 
है । अवान्तर महत्त्व के अन्तर्गत द्थणुक से लेकर पर्वत, सागर आदि सारे 
पदार्थ हैं । अवान्तर महत्त्व से अनुमान इस प्रकार होगा- पर्वत, सागर आदि 
कार्य हैं क्योंकि इनमें अवान्तर महत्त्व है जेसे घट आदि । ] 


नापि विरुद्धो हेतुः । साध्यविपयेयव्याप्तेरभावात्‌ । नाप्य- 
नेकान्तिकः । पक्षादन्यत्र वृत्तेरदशनात्‌ । नापि कालात्ययाप- 
Ra: । बाधकानुपलम्भात्‌ । नापि सत्मतिपक्षः । प्रतिभटा- 
zaag । 

ननु नगादिकमकतेकं शरीराजन्यत्वाद्‌ गगनवदिति चेत्‌- 
नेतत्परीक्षाक्षममीक्ष्यते | न हि कठोरकण्ठीरत्रस्य कुरङ्गशावः 
प्रतिभटो भवति । अजन्यत्वस्येव समथतया शरीरविशेषण- 
वैयर्थ्यात्‌ | 


[ संसार को सकतृंक सिद्ध करनेवाला यह 'कार्यत्व' ] विरुद्ध हेतु नहीं है । 
कारण यह है कि साध्य ( सकतृंकत्व ) के विरुद्ध कोई भी व्याप्ति नहीं मिलती । 
[ विरुद्ध हेतु या हेत्वाभास यही है जो साध्य में कभी प्राप्त न हो, साध्याभाव में 
रहे । कार्यत्व हेतु साध्याभाव ( अकतृंक ) में प्राप्त नहीं होता--जो कार्य होगा 
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उसका कर्ता कोई अवश्य होगा, बिना कर्ता के कार्य नहीं हो सकता । ] यह 
हेतु अनैकान्तिक भी नहीं है क्योंकि पक्ष के अलावे और कहीं इस हेतु को 
प्राप्ति ( वृत्ति ) नहीं होती [ सकतूंक साध्य है, परमाणु आदि में उसका अभाव 
है किन्तु उनमें कार्यत्व भी नहीं है इसलिए “कार्यत्व' हेतु का व्यभिचार परमाणु 
आदि में नहीं होता । अतः सव्यभिचार या अनैकान्तिक हेतु यहाँ नहीं ] । यह 
हेतु कालात्ययापदिष्ट या बाधित भी नहीं है। क्योंकि बाधक प्रमाण नहीं 
मिलता । सत्प्रतिपक्ष हेतु भी यह नहीं है क्योंकि [ साध्याभाव को सिद्ध करने- 
वाला 'कार्यत्व' हेतु के ] टक्कर का कोई दूसरा हेतु नहीं है । [ इस प्रकार पाँचों 
हेत्वाभास खरिडत हो जाते हैं. जिससे संसार को arga सिद्ध करनेवाले 
अनुमान में 'कार्यत्व' शुद्ध हेतु माना गया । ] 

अब यदि कोई पूर्वपक्षी शंका करे कि पर्वत आदि का कोई कर्ता नहीं 
( = पर्वत अकतृंक है ) क्योंकि ये शरीर से उत्पन्न नहीं होते जैसे आकाश, तो 
उत्तर में कह सकते हैं कि यह प्रतिद्वन्दी हेतु ( जो सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास faz 
करने के लिए दिया गया है) परीक्षा के योग्य नहीं दिखलाई पड़ता । हरिण का 
बच्चा प्रौढ सिह ( कण्ठीरव ) का प्रतिद्वन्दी नहीं हो सकता ।% “उत्पन्न न होना! 
( अजन्यत्व ) हेतु ही पर्याप्त है, 'शरीर' विशेषण उसमें व्यर्थ ही लगाया गया 
है । [ ऊपर सत्प्रतिपक्ष हेत्वामास का खंडन इस आधार पर किया गया है कि 
कोई प्रतिउन्द्दी हेतु ( प्रतिभट ) साध्याभाव सिद्ध करने वाला नहीं मिल रहा 
है। अब पूर्वपक्षी कहते हैं कि हेत्वन्तर की सत्ता है. जो साध्याभाव ( अकतूं- 
qa) सिद्ध कर दे। वह हेतु है--शरीराजन्यत्व' । नैयायिक कहते हैं. कि 
अजन्यत्व ही पर्याप्त है, शरीराजन्यत्व क्यों रखते हैं? नेयायिक अपने प्रतिद्वन्द्वी 
को ad करना भी सिखाते हें । अस्तु, कोई बात नहीं । पूर्वपक्षी अपने हेतु को 
सुधार कर फिर तर्क करता है-- ] 


तहाजन्यत्वमेव साधनमिति चेत्‌--न । असिद्धेः । नापि 


सोपाधिकत्वशङ्काकलङ्काङ्करः संभवी । अनुकूलतर्कसंभवात्‌ | 
iy C ~ ~ 
यद्ययमकतेकः स्यात्कायेमपि न स्यात्‌। इह जगति 


* बड़े fag का प्रतिभट हरिण का बच्चा नहीं हो सकता, aa ही 
सकर्तृकत्व की सिद्धि के लिए दिये गये 'कायंत्व' हेतु का प्रतिद्वन्द्वी ( हेत्वन्तर ) 
अकटुंकत्वसाधन के लिए दिया गया 'जरीराजन्यत्व' हेतु नहीं हो सकता । 
सत्प्रतिपक्ष हेतु वहीं होता है जहाँ पूर्व हेतु के समान ही दूसरा हेतु हो । दोनों में 
समान बल रहना चाहिए | 
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नास्त्येव तत्कार्यं नाम यत्कारकचक्रमवधीर्यात्मानमासादयेदि- 
त्येतदविवादम्‌ । तच्च at कर्देविशेपोपहितमयादस्‌ । 

तब यदि यै पूर्वपक्षी 'अजन्यत्व' को ही साधन (हेतु ) मानें तो भी ठीक 
नहीं । इसकी भी सिद्धि नहीं होती । [ अजन्य का ad है उत्पत्ति से रहित होना। 
कोई नहीं कहेगा कि पर्वत, सागरादि की उत्पत्ति नहीं होती या ये अजन्य हैँ । 
किसी प्रमाण से इसको सिद्धि नहीं हो सकती । नैयायिको ने पू्पक्षियों को 
अच्छा फँसा दिया ! 'शरीर' विशेषण हटवा कर उन्हें विधिवत्‌ परास्त किया । ] 
इसके अलावे, [ वस्तुतः उपाधि न होते पर भी] यदि कोई 'कार्यत्व' हेतु के 
सोपाधिक होने की शंका करे तो भी इस हेतु पर कलंक का अंकुर नहीं उग 
सकता । कारण यह है कि अनुकूल तर्क दिया जा सकता है । [ यदि 'सकतुकत्व' 
(साध्य ) का व्यापक तथा ‘pria ( हेतु ) का अव्यापक कोई पदार्थ निकले 
तभी उपाधि की शंका की जा सकती है। ऐसी संभावना तभी है जब कार्यत्व 
व्यभिचारी हो । व्यभिचार की भी संभावना तभी है जब कर्ता से रहित ( अकः 
तृंक ) वस्तु कार्य उत्पन्न करने लगे। अनुकूल तकं से इसका खंडन किया जा 
सकता है। अनुकूल तर्क का स्परूप दिखलाया जाता है—] 

यदि यह ( सँसार, पर्वतादि) अकर्तुक ( Without a maker) होता 
तो कार्य भी नहीं होता [ क्योंकि कर्ता से उत्पन्न वस्तुओं को ही कार्य कहते हैं ।] 
इस संसार में ऐसा कोई कार्य ही नहीं जो कारकचक्र ( कर्ता, कर्म, करणा, 
संप्रदान, अपादान और अधिकरणा ) काँ तिरस्कार करके अपनी स्थिति हृढ़ कर 
ले--इतना तो निविवाद है। सारे कार्यों की मर्यादा किसी न-किसी कर्ता पर 
ही आधारित है। [घट, पट आदि की उत्पत्ति के समय कुम्भकार, तन्तुवाय आदि 
कर्ता सभी कारको को कार्योत्पत्ति के गुण के अनुसार Baar है । कर्ता अपने को 
भी वैसे ही बैठाता है। ] 


( १३ ख. कर्ता का लक्षण तथा ईश्वर का Hara ) 
कत्वं चेतरकारकाप्रयोज्यस्बे सति संकलकारकप्रयोक्‍तृत्व- 
लक्षण ज्ञानचिकीर्षीप्रयत्नाधारत्वस्‌ । एवं च क्तृव्याइत्ते- 
स्तदुपहितसमस्तकारकव्याइत्तो अकारणककार्योत्पादप्रसज्न इति 
स्थूलः प्रमादः । तथा निरटङ्कि शङ्करकिङ्करेण-- 
४, अनुकूलेन तर्केण सनाथे सति साधने । 
साध्यव्यापकताभङ्गात्पक्षे नोपाधिसंभवः ॥ इति । 
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कर्ता वह है जो दूसरे कारकों ( कर्म, करणादि ) से प्रयोजित नहीं हो, 
प्रत्युत सभी कारकों को प्रयोजित करे तथा ज्ञान, चिकीर्षा ( उत्पन्न करने की 
इच्छा ) और प्रयत्न का आघार भी हो। [ मिट्टी, डण्डा, चाक आदि पदार्थ 
जो घटोत्पादन कार्ये में विभिन्न कारक हैं, कुम्भकार ( कर्ता ) को घटनिर्माण 
के लिए प्रयोजित adi करते । उलटे कुम्मकार ही उन्हें अपनी इच्छा से प्रयोजित 
करता है। यह स्पष्ट है कि कर्ता में पहले घट का ज्ञान होता है तब इच्छा 
और अन्त में उसमें प्रयत्न होता है। इन तीनों का आधार कर्ता ही है । ] 


कर्ता का उक्त लक्षण मान लेने पर, यदि कर्ता को त्याग दें [ क्योंकि, 
आप लोग = पूर्व पक्षी, अकतृंक कार्ये मानने जा रहे हैं ] तो कर्ता पर निर्भर 
करनेवाले सब के सब कारक भी तो हट जायेंगे और इस दशा में [ कारकों के 
अभाव में भी कार्ये मानने वालों का ] यह स्थूल प्रमाद हीन है कि बिना कारण 
के भी कार्य की उत्पत्ति माननी पड़ेगी ? 


शंकर किंकर नामक विद्वान्‌ ने इस विषय का संकलन किया है--'जब हेतु 
अनुकूल ( शुद्ध ) तर्कं से अलंकृत किया जाता है तब साध्य की व्यापकता ( जो 
उपाधि होने के लिए आवश्यक है) का नाश हो जाता है तथा पक्ष में उपाधि 
की संभावना नहीं रहती ।' [ अनुकूल तक से यह निश्चय किया जाता है कि 
हेतु साध्य के द्वारा व्याप्य है। ऐसे स्वव्याप्य का जो व्यापक नहीं है तथा 
कहीं-कहीं इस प्रकार का व्याप्य होने पर भी न रहे वह ( हेतु ) अपने साध्य का 
व्यापक केसे हो सकता है। जो अपने व्याप्य का व्यापक नहीं रहता उसमें 
अपने (साध्य ) को व्याप्त करने का सामर्थ्यं नहीं रहता । ऐसा नियम है। 
फलतः साध्य को व्याप्त न करने के कारण उपाधि नहीं हो सकती । ] 


यदीश्वरः कर्ता erate शरीरी स्यादित्यादिप्रतिकूलतर्क- 
जातं जागर्तीति चेत्‌-ईश्ररसिद्वयसिद्विभ्यां व्याघातः | तदुदित- 
मुदयनेन-- 
५. आगमादेः ग्राणत्वे बाधनादिनिषेधनम्‌ । 
आभासत्वे तु सेव स्यादाश्रयासिद्विरुद्धता ॥ 
( न्या० Fo ३५ ) इति । 
न च विशेषविरोधः शक्यशङ्कः । ज्ञातत्वाज्ञातत्वविकल्पपरा- 
हतत्वात्‌ | 


५० सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


'यदि ईश्वर कर्ता होता तो वह शरीरधारी होता'--इस प्रकार के प्रतिकूल 
तर्क भो जागृत हो सकते हैं [ जिनसे ईश्वर के कतूंत्व का खण्डन होगा ] तो 
हम उत्तर देंगे कि ऐसा तर्क दोनों ही दशाओं में खंडित होता है, हम ईश्वर 
की सिद्धि करें या असिद्धि [ यदि आगम आदि प्रमाणों के आधार पर ईश्वर 
की सिद्धि की जाय तो उन्हीं प्रमाणों से 'संसार का कर्ता ईश्वर है! यह भी 
मानना पड़ेगा ऐसी स्थिति में आपका अनुमान खरिडत हो जायगा और ईश्वर 
के कतूंत्व का निषेध नहीं हो सकता। अब यदि आगमादि को प्रमाण न मान 
कर प्रमाणाभास कहें और ईश्वर की असिद्धि करें तो भी आपके अनुमान में 
पक्ष की afafa होगी ही । पक्ष ( Minor term ) स्वयं तो असत्‌ है इसलिए 
किसी निषेध-वाक्य का यह उद्देश्य नहीं होगा । तुलनीय--न्यायकुसुमांजलि 
( ३।२ ) । इस प्रकार दोनों स्थितियों में आपकी उक्ति खण्डित हो जाती है। ] 

इसे ही उदयन ने कहा है--'आगम आदि को प्रमाण मानने पर [ पूर्वोक्त 
अनुमान का ] खंडन हो जाने से [ईश्वर का ] निषेध नहीं किया जा सकता । 
[ यदि आगमादि को केवल प्रमाण का ] आभास अर्थात्‌ दोषपूर्ण प्रमाण मानें 
तो 'आश्रयासिद्ध' दोष उठ खड़ा हो जाता है ।' ( न्या० Fo ३५) । 

इसके अलावे, विशेष होने के कारण [ ईश्वर में कर्तृत्व का ] विरोध 
होगा ऐसी शंका नहीं की सकती क्योंकि [ईश्वर के ] ज्ञात होने या अज्ञात होने, 
इन दोनों विकल्पों का खण्डन हो जाता है। [ ईश्वर नित्य द्रव्य है तथा नेयायिकों 
के अनुसार विशेष लक्षणों से युक्त है--स्वलक्षण अर्थात्‌ समी पदार्थों से विलक्षण 
है संसार में साधारण जीवों का कर्तृत्व देखकर उनके TET से ad- 
विलक्षण एवं विशेष ईश्वर का ager मानने. का क्या अधिकार है? विशेष 
तो सामान्य से पृथक्‌ ही रहेगा न? नैयायिक कहते हैं कि ऐसी शंका आप 
लोग नहीं कर सकते । विशेष ( ईश्वर ) या तो ज्ञात रहेगा या अज्ञात । विशेष 
यदि ज्ञात है तो स्वभावतः सभी वस्तुओं से विलक्षण है, इसलिए अन्यत्र कहीं 
भी न देखे गये कतृंत्व ( संसार का कतृंत्व ) का साधक होगा । इसका कोई 
बाधक नहीं । यदि विशेष अज्ञात है तब तो उसके आधार पर किये गये अनुमान 
में विरोध की संभावना ही नहीं रहेगी । यदि विशेष ज्ञात है तो उसकी सत्ता 
स्पष्टतः मानी गई है, यदि अज्ञात है तो उसके विषय में तर्कं व्यर्थं है । किसी 
तरह ईश्वर पर शंका संभव नहीं । ] 


( १७. इश्वर के द्वारा संसार-निर्माण--पूर्वेपक्ष ) 
स्यादेतत्‌ । परमेश्वरस्य जगन्चिमोणे aR: किमथी ! 
स्वाथी पराथी वा? आद्येऽपि, इष्पराप्त्यथोऽनि्परिहारार्था 
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बा १ नाद्यः । अवाप्तसकलकामस्य तदनुपपत्ते:॥ अत एव न 
द्वितीयः । द्वितीये aaga: । कः खलु परां परवंतमानं 
ग्रेक्षावानित्याचक्षीत ? र 

अच्छा, यह सब मान लिया गया । अब कहिये कि संसार का निर्माण 
करने में परमेश्वर की प्रवृत्ति किस लिए है--अपने लिए या. दूसरों के लिए? 
यदि अपने लिए है तो फिर कहिये कि इष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिएया अनिष्ट 
वस्तु के परिहार के लिए ? पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि सभो कामों को 
प्राप्त किये हुए ईश्वर का इष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिए प्रवृत्त होना ठीक नहीं 
जैंचता । इसीलिए दूसरा विकल्प भी ठोक नहीं [ क्योंकि जो सभी कामों को पा 
चुका है उसे अनिष्ट ही नहीं रहेंगे जिनके लिए वह प्रवृत्त होगा । ] यदि यह 
मानें कि दूसरों के लिए प्रवृत्त होता है तो इसमें प्रवृत्ति की ही सिद्धि नहीं होती । 
दूसरों के लिए प्रवृत्त होने वलि व्यक्ति को समझदार ( बुद्धिमान्‌ ) कौन कहेगा ? 


अथ करुणया अ्रवृच्युपत्तिरित्याचक्षीत कश्चित्‌, तं प्रत्याच- 
क्षीत । तहिं सबौन्‌ प्राणिनः सुखिन एवं सृजेदीश्वरः । न दुःख 
c 
शबलान्‌ । करुणाविरोधात्‌ । स्वार्थमनपेक्ष्य परदुःखप्रहाणेच्छा 
हि कारुण्यम्‌ । तस्मादीश्वरस्य जगत्सजेनं न युज्यते । तदुक्त 
भट्टाचाये :-- 
= ९”, शवर्तते 
६, प्रयोजनमनुद्दिश्य न मन्दोऽपि प्रवतते | 
जगच्च सृजतस्तस्य कि नाम न कृतं भवेत्‌ ॥ इति । 
अब यदि [ नैयायिक या | कोई ऐसा कहे कि करुणा से ईश्वर की प्रवृत्ति 
मानी जा सकती है तो उसके प्रति हम (पूर्वंपक्षी ) कहेंगे कि तब तो ईश्वर 
सभी प्राणियों को सुखी बनाकर पृथ्वी पर उत्पन्न करता । वह किसी को दुःख 
से नहीं रंगता क्योंकि ऐसा करने से उसकी करुणा का विरोध होगा । स्वार्थ 
की अपेक्षा न रखते हुए दूसरों के दुःख का हरण करने की इच्छा हो करुणा 
कहलाती है । इसलिए ईश्वर के द्वारा संसार की सृष्टि मानना युक्तियुक्त नहीं है । 
इसे भट्टाचार्य ने कहा है-- प्रयोजन का बिना उद्देश्य रखे हुए मूर्ख भी प्रवृत्त 
नहीं होता । वह ( ईश्वर ) यदि संसार की सृष्टि करता है तो कौन-सा काम 
नहीं करता ( सभी वस्तुओं का निर्माण ag करता है) ? [ ईश्वर सब कुछ 
करता है किन्तु किसी प्रयोजन से नहीं । कोई प्रयोजन सिद्ध न होने के कारण 
ईश्वर की सिद्धि ही नहीं होती | 
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४१० सर्बदर्शनसंग्रहे- 
( १५. ईश्वर के द्वारा संसार-निर्माण--सिद्धान्त ) 
अन्नोच्यते--नास्तिकशिरोमणे ! तावदीष्यांकपायिते चक्षुषी 

निमील्य परिभावयतु भवान्‌ । करुणया प्रवृत्तिरस्त्येव । न च 
निसर्गतः सुखमयसमप्रसङ्गः । सृज्यप्राणिकृतदुष्कृतसुकृतपरिपाक- 
विशेषाद्‌ वेषम्योपपत्तेः। न च स्वातन्त्यमङ्ग: शङ्कनीयः । स्वाङ्ग 
स्वव्यत्रधायकं न भवतीति न्यायेन प्रत्युत तन्िर्वाहात्‌ । 'एक 
एव रुद्रो न द्वितीयोऽत्रतस्थे' (Fo Wo १।८।६) इत्यादिरागम- 
स्तत्र प्रमाणम्‌ | 

अब हम उत्तर देते हैं। हे नास्तिकों के शिरोमणि ! पहले आप ईर्ष्या में 
डूबी हुई अपनी आँखों को बंद कर लें तब विचार करें । करुणा से तो ईश्वर की 
प्रवृत्ति होती ही है। प्राकृतिक रूप से ही सुखी संसार की सृष्टि हो, ऐसा प्रसंग 
नहीं आ सकता क्योंकि उत्पन्न होने वाले प्राणियों के द्वारा किये गये विभिन्न 
पुण्यों और पापों के परिणामस्वरूप विषमता तो रहेगी ही । 

उक्त आधार पर यह शंका नहीं करनी चाहिए कि [ प्राणियों के द्वारा किये 
गये कर्म पर निर्भर करने के कारण ] ईश्वर स्वतंत्र नहीं है [ जब संसार की 
सृष्टि करने में अपनी इच्छा से कुछ भी काम नहीं कर सकता, प्राणियों के 
कमं के अनुसार उन्हें सुख-दुःख देता है तो ईश्वर स्वतन्त्र केसे हुआ ? प्राणिकमं 
के अधीन ही वह रहता है। किन्तु वेसी बात नहीं । ] 'अपना ही अंग अपने ही 
कार्य का विरोध नहीं करता'--इसी नियम से तो औरं अच्छी तरह से उसका 
निर्वाह हो जायगा। [ संसार और इसके सारे पदार्थ, कमं आदि सब कुछ 
ईश्‍वर का शरीर है । प्राणियों के द्वारा किये गये कमे उसके अंग ही हैं। यदि 
ईइवर सृष्टि के कायं में इन कर्मों अर्थात्‌ अपने अंगों की अपेक्षा रखे तो इसका 
यह अर्थ नहीं है कि वह पराधीन है! अपने ही हाथ-पेर से काम लेने से कोई 
पराधीन नहीं कहलाता, भले ही दूसरों से काम लेने पर पराधीनता आती है। 
अपने अंगों से काम लेने से बल्कि बड़ाई ही होती है। वेसे ही ईश्वर के द्वारा 
आरम्भ किये गये कार्य का साधन भी स्वतंत्र है, इस में स्वतंत्रता का ही गौरव 
बढ़ता है।] 

[ईश्वर की सत्ता की सिद्धि के लिए] आगम का भी प्रमाणा है--'रुद् 
एक ही है, दूसरा कोई हुआ ही नहीं” ( तैत्तिरीय संहिता १।८।६ तथा 
ao ३।२ )। 
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यद्येवं तहिं परस्पराश्रयवाधव्याधि समाधत्स्वेति चेत्‌-- 
तस्यानुत्थानात्‌ | किमुत्पत्तौ परस्पराश्रयः शङ्क्यते ज्ञप्तौ 
वा। नाद्यः । आगमस्येश्वराधीनोत्पत्तिकत्वेडपे परमेश्वरस्य 
नित्यत्वेनोत्पत्तेरतुपपत्तेः । नापि ज्ञप्ती । परमेश्वरस्यागमाधीन- 
ज्ञप्तिकत्वेडपि तस्यान्यतोञ्वगमात्‌ । नापि तदनित्यत्वज्ञप्तो | 
आगमानित्यत्वस्य तीत्रादिधमोपेतत्वादिना सुगमत्त्रात्‌ | यस्मा- 
न्निवतैकधमाबुष्ठानव शादीश्वरप्रसादसिद्वावभिमतेष्टसिद्रिरिति सर्व- 
मवदातम्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सवंद्शनसंग्रहेऽक्षपाददशेनम्‌ ॥ 


ska 


यदि ऐसी बात है तो अन्योन्याश्रय-दोष रूपी रोग का तो निराकरण 
कीजिए । [ईश्वर की सिद्धि आगम से करने पर तथा आगम को ईश्वर-शरीर 
मानने पर, ईश्वर और आगम में तो अन्योन्याश्रय-दोष होगा। इसका 
निराकरण करना कठिन है। आप करें तो जानें । पूर्व॑पक्षियों की इस शंका 
पर नैयायिक कहते हैं कि ] यह दोष उठाता ही नहीं । इस परस्पराश्रय-दोष की 
शंका उत्पत्ति के विषय में मानते हैं या ज्ञान के विषय में ? पहला विकल्प नहीं 
माना जा सकता क्योंकि यद्यपि आगम ईश्वर के अधीन उत्पन्न हुआ है तथापि 
परमेश्वर नित्य है इसलिए [ वह अपने आप में प्रमाण है, आगम से उसको 
उत्पत्ति नहीं होती है। आगम की प्रामाणिकता ईश्वर पर निर्भर करती है 
परन्तु ईश्वर की प्रामाणकता आगम पर निर्भर नहीं करती । आगम अनित्य है, 
ईश्वर नित्य--दोनों में अन्योन्याश्रय केसा ? ] 


ज्ञान के विषय में दोष नहीं उठता क्योंकि यद्यपि परमेश्वर का ज्ञान आगम 
पर निर्भर करता है पर आगम को दूभरे स्थानों से जानते हैं । [ उत्पत्ति के 
लिए घट कुम्भकार पर निर्भर करता है पर ज्ञान के लिए तो प्रकाश आदि 
की ही अपेक्षा रहती है। aaa उत्पत्ति के लिए आगम ईश्वर की अपेक्षा 
रखता है पर ज्ञान के लिए तो नहीं। आगम का ज्ञान ईश्वर नहीं कराता 
है-गुरु की परंपरा आदि से हम आगम को जान पाते हैं। ] 

आगम [ के धर्मों | की अनित्यता के ज्ञान में भी शंका नहीं हो सकती । 
आगम की अनित्यता का ज्ञान तीव्र आदि धर्मों ( तीव्र, den, दुःसह, भयंकर, 


५१२ सबंदशनसंग्रहे- 
ag) से युक्त होने से लोग सरलता से कर लेते हैं। [adam शब्द को आगम 
कहते हँ । अर्थ में तीक्ष्णत्व, दुःसहत्व आदि दोष होते हैं, शब्द में कणंकटुत्व 
आदि । ये घर्मे अनित्यत्व के द्वारा व्याप्त होते हैं इसलिए आगम को अनित्यता 
fag करते हैं । अभ्यंकर जी ने बहुत सुन्दर दृष्टान्त दिया है कि जेसे जमीन पर 
नाव को ले जाने में बैलगाड़ी की जरूरत होती है और पानी में बैलगाड़ी ले जाने 
में नाव की, फिर भी आधार का भेद होने से अन्योन्याश्रय दोष नहीं होता-- 
उसी प्रकार यह मानने पर दोष नहीं होता कि आगम की उत्पत्ति के लिए 
इश्वर की अपेक्षा है, ज्ञान के लिए नहीं तथा ईश्वर के ज्ञान के लिए आगम की 
अपेक्षा है, उत्पत्ति के लिए नहीं । विषयभेद के कारण अन्योन्याश्रय दोष नहीं । 
इस प्रकार निवृत्ति-परक धर्मो का अनुष्ठान करने से ईश्वर की कृपा प्राप्त 

होती है और इसी से अभिमत इष्टसिद्धि ( मोक्ष-प्राप्ति) होती है--यह 
सब स्पष्ट है । 

इस प्रकार सायण माधव के स्वंदशनसंग्रह में अक्षपाद-दर्शेन समाप्त हुआ । 


इति बालकविनोमाशङ्धरेण रचितायां संदर्शन संग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायामक्षपाददर्शनमवसितम्‌ | 


-že 


( १२ ) जेमिनि-दर्शनम्‌ 


वेदोक्तकर्मेसरणिः स तु यागरूपो 
विध्यर्थवादयुगलं परिलम्बमानः | 
धर्मो भवेत्किल ततो जननान्तरेषु 
कमेंब सर्वेमिति जैमिनये नमोऽस्तु ऋषिः 


( १. मीमांसा-सूत्र की विषय-चस्तु ) 


नलु धमानुष्ठानवशादभिमतधमसिद्विरिति जेगीयते भवता | 
तत्र धमः किंलक्षणकः किं्रमाणक इति चेत्‌-उच्यते | 
श्रूतामवधानेन । अस्य प्रश्नस्य प्रतिवचनं प्राच्यां मीमांसायां 
प्रादर्शि जैमिनिना मुनिना । सा हि मीमांसा द्वादशलक्षणी । 


आप लोग ( मीमांसक ) बार-बार यही कहते हैं कि धर्म ( वेदविहित कर्म ) 
का अनुष्ठान करने से अभीष्ट धर्म की प्राप्ति होती है। हम पूछते हैं कि उस 
धर्म का क्या लक्षण है, उसके लिए प्रमाण क्या है? हम इसे बतलाते हैं, ध्यान 
देकर सुनिये । इस प्रश्‍न का उत्तर जैमिनि मुनि ने अपनी पूर्व-मीमांसा में अच्छी 
तरह दिखाया है । उस पूर्व-मीमांसा में बारह अध्याय हैं। [ लक्षण = अध्याय । 
मीमांसा का विषय ही धर्म है । ] 
तत्र प्रथमेऽध्याये विध्यरथवादमन्तरस्मृतिनामधेयार्थकस्य 
शब्दराशेः प्रामाण्यम्‌ । द्वितीये उपोद्घातकमभेदप्रमाणापवादप्र- 
योगमेदरूपोऽथ “र तृतीये an AAN > 
:। तृतीये  श्रुतिलिङ्गवाक्यादिविरोधग्रतिपक्तिः 
कर्मानारभ्याधीतबहु प्रधानो पकारकप्रयाजादियाजमानचिन्तनम्‌ । 
उसमें पहले अध्याय में विधि, अर्थवाद, मंत्र, स्मृति और नामधेय के 
अर्थ में जो शब्दराशि है--उसी की प्रामाणिकता बतलाई गई है। [ इसके 
प्रथम पाद ( ३२ सूत्र ) में विधि का प्रामाण्य, द्वितीय पाद ( ५३ सूत्र ) में अर्थ 
वाद और मन्त्रों का प्रामाण्य, तृतीयपाद ( ३५ सूत्र ) में मनु आदि स्मृतियों का 
प्रामाण्य, तथा चतुर्थ पाद ( ३० ) में नामधेय ( Names ) की प्रा माणिकता 
पर विचार किया गया है । | 4 
३३ स० सं? 


५१४ सबेदशोनसंग्रहे- 

दूसरे अध्याय में उपोदुघात, कमंभेद, कर्मभेद के प्रामाण्य का अपवाद तथा 
त्रयोगों में भेद--इन विषयों का प्रतिपादन हुआ है । [ प्रथम पाद ( ४९ ) में 
कर्भभेद का वर्णन करने के लिए उपोद्घात दिया गया है जिसमें अपूर्व का बोध 
कराने के लिए आख्यात को उपयुक्त माना गया है, धर्म का वर्णन ही तीनों 
बेदों में है जिनकी रचना सर्वोत्तम भाषा में हुई है । द्वितीय पाद ( २९) में धातुः 
भेद, पुनरुक्ति आदि के कारण कमं में भेद पड़ने का वर्णेन है । तृतीय पाद (२९) 
में उपर्युक्त कर्मभेद की प्रामाणिकता के अपवाद वर्णित हैं जब कि चतुर्थ पाद 
( ३२ ) में नित्य और काम्य प्रयोगों के बीच भेद का प्रदर्शन है । ] 


तीसरे अध्याय में श्रुति, लिंग, वाक्य आदि और उनके पारस्परिक 
विरोध, प्रतिपत्तिकमं ( उपयुक्त seat का विनियोग करना ), आकस्मिक रूप से 
निदिष्ट वस्तुओं, बहुत से प्रधान कर्मों के सहायक प्रयाज आदि कर्म तथा यजमान 
के कर्मों का विचार हुआ है । [ मीमांसा सूत्र के तीसरे अध्याय में आठ पाद हैं । 
प्रथमपाद (२७ सूत्र ) में श्रुति-प्रमाण, द्वितीय पाद ( ४३ ) में लिंग-प्रमाण, 
तृतीय पाद ( ४६ ) में वाक्य-प्रकरण-स्थान-समाख्या ये चार प्रमाण, चतुर्थ पाद 
(५७ ) में निवीत, उपबीत आदि कर्मो में, विधि है कि अर्थवाद, इसका निर्णय 
करने के लिए श्रुति आदि छहों प्रमाणों के परस्पर विरोध की मीमांसा, पंचम 
पाद ( ५३ ) में प्रतिपत्ति कर्मो का वर्णन, षष्ठ पाद ( ४७ ) में अनारभ्याधीत 
अर्थात्‌ सामान्य रूप से विहित कर्मो' का वर्णन, सप्तम पाद ( ५१ ) में बहुत से 
प्रधान कर्मों के सहायक प्रयाजादि कर्मो का वर्णन तथा अष्टम पाद ( ४४ ) में 
यजमान के कर्मो का वर्णन--इस प्रकार इसका पादगत विभाजन हुआ है। | 


विशेष--श्रुति आदि छह प्रमाणों पर मीमांसा में बहुत जोर दिया जाता 
है । जैमिनि ने लिखा है- श्रुतिलिङ्गवाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां सम- 
चाये पारदौर्ब॑ल्यमर्थविप्रकर्षात्‌ ( जै? go ३३१४) श्रुति, लिंग, वाक्य, 
प्रकरण, स्थान, समाख्या- इन छहों में एक दूसरे से संघर्ष होने पर पहले वाला 
प्रबळ रहता है दूसरा दुर्बल होता है । क्योंकि विनियोग ( Application ) 
रूपी अर्थ पहले वाले की अपेक्षा दूसरे में विलंब से प्रतीत होता है । 


इन्हें समझने से पहले यह जानना चाहिए. कि मीमांसा-दर्शन में सम्पूर्ण 
बैदिक भाग ( वेद, अपौरुषेय वाक्य ) को पाँच भागों में बाँटा है--विधि, मंत्र 
नामधेय, निषेध और अर्थवाद । अज्ञात वस्तु (किसी भी अन्य प्रमाण से अज्ञात) 
का ज्ञान कराने वाला वैदिक भाग विधि है जैसे-- ‘अग्निहोत्रं जुहुयात्स्वगकामः' 
इस विधि में किसी भी अन्य प्रमाण से प्राप्त न होने वाले स्वर्ग के 
प्रयोजन से किये गये होम का विधान किया गया है । इस वाकय का अर्थ है कि 
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अग्निहोत्र-होम से स्वगं की भावना करनी चाहिए (भावना-्उत्पत्ति) । इस विधि के 
चार भेद हैं---उत्पत्तिविधि, विनियोगविधि, अधिकारविधि और प्रयोगविधि | इनमें 
जो दूसरी विनियोग-विधि है उसका अथे है 'प्रधान ( होम ) के साथ agi 
(= देवता, द्रव्य, साधन आदि) का सम्बन्ध बतलाना' । उदाहरण-'दध्ता जुहोति’ 
यहाँ दधि अंग है क्योंकि यह होम का साधन है, दघि तृतीया-विभक्ति के द्वारा 
अपने अंग होने का प्रदर्शन कर रहा है । अग्निहोत्रं जुहोति’ इस प्रधान के साथ 
इसका संबंध है जिसका बोध कराने के लिए उक्त 'दध्ना जुहोति’ वाक्य आया 
है । इस प्रकार वाक्यार्थे होगा कि दधि के द्वारा होम की भावना करें । 

इसी विनियोग-विधि की सहायता करने के लिए श्रुति आदि छह प्रमाण 
हैं। जिस समय यह प्रश्‍न उत्पन्न होता है कि मंत्र के देवता, हवि के द्रव्य या 
किसी अन्य वस्तु (अंग) का विनियोग कहाँ पर हो तो इसका निर्णय ये छह प्रमाण 
ही करते हैं । जब दो प्रमाण एक साथ आ रहे हों तो पहले वाला ही मान्य 
होता है । अब हम इनका पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिपादन करें । 

(१) श्रुति-प्रमाणान्तर की अपेक्षा नहीं रखने वाले शब्द को श्रुति 
कहते हैं। इससे ada निणंय किया जाता है। इसके मूलतः दो भेद हैं-- 
साक्षात्‌ पढ़ी गई तथा अनुमान से सिद्ध । सीधे पढ़ी गई श्रुति के उदाहरण में 
'ऐन्द्रथा गाहंपत्यमुपतिष्ठते” दे सकते हैं। यह श्रुति का ही वाक्य है जिसमें 
बतलाया गया है कि इन्द्र देवता से संबद्ध ऋचा का अंग के रूप में प्रधान 
गार्हपत्य अञ्चि की उपस्थापना में विनियोग होगा । अनुमान से सिद्ध श्रुतियों 
के उदाहरण में--'स्योनं ते” इति पुरोडाशस्य सदनं करोति' है। यह वाक्य 
श्रुति में कहीं नहीं मिलता किन्तु 'स्योनं ते सदनं कृणोमि१ ते० ब्रा ३।६ ) 
इस मंत्र के अर्थ को देखकर उसी लिङ्ग से मंत्र के अर्थ के अनुसार मंत्र का 
विनियोग करने वाली श्रुति का अनुमान करते हैं। उसी तरह का विनियोग 
भी होता है । 

(२) लिज्ञ--किसी शब्द में जो अर्थ प्रकाशन की सामर्थ्यं रहती है उसे 
ही लिङ्ग कहते हैं । श्रुति का अनुमान कराने वाला लिंग दो प्रकार का है— 
सीधा दिखलाई पड़ने वाला तथा अनुमान के द्वारा ज्ञात । सामर्थ्यं का अर्थ 
रूढि है, अतः लिंग-प्रमाण में रूढि ( परंपरागत शब्दार्थ ) का अभिधान होता 
है जब कि समाख्या में यौगिक शब्द का अर्थ देखा जाता है। उदाहरण के 
लिए “बहिदेंव सदनं दामि' (हे देव ! मैं तुम्हारे स्थान के लिए कुश काटता 
हँ ) यह मंत्र कुशलवन ( छेदन ) रूपी अंग है । बहिष्‌ शब्द कुश के अर्थ में 
ही रूढ़ है अतः अन्य तृणों के काटने का प्रसंग उत्पन्न नहीं होता । उसी 
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प्रकार--देवस्य स्वा सवितुः प्रसवेऽस्विनोर्बाहुभ्यां पूष्णो हस्ताभ्यामग्ने जुष्टं 
निर्वपामि ( तै० do १।१।४ ) यह एक ही वाक्य है जिसमें योग्यता, आकांक्षा 
आदि के कारण परस्पर अन्वित पदों का समूह है । इसमें प्रत्यक्ष -दिखलाई 
पड़ता है कि 'देवस्य car’ इस वाक्य में अग्नये gga’ आदि भाग की सामर्थ्यं 
निर्वाप-अर्थ का प्रकाशन करने की है। वाक्य आदि की अपेक्षा लिंग प्रबलतर 
होता है । “स्योनं ते सदनं कृणोमि’ इस मंत्र को पुरोडाश-स्थापन रूपी प्रधान 
कर्म के अंग के रूप में जानते हैं। यह ज्ञान 'सदनं कृणोमि’ इस लिंग को 
देखकर ही होता है वाक्य से नहीं । 

(३) वाक्य--अंग ( शेष ) और प्रधान ( शेषी ) बोधक पदों का एक 
साथ उच्चारण करना ( समभिव्याहार ) वाक्य है । योग्यता, आकांक्षा आदि 
इसमें रहती है । वाक्य उपर्युक्त लिंग का अनुमान करता है । उदाहरण में 
“समिधो यजतिः दे सकते हैं । इसमें इष्ट-विशेष का निर्देश नहीं किया गया है 
अतः आकांक्षा होती हे कि समिधाओं के याग से भावता किसकी करे? 
दशंपूर्णेमास के विधि वाक्य में भी स्वर्ग की भावना केसे करें, यह आकांक्षा 
होती ही है । स्मरणीय है कि इसी आकांक्षा को प्रकरण-प्रमाण कहते हैं । 'यस्याः 
पर्णमयी जुहुर्भवति न स पापं इलोकं श्रृणोति’ इस वाक्य में पर्णंता और जह 
( अधेचन्द्राकार एक पात्रविशेष ) का एक साथ उच्चारण हुआ है अतः इसी 
से जुहु ( प्रधान ) का अंग पर्णं ( पलाश ) है, यह माळूम होता है। जुह के 
द्वारा जिस अपूर्व ( कमंफल, पुष्य ) की भावना अर्थात्‌ उत्पादन करते हैं उसके 
लिए पर्ण की अनिवाय आवश्यकता है। बिना पर्ण के aga की सिद्धि नहीं होती । 

(४) प्रकरण--जहाँ पर उपकारी की (किसकी भावना करें, इसकी) तथा 
उपकारक की ( कैसे भावना करें, इसकी ) आकांक्षा हो उसे प्रकरण कहते हैं । 
उदाहरण ऊपर दे चुके हैं। 'समिधो यजति' । जहां मुख्य भावना से सम्बद्ध 
प्रकरण हो उसे महाप्रकरण कहते हैं, जहाँ अंग की भावना से सम्बद्ध प्रकरण 
हो उसे अवान्तर प्रकरण कहते हैं। महाप्रकरण के कारण ही प्रयाज 
आदि कर्मो' को दशैपूर्णमास का अङ्ग मानते हैं। अवान्तर प्रकरण के कारण 
अभिक्रमण ( घूमना ) आदि प्रयाज के अंग होते हैं। स्थान आदि की अपेक्षा 
प्रकरण बलवानु होता हैं, यही कारण है कि “अक्षैदीव्यति! “राजन्यो जिनाति' 
इत्यादि वाक्यों में, जहाँ क्रीडा, विजय आदि का उल्लेख हैं, सन्देह होता है कि 
यह राजसूय का अङ्ग है कि सोमयाग का ? समान देश में पाठ होने से तो इसे 
( स्थान-प्रमाण से ) सोमयाग का अंगर समझना चाहिए किन्तु राजसूय में 
उपकारक की आकांक्षा होने के कारण देवन ( दीव्यति) आदि का विधान है, 
अत; प्रकरण प्रमाण से वह राजसूय का ही अंग हो जायगा । 


जैमिनि-दशेनम्‌ ५१७ 


(५) स्थान--एक ही देश स्थान है । स्थान को क्रम भी कहते हैं। 
'न्दराग्नमेकादशकपालं निर्वपेतु' ( ते सं० २।२।११ ), 'बेशवानरं ` द्वादशकपालं 
निर्वपेतु' ( तै० सं० २।२।५ ) इस क्रम से इष्टियो का विधान किया गया है । 
अतः 'इन्द्राशी रोचना दिवः’ ( ते० Ho ४।२।११ ) इत्यादि जो याज्यानुवाक्या 
{ 'यज' विधि के बाद ब्रह्मा के द्वारा उच्चारित ) मन्त्रों का विनियोग क्रम से 
होगा--पहळे मन्त्र का पहले, दूसरे मन्त्र का बाद में आदि । इस प्रकार पाठ के 
विशेष क्रम के कारण दोनों की आकांक्षा ( प्रकरण ) का अनुमान होता है । 
प्रकरण के द्वारा वाक्य का, वाक्य से लिंग का और उससे श्रुति का--श्रुति के 
द्वारा विनियोग का अनुमान होता है। 


( ६) समाख्या--योगिक शब्दों को समाख्या कहते हैं। जैसे--हौत्रम्‌, 
औद्वात्रम्‌ । होतृ के द्वारा किये जाने वाळे कर्मो को होत्र कहते हैं अतः "होत्र? 
नाम से जिसका विधान हो उसे होतृ के द्वारा किये जाने योग्य कर्म समझें । 

इस प्रकार विनियोग-विधि के लिए ये छह प्रमाण होते हैं । योगिक शब्दों 
के अर्थ से जो विधान होता है उससे अधिक प्रबळ पाठ का क्रम होता है। 
क्योंकि उससे शीघ्र ही विनियोग समझ में आता है । यौगिक शब्द के द्वारा 
विलंब की सम्भावना है । क्रम से अधिक प्रबल प्रकरण है क्योंकि आकांक्षा का 
श्रवण होने से अर्थबोध शीघ्र होता है। वाक्य में आकांक्षा से भी अधिक प्रबलता 
है क्योंकि अंग और प्रधान का एक साथ उसमें उच्चारण ही होता है । वाक्य 
की अपेक्षा लिग में अर्थबोध की अधिक शक्ति है और अन्त में श्रुति तो सर्वोच्च है 
ही । जहाँ विनियोग के लिए साक्षातु श्रुति नहीं मिलती वहीं पर अन्य प्रमाणों 
की आवश्यकता पड़ती है। ( विशेष विवरण के लिए अर्थसंग्रह या मीमांसा- 
न्यायप्रकाश देखें । ) 

चतुर्थे प्रधानप्रयोजकत्वप्रधानग्रयो जकत्वजुहूपर्णतादिफल- 
राजस्रयगतजघन्याङ्काक्षध्तादिचिन्ता । पञ्चमे श्रुत्यादिक्रम-तहि- 
शेपबद्धयवर्धनश्रावल्यदौरबल्यचिन्ता । पष्टेडधिकारितद्मद्रव्यप्र- 
तिनिध्यर्थलोपनम्रायश्रित्त-सत्रदेयवह्विविचारः । सप्तमे प्रत्यक्षवच- 
नातिदेशशेषनामलिज्ञातिदेशविचारः । 

चौथे अध्याय में प्रधान कर्मो की प्रयोजकता ( जैसे प्रधान कर्म आमिक्षा 
दध्यानयन-रूपी दूसरे कर्म का प्रयोजक है ), अप्रधान कर्मो की प्रयोजकता 
(जैसे वत्सापाकरण कर्म शाखाच्छेद का प्रयोजक है ), पणे अर्थात्‌ पलाश की बनी 
हुई जुह आदि के फल तथा राजसुयन्याग ( प्रधान ) के अन्तर्गत आने वाले 


५ श सर्बदशेन संग्रहे: a . È A 


अप्रधान ( जघन्य ) अङ्गों जैसे अक्ष-यत ( अक्षेर्दीव्यति )आदि का विचार हुआ 
है। [ उक्त चारों प्रइनों का विचार इसके चार पादों (४८+३१+४९१+ ४ १) 
में हुआ है जो स्पष्ट è] 

a अध्याय में श्रुति आदि का क्रम, उनके विभिन्न भागों का क्रम, 
कर्मों की वृद्धि और अवृद्धि, तथा श्रुति आदि की प्रबलता एवं दुर्बलता का विचार 
किया गया है। [ इसके प्रथम पाद ( ३५ ) में श्रुति, अर्थ, पठनादि के क्रम का 
निरूपण हुआ है ।» द्वितीय पाद ( २३ ) में क्रम के विशिष्ट भागों का वर्णन हुआ 
है जैसे अनेक पशुओं के होने पर एक-एक पशु के धर्म की समाप्ति की जाय । 
तृतीय पाद ( ४४ ) में वृद्धि और अवृद्धि पर विचार हुआ है जैसे अग्नि और 
सोम को एक साथ दिये जाने वाले ( अग्निषोमीय ) पशु में ग्यारह प्रयाजों का 
यज्ञ होता है। तो इसमें पाँच प्रयाजो की पुनः आवृत्ति करके अन्तिम प्रयाज 
की एक बार और आवृत्ति करने पर ग्यारह संख्या पूर्ण हो जाती है । यह वृद्धि 
हुई, कहीं पर ऐसा नहीं करके पहले जैसी ही संख्या छोड़ देते हैं । चतुर्थ पाद 
(२६ ) में श्रुति आदि छह प्रमाणों में पहले के प्रमाण प्रबल हैं, बाद के दुबंल, 
इसका विचार हुआ है। ] 


छठे अध्याय में यज्ञ करने के अधिकारी व्यक्ति, उनके धर्म, यज्ञ में प्रयुक्त 
होने के लिए विहित zi के (न मिलने पर ) स्थान में दिये गये द्रव्य, द्रव्यों 
का लोप, प्रायश्चित्त कर्म, aas, देय वस्तु, तथा विभिन्न अग्नियों में होम-- 
इनका वर्णन है । [ षष्टाध्याय में आठ पाद हैं। प्रथम पाद ( ५२ )में यज्ञ 


# जिस प्रकार विनियोग-विधि के छह प्रमाण हैं उसी प्रकार प्रयोगविधि के 
भी छह प्रमाण हैँ- श्रुति, अर्थ, पाठ, स्थान, मुख्य तथा प्रवृत्ति ये क्रम (order) 
का बोध कराकर प्रयोग-विधि की सहायता करते हैं। वेदं कृत्वा वेदि करोति 
में श्रुति से ही कर्मों की पूर्वापरता माळूम होती है । 'अग्निहोत्रं जुहोति यवागूं 
पचति'--में प्रयोजन या अर्थ के द्वारा क्रम माठूम होता है कि यवागू होमार्थक है. 
अत: उसका. वाक्य पीछे रहने पर भी पहले वही काम होगा ( यवागुपाक ya 
इत दोनों क्रमों के न रहने पर पाठ का क्रम ही प्रामाणिक होता है-जिस क्रम 
से वेद में पाठ है उसी क्रम से काम करना है । देश-काल के अनुसार जो जहाँ 
उपस्थित है वह पहले करें, दूसरा पीछे, ( यह स्थान-क्रम है )। प्रधान के क्रम 
से अंगों को रखना मुख्य-क्रम है। जिस क्रम से आदित्यादि प्रधान देवताओं की 
पूजा हो उसी क्रम से उनके अधिदेवताओं की पूजा करें । प्रवृत्ति-क्रम वह है, 
जिसमें, एक स्थान पर जैसा हुआ हो उसी क्रम से दूसरी जगह भी होगा--ऐसा 
विचार रहे । 


जैमिनि-दर्शनम्‌ शश 


करने के अधिकारी का निरूपण हुआ है कि आँखवाला ही यज्ञ कर सकता हैँ 
अन्धा नहीं । द्वितीय पाद ( ३१ ) में अधिकारियों के धर्मे का विचार हुआ है। 
तृतीय पाद ( ४१ ) में मुख्य वस्तु के अभाव में प्राप्य वस्तु का कहाँ-कहाँ ग्रहण 
करें, कहाँ नहीं, इसका विचार हुआ है । चतुर्थ पाद (४७ ) में किस वस्तु का 
कहाँ लोप होता है यह निरूपित हुआ है । पंचम पाद ( ५६ ) में कहीं पर भूल 
हो जाने से प्रायश्चित्त करने का विधान है । षष्ठ पाद ( ३९ ) में सत्र नामक 
यज्ञ के अधिकारियों का वर्णन हुआ है। सप्तम पाद (४० ) में अदेय तथा 
देय वस्तुओं का वर्णेन हुआ है । अष्टम पाद ( ४३ ) में यह विचार है कि 
लौकिक अग्नि में कहाँ होम करें । ] 

सातवे अध्याय में वैदिक वाक्यों के प्रत्यक्ष आदेश से किसी यज्ञ के करमो 
का दूसरे यज्ञ में स्थानान्तरण ( प्रथम पाद २३), अवशिष्ट विचार ( द्वितीय 
पाद २१), [ अग्निहोत्र आदि ] नामों के कारण स्थानान्तरण ( तृतीय पाद 
३६ ) तथा लिग के कारण स्थानान्तरण ( चतुर्थ पाद २० ) का वर्णन है । 


अष्टमे स्पष्टास्पष्टप्रबललिङ्गातिदेशापवादविचारः । नवमे 
ऊहविचारारम्भसामोहमन्त्रोहतत्म्रसङ्कागतविचारः । दशमे बाध- 
हेतुद्वारलोपविस्तारबाधकारणकार्यकत्वसम्मुच्चयग्रहादिसामप्रकीण- 
नअर्थबिचारः | एकादशे तन्त्रोपोद्वाततन्त्रावापतन्त्रप्रपञ्चनावाप- 
ग्रपञ्चनचिन्तनानि | द्वादशे ग्रसङ्गतन्त्रिनिणयसमुच्दयविकज्प- 
विचारः । 

आठवे अध्याय में स्पष्ट लिंगो के द्वारा किये गये अतिदेश ( प्रथम पाद 
४३ ), अस्पष्ट लिगों के द्वारा किये गये अतिदेश या स्थानान्तरण ( द्वितीय पाद 


३२ ), प्रबल feat से किये गये स्थानान्तरण ( तृतीय पाद ३६ ) तथा अंत में 
इन अतिदेशों अर्थात्‌ स्थानान्तरणों के अपवाद प्रदर्शित हैं ( चतुर्थ पाद २७ ) । 

नवे अध्याय में ऊह ( मंत्र में आये हुए देवता, लिंग, संख्या आदि के 
वाचक शब्दों का प्रयोगविशेष में अवसर के अनुसार परिवर्तन ) के विचार का 
प्रारंभ ( प्रथम पाद ५८ ), सामों का ऊह ( द्वितीय पाद ६० ) मंत्रों का ऊह 
( तृतीय पाद ४३ ) तथा अंत में ऊह के प्रसंग में उठने वाले प्रइनों पर विचार 
किया गया है ( चतुर्थ पाद ६० )। 

दसवें अध्याय ( आठ पाद ) में पहले बाध ( निषेध ) के कारणस्वल्प 
द्वारों ( कारणों ) के लोप का वर्णन हुआ हैं ( प्रथम पाद ५5 ) [जहाँ वेदि- 


श्र सबेदशेनसंग्रहे- 

निष्पादनरूपी मुख्य कर्म (द्वार) का ही अभाव है वहाँ वेदि-निष्पादन कर्म 
में सहायक उद्धनन आदि अंग-कार्यो का बाध (निषेध) हो ही जायगा । 
जहाँ धान्य को तुषरहित करना ही नहीं है वहाँ अवहनन का निषेध हो जायगा । | 
तब उसी द्वारलोप का विस्तार बहुत से उदाहरणों के द्वारा किया गया है 
( द्वितीय पाद ७४ )। इसके बाद कार्य की एकता को बाध का कारण बत- 
लाया है (तृतीय पाद ७५ ) | जैसे प्रकृति (Sample) याग में गो, aaa आदि 
की दक्षिणा का कार्य ऋत्विकपरिग्रह माना गया है, विकृति ( Deviating 
from the sample ) याग में उसी कार्य के लिए ag. की दक्षिणा 
कही गयी है । इस प्रकार 'प्रकृतिवतु' शब्द के द्वारा जहाँ अतिदेश या स्थाना- 
ad किया गया है उससे प्राप्त होने वाली गो, अश्‍व आदि की दक्षिणा का 
निषेध है । ] उसके बाद बाध के कारणों के न होने पर समुच्चय ( चतुर्थे पाद 
५९ ), बाध का प्रसंग उठने पर ग्रहादि का विचार ( पंचम पाद ८८ ), बाध 
के प्रसंग में ही सामविचार ( षष्ठ पाद ८० ), इसी प्रसंग में विभिन्न सामान्य 
प्रइनों पर विचार ( सप्तम पाद ७३ ) तथा अन्त में बाध करने वाले ननर्थं का 
विचार किया गया है (apa पाद ७० ) [ स्मरणीय है कि परिमाण की दृष्टि 
से दशमाध्याय सभी अध्यायों से बड़ा है | 


- ग्यारहवें अध्याय में तन्त्र का उपोद्धात ( प्रथम पाद ७१ ) तन्त्र और 
आवाप ( द्वितीय पाद ६६), तन्त्र का विस्तार ( तृतीय पाद ५४) तथा 
आवाप के विस्तार ( चतुर्थ पाद ५६ ) पर विचार हुआ है । [ अनेक लक्ष्यों 
का ध्यान रखते हुए एक ही साथ अनुष्ठान करना तन्त्र है । एक ही काम करें 
और बहुतों को लाभ हो जैसे बहुत लोगों के बीच स्थापित दीपक । लेकिन 
जो आवृत्ति ( दुहराने ) पर बहुतों का उपकार करे वह आवांप है जैसे बहुत 
लोगों का भोजन जो पारी-पारी से संभव है। जब दूसरे के उद्देश्य से दूसरी 
वस्तुओं का भी एक ही साथ अनुष्ठान करें तो उसे प्रसंग कहते हैं । ] 

बारहव अध्याय में प्रसंग ( एक मुख्य उद्देश्य से किया जाने पर भी 
दूसरे का प्रसंगतः उल्लेख ) का विचार ( प्रथम पाद ४६ ), तन्त्रियों ( साधारण 
धर्मों से युक्त ) का निर्णय ( द्वितीय पाद ३७ ), समुच्चय (तृतीय पाद ३८ ) 
तथा विकल्प ( चतुर्थ पाद ४७ ) का विचार किया गया है । 

विशेष--आस्तिक दर्शनों की व्याख्या में माधवाचार्य की एक प्रवृत्ति 
देखने में आती है कि उन्होंने सुत्र-ग्रन्यो की विषयवस्तु की सूची दे दी है। 
जिन दर्शनों में ( जेसे सांख्य ) वे ऐसा नहीं कर सके उनके सुत्रग्रन्य उनके 
समक्ष उपलब्ध नहीं थे या थे तो प्रामाणिक नहीं थे । इससे पूरे ग्रन्थ के विषयों 
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का अवगाहन कराना उनका लक्ष्य था । इसके बाद उस दर्शन की मुख्य 
समस्याओं पर भी वे विचार करते हैं । 
(२. प्रथम सूज तथा अधिकरण का निरूपण ) 
तत्राथातो धर्मजिज्ञासा ( Ho ख० १।१।१ ) इति प्रथम- 

मधिकरणं पूर्वमीमांसारम्भोपपादनपरम्‌ । अधिकरणं च पञ्चाः 
वयवामाचक्षते परीक्षकाः। ते च पश्चावयवा विषयसंशयपूर्वपक्ष- 
सिद्धान्तसंगतिरूपाः | 

उनमें 'अथातो धमंजिज्ञासा' ( अब इसलिए धर्म की जिज्ञासा आरम्भ होती 
है, Fo Jo १।१।१ ) यह प्रथम अधिकरण ( Topic) है जिसका उद्देश्य 
qa, मीमांसा के आरम्भ का उपपादन ( सिद्धि ) करना है । परीक्षक लोग कहते 
हैं कि अधिकरण में पाँच अवयव ( अंग ) रहते हैं। वे पाँचों अवयव हुँ—विषय, 
संशय, पूर्वपक्ष, सिद्धान्त और संगति | 

विशेष - वेदों में प्रतिपादित याग आदि को धर्म कहते हैं, उसकी जिज्ञासा 
अर्थातु विचार करना चाहिए | चूँकि अध्ययन का फल हैं aaa, इसलिए 
गुरुकुल में रहकर वेदाध्ययन करके धर्म का विचार करना चाहिए--यही 
सूत्र का अर्थ है । 

किसी भी शास्त्र का अध्ययन कई अधिकरणों में der रहता है । इन अधि- 
करणों की एक निश्चित विधा है जिसमें पाँच अवयव रहते हैं। जिस पर 
आधारित होकर कोई विचार भवृत्त होता है उसे विषय ( Subject ) कहते 
हैं। यहाँ पर शास्त्र ही विषय है । विषय का उल्लेख करने के अनंतर संशय 
( Doubt ) का स्थान है जिसमें दो या दो से अधिक पक्षों की संभावना पर 
विचार होता है। ये दोनों पक्ष कहीं तो भावरूप ( Affirmatvie ) होते हँ 
यह स्थाणु है या पुरुष ? कहीं पर भाव और अभाव दोनों रूपों में रहते हैं-- 
यहाँ पुरुष है या नहीं ? वादी के द्वारा प्रतिपादित वस्तु को पूर्वेपक्ष ( Oppo- 
sition ) कहते हैं जिसमें प्रस्तुत वस्तु के विरोध में तर्क का उपन्यास होता है । 
निर्णय करना सिद्धान्त ( Reply ) है। संगति ( Reconciliation ) में 
तीन हैँ--शास्रसंगति, अध्यायसंगति तथा पादसंगति | कोई विचार किस 
शास्त्र में, किस अध्याय में और किस पाद में करना ठीक है, यही संगति है । 
उसी प्रकार पूर्वाधिकरण और उत्तराधिकरण में पारस्परिक अवान्तरसंगति भी 
ठीक की जाती है । कुमारिल भट्ट के अनुयायी लोग संगति को अधिकरण के अंग 
के रूप में स्वीकार नहीं करते। वे लोग उत्तर को अधिकरण मानते हैं। वादियों 
के मत का खंडन करनेवाला वाक्य ही उत्तर है । उसके बाद निर्णय का स्थान 


४२२ सवैद्शोनसंग्रहे- 
है । चूँकि खंडन गलत उत्तर देकर भी हो सकता है अतः निर्णय को पृथक्‌ रखा 
गया है । भाट्टों का यह कहना है-- 
विषयो विदयब्चेव पुर्वपक्षस्तथोत्तरम्‌ । 
निर्णयश्चेति पञ्चाङ्ग शास्त्रेशधिकरणं स्मृतम्‌ ॥ 
विशय का अर्थ है संशय ( संदेह ) । यद्यपि सभी दर्शनों में अधिकरणो की सिद्धि 
हो सकती है परन्तु दोनों मीमांसायें ( पूर्वं और उत्तर ) इस दृष्टि से बहुत आगे 
हैं । उनमें भी जैमिनि की पूर्वमीमांसा के अधिकरणं और भी प्रसिद्ध हैं क्योंकि 
qa भी अधिकरणों को दृष्टि में रखकर ही लिखे गये लगते हैं। मीमांसा के 
अधिकरणों का संकलन भी जेमिनीन्यायमाला आदि ग्रन्थों में हुआ है । 
(३ wena से अधिकरण का निरूपण ) 
तत्राचायमतानुसारेणाधिकरणं निरूप्यते । “स्वाध्यायोऽ- 
ध्येतव्यः’ इत्येतद्वाक्यं त्रिषयः | “चोदनालक्षणोऽर्थो धमः’ ( जे० 
Wo १।१।२ ) इति आरभ्य “अन्वाहार्यं च दशनात्‌’ ( ज० 
Ho १२।४।४७ ) इत्येतदन्तं जमिनीयं धमशास्रमनारभ्यमारभ्यं 
वेति संदेहः | अध्ययनविधेरदष्टा्थत्वदृष्टाथेत्वाभ्याम्‌ । 


अब उनमें आचार्य ( कुमारिल भट्ट ) के मत से अधिकरण का निरूपण 
करें । “स्वाध्याय अर्थात्‌ वेद का अध्ययन करना चाहिए' यह वाक्य ही 
विषय है । प्रवृत्ति उत्पन्न करने वाळे वाक्यों से लक्षित वस्तु ही धमं 2’ ( जैं० 
Fo १।१।२ ) यहाँ से आरंभ करके 'इसे अन्वाहाय में देखने पर भी यही 
सिद्ध होता है' ( जे» qo १२।४।४७ ) यहाँ तक जो जैमिनि का लिखा हुआ 
धमंशास्त्र है, उसे आरंभ करें या नहीं-यही संदेह है। कारण यह है कि 
अध्ययन-विधि ( स्वाध्यायोऽध्येतव्यः ) को कुछ मतों से दृष्टार्थ ( साक्षात्प्रयोजन 
की सिद्धि करने वाला) और कुछ मतों से अहृष्टार्थ ( अदृष्ट प्रयोजन जैसे 
स्वगंप्राप्ति आदि प्रयोजनों की सिद्धि करनेवाला ) मानते हैं। [ 'स्वाध्यायोऽ- 


Baa! का दृष्ट प्रयोजन है अर्थज्ञान। यद्यपि आचार्य के द्वारा किये गये 
उच्चारण के अनुसार उसी तरह की आनुपूर्वी रखते हुए शिष्य को भी उच्चारण 


करना चाहिए । किन्नु अध्ययन-विधि का तात्पर्यं केवल यहीँ तक नहीं है । 
अर्थज्ञान-रूपी साक्षातु प्रयोजन तक इसका तात्पर्य है । अर्थज्ञान विचार के बिना 
संभव ही नहीं अतः जैमिनि के द्वारा प्रोक्त (Taught) यह विचार-शास्त्र 
विधि पर कृपा करके शुरू करना ही चाहिए । अध्ययन-विधि को दृष्टार्थ मानने 
पर मीमांसा-शास्त्र का आरंभ आवश्यक है । दूसरी ओर, यदि अध्ययन-विधि 
को अदृष्टार्थ मानें, यह कहें कि स्वाध्याय का तात्पय्य॑ केवल स्वर्गादि की प्राप्ति 
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पर्यन्त है अर्थज्ञान पर्यन्त नहीं, तो विचार करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । 
विचार-शास्र से विधि पर कोई प्रभाव पड़ेगा ही नहीं तो मीमांसासूत्र का 
आरंभ ही क्यो करें ? इसीसे दो पक्ष हो जाते हैं और संदेह उत्पन्न होता है । | 
(३ क. पूर्वेपक्ष--शासञ्रारंभ ठीक नहीं ) 
तत्रानारभ्यमिति पूर्वः पक्षः । अध्ययनविघेरथावबोधलक्ष- 
णदृष्टफलकत्वानुपपत्ते: | अर्थावबोधार्थमध्ययनविधिरिति वदन्‌ 
वादी प्रष्टव्यः--किमत्यन्तमग्रास्तमध्ययनं विधीयते कि वा 
पाक्षिकमवघातवन्नियम्यत इति १ 


तो, qaqa यह हुआ कि मीमांसाशास्त्र का आरम्भ ही नहीं करना 
चाहिए । अध्ययन-विधि से अर्थावबोध होता है, इस अदृष्ट फल की सिद्धि नहीं 
होती । जो वादी ऐसा कहते हैं कि अर्थावबोध के लिए अध्ययन-विधि है तो 
उनसे पूछना चाहिए--क्या अध्ययन किसी भी दुसरे साधन से प्राप्त नहीं था 
इसलिए विधान करते हैं ( क्या अध्ययन-विधि अपूर्व-विधि है ) या दूसरे साधन 
से वैकल्पिक हो जाने के चलते, अवघात-विधि के समान, इसे नियम में बाँधते 
हैं ( क्या अध्ययन-विधि नियम है?) 

विशेष - पूर्वपक्षी प्रश्‍न करता है कि अध्ययन वाली विधि अपूर्व-विधि है 
या नियमविधि ? अपूवं-विधि उसे कहते हैं जिसमें किसी विधि (Injunction) 
का प्रयोजन किसी भी अन्य प्रमाण से प्राप्त न हो अतः उस प्रयोजन के लिए 
विधि दी जाय । उदाहरण के लिए 'यजेत स्वगंकामः' । याग से स्वगं-प्राप्ति 
होगी, इस प्रयोजन की सिद्धि किसी प्रमाण से नहीं होगी, केवल इसी विधि से 
इसका ज्ञान हो सकता है अतः इसे अपूर्व-विधि कहते हैं । जहाँ पर अनेक साधनों 
से क्रिया की सिद्धि हो सके, एक साधन प्राप्त हो किन्तु दूसरे अप्राप्त--तो इन 
अप्राप्त कारणों का बोध कराने वाली विधि नियमविधि ( Restrictive 
injunction ) कहलाती है । जैसे--ब्रीहीनवहन्ति ( अवधात-विधि )। इस 
विधि से यह सूचित नहीं होता कि अवघात धान को तुषरहित करने के लिए 
होता है क्योंकि यह तो लोक में प्रसिद्ध ही है। किन्तु यहाँ पर नियम-विधि है 
कि अप्राप्त अंश की पूर्ति की जाती है। तुषरहित करना नाना उपायोसेहो 
सकता है--कोई धान को नाखूनों से छील सकता है, कोई चक्की में दल सकता 
है, कोई अवघात कर सकता है आदि । जब कोई व्यक्ति अवघात ( मुसल से 
छाँटना ) छोड़ कर किसी दूसरे उपाय का ग्रहण करना चाहता है तो अवघात 
की अप्राप्ति हो जाती है । इस विधि के द्वारा उसी अप्राप्त अवघात का नियमन 


५२४ सर्वदशेनसंग्रहे- 
करते हैं कि अन्य उपायों से नहीं, केवल अवघात के द्वारा ही धान का तुष 
छुड़ाये । पाक्षिक रूप से अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति करानेवाळी विधि नियमःविधि 
है । इसे कहा गया है-- 

विधिरत्यन्तमप्राप्ते नियमः पाक्षिके सति । 

तत्र चान्यत्र च प्राप्ते परिसंख्येति गीयते ॥ 
नियम विधि में तो एक की अप्राप्ति और दूसरे की प्राप्ति रहने पर अप्राप्त 
वस्तु की पूति की जाती है, परिसंख्या-विघि (Exclusive Specification) 
में एक ही साथ दो की प्राप्ति रहती है और तब एक की निवृत्ति करते हैं 
जैसे 'पञ्च पञ्चनखा भक्ष्याः” | इसका अर्थं है पाँच पंचनखों के अतिरिक्त ( शशकः 
शल्लकी गोधा खड्गी कूर्मोज्य पञ्चमः ) किसी दूसरे पंचनख जीव का भक्षण मना 
है । इस प्रकार यह निवृत्ति परिसंख्या द्वारा ही होती है । 

न तावदाद्यः | विवादपदं वेदाध्ययनमर्थावबोधहेतुरध्ययन- 
त्वाद्‌ , भारताध्ययनवत्‌-इत्यनुमानेन विध्यनपेक्षतया प्राप्त- 
त्वात्‌ । अस्तु तहिं द्वितीयो यथा नखविदलनादिना तण्डुलनि- 

ष्पत्तिसंभवात्‌ पाक्षिकोऽबधातोः ७ is A 
प्पत्तिसंभवात्‌ ISTHE THA कतंव्य इति विधिना निय- 
म्यते, तथा लिखितपाठेनाथज्ञानसंमवात्पाक्षिकमध्ययनं विधिना 
नियम्यत इति चेत्‌ । 

[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] इनमें पहला विकल्प तो माना नहीं जा सकता 
क्योंकि निम्नलिखित अनुमान से यह सिद्ध हो जायगा कि किसी विधि की अपेक्षा 
न रखते हुए भी यह (वेदाध्ययन ) [ उस अर्थाववोध के साधन के रूप में ] 
प्राप्त होगा-- 
स्तुत वेदाध्ययन अर्थ बोध करने के लिए है, 

क्योंकि यह एक अध्ययन है, 

जैसे महाभारत का अध्ययन | अर्थज्ञान के लिए होता है ]।' 

[ अभिप्राय यह है कि यदि अपूर्वविधि मानकर आप ( सिद्धान्ती ) लोग, 
वेदाध्ययन अर्थज्ञान के लिए है, ऐसा सिद्ध करते हैं, तो विधि की कोई 


आवश्यकता ही नहीं है। महाभारत के अध्ययन की तरह वेद का अध्ययन 
भी लोग बिना किसी विधि के अज्ञान के लिए ही कर लेंगे । ] 


अच्छा, दूसरा विकल्प लीजिए [ कि यह नियमविधि है ]। जैसे नखों के 
द्वारा विदलन ( नाखून से धान के दानों की छीलना ) आदि (= अवघात ) से ; 


= ५२५ 
चावल की निष्पत्ति हो सकती है किन्तु पाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) 
अवधात का ही प्रयोग आवश्यक है, इस विधि के द्वारा नियमन 
( Restriction ) किया जाता है [कि अन्य उपायो से तण्डुल-निष्पत्ति नहीं 
की जाय |। उसी प्रकार लिखित पाठ से भी अर्थ के ज्ञान की सम्भावना होने से 
वाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) अध्ययन को ही विधि के द्वारा नियमित 
क्रिया जाता है। | तात्पर्ये यह है. कि गुरु के उपदेश को छोड़कर केवल 
लिखित पाठ से ही अर्थज्ञान के लिए कोई प्रवृत्त हो जाय तो अध्ययन अप्राप्त 
हो जायगा जिसका विधान करना चाहिए । इसलिए पाक्षिक रूप से जो 
अध्ययन अप्राप्त है उसी के नियमन के लिए यह विधि है। | 

= ai C+ 
नैतच्चतुरख्म्‌ । दान्तदाष्टोन्तिकयोवे घम्यसभवात्‌ । अलः 
A = पिष्टपुरोडाशादिकरणेऽ x [as Q 
घातनिष्पन्नेरेव WSs: वान्तरापूवद्वारा 
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qii परमापूर्वमुत्पादयतो नापरथा । अतोडपूब मवघा- 
तस्य नियमहेतुः । प्रकृते लिखितपाठजन्येनाध्ययनजन्येन वार्थो- 
व्योधेन क्रत्वनुष्ठानसिद्धेरध्ययनस्य नियमहेतुनौस्त्येव । तस्मा- 
दथीवयोधदेतुवि चारशास्रस्य वेधत्वं नास्तीति । 

[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] आपका यह कहना ठीक नहीं (चतुरस्र = अच्छा) । 
कारण यह है कि दृष्टान्त ( instance ) तथा प्रस्तुत वस्तु ( दाष्टान्तिक the 
object for which the instance is given ) में वेधर्म्यं की संभावना 
है । केवल अवघात के द्वारा निष्पन्न चावलों के पीसे जाने पर जब पुरोडाश 
( यज्ञ में प्रयुक्त रोटी की तरह का पदार्थ ) आदि निर्मित होते हैं तभी अवान्तर 
( सहायक ) अपूर्वे के द्वारा दशैँ ( अमावस्या का याग ) और pima याग 
परम ( मुख्य ) अपूर्वं ( अर्थात्‌ स्वर्गादि ) उत्पन्न कर सकते हैं, किसी अन्य 
साधन से नहीं । [ दशंपू्णमास आदिं यागों से मुख्य अपूर्व अर्थात्‌ पुष्य की 
उत्पत्ति होती है । स्वर्गादि मुख्य पुण्य हैं । इनकी उत्पत्ति में सहायक पुण्य को 
अवान्तर अपूर्वं कहते हैं । अवघातादि से इनकी उत्पत्ति होती है । अदृष्ट वस्तु 
की उत्पत्ति में कार्य-कारण भाव शास्त्र से ही माळूम होता है । ] 

अतः अवघात के नियमन का कारण अपूर्व ( पुष्य ) ही है । [यदि अवघात 
रूपी नियम से उत्पन्न होनेवाळे अदृष्ट की कल्पना नहीं होती या कल्पना करने 
पर भी यदि वह मुख्य अपूर्व की उत्पत्ति में सहायक नहीं बनता तो अवघातः 
विधि का शास्त्र ही व्यर्थं हो जाता । धान को तुषरहित करने के लिए विधि की 
आवश्यकता नहीं थी । लोग धान से चावल निकालना भली-भाँति जानते है । 
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४२६ स्बंदर्शनसंग्रहे- 
इसलिए अवघातनियम का एकमात्र कारण यही है कि दशंपूर्णमास याग से 
उत्पन्न होनेवाले मुख्य अपूर्व की सिद्धि इससे होती है | 

प्रस्तुत विधि में, लिखित पाठ से भी अर्थबोध हो सकता है और अध्ययन से 
भी,--अतः अर्थबोध के बाद जो क्रतु (यज्ञ ) का अनुष्ठान किया जायगा, 
उसमें नियम-हेतु रहेगा ही नहीं । [ अवघात-विधि और अध्ययन-विधि में 
समानता स्थापित नहीं की जा सकती । अवघात-विधि कम से कम अंपूर्व का 
हेतु है परन्तु अध्ययन-विधि अपूर्व का हेतु नहीं । ऐसा नहीं कहा जा सकता कि 
'स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' की विधि अर्थज्ञान ( फल ) के उद्देश्य से दी गई है, क्योंकि 
अध्ययन के बिना भी केवल लिखित पाठ से अर्थज्ञान हो सकता है । जब अथंज्ञान 
हो जायगा तब यज्ञादि कमं का अनुष्ठान करना संभव ही है । जैसे अवघात- 
नियम से उत्पन्न होनेवाले अवान्तरापूर्व को अस्वीकार करने पर मुख्यापूर्व की 
उत्पत्ति नहीं होती अतः मुख्यापूर्वं ही अवान्तर अपूर्व का हेतु है, वह बात 
अध्ययन-विधि के साथ नहीं । अर्थ के ज्ञान के लिए अध्ययन के नियम से उत्पन्न 
अवान्तर अपूर्वं स्वीकार कर लेने में कोई हेतु दिखलाई नहीं पड़ता | अतः 
अध्ययन-विधि को नियमविधि नहीं मान सकते । | 


तहिं श्रूयमाणस्य विधेः का गतिरिति चेत्‌--स्वर्गफलकोऽ- 
क्षरग्रहणमात्रविधिरिति भवान्परितुष्यतु । विञ्चजिन्न्यायेनाश्रत- 
स्यापि स्वगस्य कल्पयितुं शक्यत्वात्‌ । यथा ‘a स्वर्गः सवो- 
्प्रत्यविशिष्टत्वात्‌' ( ज० wo ४।३।१५ ) इति विश्वजिति 
अश्रुतमप्यधिकारिणं संपादयता, तद्विशेषणं स्वर्गः फलं युक्त्या 
निरणायि तद्ठदध्ययनेऽप्यस्तु | तदुक्तम्‌ 

१, विनापि विधिना दृष्टलाभान्न हि तदर्थता । 

करप्यस्तु विधिसामथ्योत्स्वगों विञ्वजिदादिवत्‌ ॥ 


तब उक्त श्रौत ( वेदोक्त ) विधि की क्या गति होगी ? आप घबरायें नहीं, 
संतोष करें, [ अपूर्वं का उत्पादन करके | यह विधि स्वर्ग का फल देने वाली है 
और यह केवल अक्षर-ग्रहण करने के लिए ही विहित है। [ यह अपू्वेविषि है 
क्योंकि इस विधि के बिना मालूम नहीं हो सकता कि अध्ययन स्वर्ग-प्राप्ति 
कराता है । यह पूछ सकते हैं कि अध्ययन-विधि में स्वगं-प्राप्ति कहाँ दी हुई है 
कि आप इससे स्वर्ग-फल की उपलब्धि बोले चले जा रहे हैं? | यद्यपि अध्ययन- 
विधि ( = स्वाध्यायोऽध्येतव्यः ) में स्वगं-शब्द नहीं सुनाई पड़ता परन्तु 
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जैमिनि-दशेनम्‌ ४२७ | 


बिश्वजित्‌-न्याय से उसकी कल्पना की जा सकती है। जैसे जैमिनि ने अपने । 
सूत्र- वह फल स्वर्ग ही है क्योंकि सबोंके लिए यह एक समान है (४३।१५)'- | 
में यह निश्‍चय किया है कि विश्वजितु-याग में जिनका स्पष्ट उल्लेख नहीं किया | 
गया है वे लोग भी इसके अधिकारी हैं, पुनः युक्तिपूर्वक उन्होंने यह भी निर्णय j 
किया है कि विश्वजितुन्याग का विशिष्ट फछ स्वर्ग ही है, --अध्ययन-विधि i 
में भी यही बात क्यो न मान ली जाय ? [ सूत्र का अर्थ है कि स्वगं चूँकि दुःख 
से ada अस्पृष्ट और निरतिशय सुख का आगार है अत,-बविद्वजितुन्याग का 
फल हम इसे ही मान ळें। स्मरणीय है कि जिस प्रकार अध्ययन-विधि का 
कोई फल श्रुति में नहीं दिया गया है, उसी प्रकार विश्वजित्‌-विधि ( विश्वजिता 
यजेत ) का भी कोई फल नहीं दिया गया है। जैमिनि सिद्ध करते हैं कि 
विइवजित्‌ का फल स्वर्ग है. क्योंकि सारे सकाम व्यक्ति इसकी ही कामना करते iy 
हैं। 'ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो यजेत' जैसी स्पष्ट विधि है वैसी 'विश्वजिता यजेत' | 
नहीं क्योंकि इसमें किसी कर्ता का उल्लेख ही नहीं कि अमुक कामना वाला 
व्यक्ति इस ( विश्वजितृ-्याग ) के द्वारा अपूर्वं की भावना करे । तब इसका 
अधिकारी कौन हो? इसीलिए कुछ फल की कल्पना करनी ही पड़ेगी और 
उसी फल की कामना रखने वाला व्यक्ति इस याग का अधिकारी बनेगा | 
जब कल्पना ही पर चलना है तो ऐसा फल क्यों न चुनें जिसके लिए सभी 
उत्सुक हों । वह फल है स्वर्ग, जिसकी अभिलाषा सभी लोग करते हैं। यही 
है विशवजित्‌-न्याय । इसी न्याय से अध्ययन-विधि के फल की कल्पना की 
जाय कि इसका फल भी स्वर्ग ही है । | 
यही कहा भी गया है--इँकि दृष्ट फल ( aima) की प्राप्ति विधि 
( स्वाध्यायोऽध्येतव्यः ) के बिना भी हो जाती है अतः यह विधि उस ( दृष्ट 
फल ) के लिए नहीं है। विश्वजितु-त्याय से, विधि की सामर्थ्य से स्वर्ग की 
कल्पना करनी चाहिए L अध्ययन-विधि में इतनी साम्यं है कि उससे स्वर्ग 
मिल सकता है अतः उसी फल के लिए अध्ययन-विधि है, अर्थज्ञान-रूपी दृष्ट 
फळ के लिए नहीं । सारांश यह कि अर्थज्ञान विधिसंमत नहीं है, अतः अर्थज्ञान 
में उपयोगी यह मीमांसाशास्त्र भी विधिसंमत नहीं ही होगा । इसका 
आरम्भ नहीं ही करना चाहिए । इसे आगे स्पष्ट कर के gira का उपसंहार 
करेंगे। | 
एवं च सति वेदमधीत्य खायादिति स्मृतिरनुग्रहीता 
अवति । अत्र हि येदाध्ययनसमावर्तनयोरव्यवधानमवगम्यते । 


तावके मते त्वधीतेऽपि वेदे धर्मविचाराय गुरुकुले वस्तव्यम्‌ । 


श्र सर्वद्शनसंप्रहे- 


तथा सत्यव्यवधानं बाध्येत । तस्माद्विचारशास्रस्य वेधत्वाभा- 

वात्पाठमात्रेण स्वगेसिद्धेः समावतेनशाख्राच्च धर्मविचारशास्त्रम- 
पूर्वेपक्षसंश्षेप ७ 

नारम्भणीयमिति I 


ऐसा होने पर ( अध्ययन-विधि को अर्थज्ञान का बोधक न मानने पर ) ही, 
वैद का अध्ययन करके स्नान ( गाहंस्थ्य का अधिकार प्राप्त कराने वाला 
स्नान, जिसे समावर्तन भी कहते हैं ) करे” इस स्मूति-वाक्य का पालन होता 
है । इस विधि ( वेदमधीत्य स्नायातु ) से वेदाध्ययन तथा समावर्तन के बीच 
में कोई व्यवधान नहीं रहे, ऐसा माळूम पड़ता है । किन्तु यदि आपका मत 
मानें [कि अध्ययन का तात्पर्यं अथंज्ञान भी है | तब तो वेद का अध्ययन 
करने के बाद भी धर्म का विचार करने के लिए गुरुकुल में ही रहना आवश्यक 
हो जायगा तथा [ वेदाध्ययन और समावर्तन के बीच में | व्यवधान नहीं पड़े, 
इसका उल्लघन करना पड़ेगा । विचारशास्र ( मीमांसा-शास्त्र ) विधिसंमत ' 
नहीं है क्योंकि पाठ करने से ही स्वर्ग की प्राप्ति होती है ( अर्थंज्ञान से नहीं ); 
इसके अतिरिक्त amada ( वेदमधीत्य स्नायात्‌ ) के पालन के लिए 
भी धमंविचार-शास्र का आरंभ नहीं करना चाहिए। यही पूर्वपक्ष का 
सारांश है । 

(४. सिद्धान्तपक्ष-शास्त्रारंभ करना सवैथा उचित है ) 


सिद्वान्तस्त्वन्यतः प्राप्तत्वादप्राप्तेविधित्व मास्तु । नियम- 
विधित्वपक्षस्तु वजूहस्तेनापि नापहस्तयितुं पायते । तथ हि-- 
“स्तध्यायोऽध्येतव्यः? Žo आ० इति रि 
स्व ? ( त० आ० २।१५ ) इति तव्यप्रत्ययः 
r पुरुप्रवृत्तिरूपार्थमावनामाव्याममिधाभावनां ७ 
प्रेरणापरपयाँयाँ पुरुपप्रवृत्तिरूपाथभावनाभाव्यामभिधाभावनां 
= IN 
प्रत्याययति । सा द्यथभावना भाव्यमाकाङक्षति | 


अब सिद्धान्त ( Conclusion, Reply ) का निरूपण करते हैं-- 
हम स्वीकार करते हैं कि दूसरे स्थानों में भी प्राप्त होने के कारण यह 
( स्वाध्यायोश्येतव्यः ) अप्राप्त विधि अर्थात्‌ अपूर्व विधि नहीं है । [ अपूर्व-विधि 
और कहीं से प्रमाणित नहीं होती है । अर्थज्ञान लिखित पाठ से भी संभव है 
अतः अन्यत्र भी प्राप्ति होती है। ] किन्तु इसे नियमविधि मानने का पक्ष ar 
aaga ( इन्द्र के द्वारा भी मिटाया नहीं जा सकता । देखिये--स्वाध्यायो- 
इश्येतव्यः' में विद्यमान तव्य-प्रत्यय उस अभिधा ( शाब्दी ) भावना की प्रतीति 


OOOO INR OY. || id 
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रहने वाली आर्थी भावना के द्वारा साध्य है । वह आर्थी भावना किसी भाव्य 
( साध्य, उद्देश्य ) की अपेक्षा रखती है । [ किसी व्यापार को भावना कहते हैं 
जैसे किसी को प्रेरणा देना या मनुष्यों में प्रवृत्ति उत्पन्न करता। आख्यात 
( क्रिया ) और लिङ्‌ दोनों अंशों के द्वारा भावना का अभिधान होता है जैसे-- 
‘aaa’ में लिङ्‌ है, 'जुहोति' में आख्यात है । इस प्रकार तिङ प्रत्यय के द्वारा 
ही भावना अभिहित होती है । भावना के दो भेद हैं--आर्थी और शाब्दी । 
शब्द की ओर से ( जेसे तव्य-प्रत्यय की ओर से) जो प्रेरणात्मक व्यापार 
उत्पन्न हो उसे शाब्दी भावना कहते हैं । प्रस्तुत स्थल में यह तव्य-प्रत्यय के 
द्वारा अभिहित होती है । '“स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' में तव्य प्रत्ययात्मक शब्द सुनने 
के अनंतर यह प्रतीति होती है कि यह शब्द मुझे अध्ययन-कर्म में प्रेरित कर 
रहा है । जिस शब्द से जिस अर्थ की प्रतीति नियमपूर्वक होती है वह अर्थ उस 
शब्द का वाच्य है । ऐसे भ्रम में न पड़ें कि संसार की अन्य प्रेरणाओं की तरह 
यह प्रेरणा भी पुरुष पर निर्भर करती है । वेद अनादि है, उसके कर्ता कोई पुरुष 
नहीं हैं अतः अभिधा-भावना (या शाब्दी भावना ) का आधार तव्य प्रत्यय 
ही हैं । वही तव्य प्रत्यय शाब्दी भावना का वाचक हें । 

अभिधा-भावना के द्वारा अध्ययन की ओर पुरुषों की प्रवृत्ति सिद्ध होती है । 
यह प्रवृत्ति ही आर्थी भावना कहलाती है क्योंकि प्रवृत्ति पुरुष आदि अर्था 
(विषयों ) पर निर्भर करती है । आर्थी भावना का वाचक तव्य प्रत्यय ही 
है क्योंकि अध्ययन मात्र का बोध धातु से ही होता है । यह आर्थी भावना अपने 
भाव्य की आकांक्षा करती है कि इसके द्वारा कौन-सी भावना करें (कि 
भावयेतु ) ? उसका साध्य अध्ययन है किन्तु वह आर्थी भावना के द्वारा भावित 
नहीं हो सकता । इसे ही स्पष्ट करते हैं । | 

न तावत्समानपदोपात्तमध्ययनं भाव्यत्वेन परिरमते । 

अध्ययनशब्दार्थस्य स्वाधीनोच्चारणक्षमत्वस्य वाङमनसव्यापा- 
रस्य क्लेशार्थकस्य भाव्यत्वासभवात्‌ | नाप समानवाक्योपात्तः j 
स्वाध्यायः । स्वाध्यायशब्दाथस्य वणराशेनित्यत्वेन Fala i 
चोत्पच्यादीनां चतुर्णा क्रियाफलानामसंभवात्‌ । 


aie अध्ययन का उपादान उस एक ही पद ( अध्येतव्यः) में हुआ है 
[ जिसमें आर्थी भावना के तव्य प्रत्यय का भी स्थान है ] अतः इस आधार 
पर यह नहीं हो सकता कि आर्थी भावना का भाव्य ( साध्य ) अध्ययन ही 
३४ स० सं० 


कराता है जिसका दूसरा नाम 'प्रेरणा' भी है तथा जो पुरुष-प्रवृत्ति के रूप में | 


५३० सर्वदशीनसंग्रहे- 
ài कारण यह है कि “अध्ययन! शब्द का अर्थ है प्रत्येक वर्ण का स्पष्ट 
( स्वाधीन ) उच्चारण में समर्थ होना; इसमें वाणी और मन का व्यापार 
होता है तथा बड़ा क्लेश भी होता है अतः यह ( अध्ययन ) भाव्य नहीं हो 
सकता । [ पुरुष की प्रवृत्ति का भाव्य वही हो सकता है जो सुखकर हो । सुखद 
वस्तु की ओर ही प्रवृत्ति हो सकती है । अतः कष्टप्रद अध्ययन की भावना तो 
की ही नहीं जा सकती | 

उसी वाक्य में आनेवाला 'स्वाध्याय' भी भाव्य नहीं हो सकता क्योंकि 
eaaa शब्द का अर्थ है वर्णराशि ( वेद ), जो नित्य ( Eternal ) तथा 
fag ( All-pervading ) है,उस पर उत्पत्ति आदि चार क्रियाफलों 
(कर्मों ) में से कोई भी आरोपित नहीं किया जा सकता । [ उसी शाब्द 
“अध्येत व्यः में स्थित अध्ययन जब भाव्य नहीं बन सका तब उसी वाक्य में 
स्थित “स्वाध्याय” शब्द को भाव्य बनाने के सपने आने लगे । किन्तु फिर मुँह 
की खानी पड़ी । स्वाध्याय ( वेदराशि ) साध्य नहीं हो सकता । क्रिया के चार 
फल हैं--उत्पत्ति, प्राप्ति, विकारे और संस्कार । कुम्भकार की क्रिया से घट की 
उत्पत्ति होती है । गमन-क्रिया से देशान्तर की प्राप्ति होती है । पाकक्रिया से 
तण्डु में विकार होता है । वैज्ञानिक क्रियाओं से पेट्रोलियम के दोषों को दूर 
करके संस्कार होता है । प्रस्तुत प्रसंग में अध्ययन में प्रवृत्ति होने से वेदराशि 
की उत्पत्ति तो होती नहीं क्योंकि वह नित्य है । उसकी प्राप्ति भी नहीं होगी 
क्योंकि वह सर्वत्र है । प्राप्ति उसी की होती है जो अप्राप्त है, किन्तु वेद तो 
fag है, कहाँ नहीं है? इसका विकार भी नहीं होता क्योंकि ऐसा मानना 
अनित्यत्व को निमन्त्रण दे देना है । अध्ययन-प्रवृत्ति के द्वारा वेद का संस्कार भी 
नहीं होता । संस्कार का अर्थ है किसी दूसरे कार्य की योग्यता प्राप्त करना । 
नित्य स्फोटरूप शब्द-ब्रह्म में कोई अपूर्वं गुण नहीं दिया जा सकता । फलतः 
'स्वाध्याय:' भी भाव्य नहीं हो सकता | तब भाव्य होगा कौन ? बिना भाव्य के 
अध्ययन-विधि निरर्थक होने जा रही है । इसीलिए अर्थबोध को भाव्य मानेंगे | 


(४ क. अध्ययन-विथि का लक्ष्य अबोध ही है) 
तस्मात्सामर्थ्यग्रापतोऽववोधो भाव्यत्वेनावतिष्ठते । अरथी 
समर्थो विद्वानधिक्रियत इति न्यायेन दर्शपूर्णमासादिविधयः 
स्वविषयावबोधमपेक्षमाणाः स्वाथेबोधे स्वाध्यायं विनियुञ्जते | 
अध्ययनविधिश्च लिखितपाठादिव्यावृत््याऽध्ययनसंस्कतव्वं 
स्वाध्यायस्यावगमयति । 
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इसलिए [ अध्ययन-विधि की ] सामथ्य से प्राप्त अर्थावबोध ही भाव्य 
के रूप में अवस्थित हो सकता है । [ अर्थ यह निकला कि अध्ययन से अर्थबोध 
का संपादन करें । स्वर्गादि फल, विश्वजित्‌-न्याय से अनुगृहीत होने पर भी 
अदृष्ट होने के कारण मान्य नहीं हैं। दृष्ट फल विद्यमान रहने पर भी अदृष्ट 
फल की कल्पना करना अनुचित है । यह अपूर्व-विधि नहीं है क्योंकि इसका 
हृष्टफल ( अर्थावबोध ) लोकसिद्ध है। अध्ययन के बाद अर्थज्ञान का संपादन 
करना चाहिए--इस नियम में हृष्टफल न रहने से विवश होकर अवान्तर- 
अपुर्व ( अदृष्ट ) की कल्पना की जाती है। इस कल्पना का कारण है सभी 
यज्ञों से उत्पन्न होने वाला अपुवं । अर्थज्ञान के बिना यज्ञ करना असंभव है 
इसलिए अर्थज्ञान के लिए यह श्रुति अध्ययन-नियम निर्धारित करती है। ] 

यह एक नियम है कि धनवान्‌, समर्थं तथा विद्वान्‌ पुरुष यज्ञ करने के 
अधिकारी हैं ( देखिये, मीमांसा-सूत्र, ६।१)। इसलिए दशं, पूर्णमास आदि 
विधियाँ अपने-अपने विषय के ज्ञान की अपेक्षा [ याजकों से ] करती हैं और वे 
अपने अर्थावबोध के लिए स्वाध्याय का विनियोग भी करती हैं। दूसरी ओर 
अध्ययन-विधि भी छिखित-पाठ आदि [ अर्थावबोध के दूसरे साधनों ] को 
हटाकर यह बतलाती है कि स्वाध्याय का संस्कार ( अथंज्ञानरूपी फल का 
संपादन ) भी अध्ययन से ही होता है । [ यहाँ संस्कार-शब्द से गृणाधान या 
दोषनिवतंन न समझें । स्वाध्याय से अर्थेरूपी फल प्राप्त होता है किन्तु अध्ययन 
करने पर ही। स्वाध्याय पर इसका कोई असर नहीं पड़ता, व्यक्ति ही 
प्रभावित होता है । ] 


तथ च यथा दशशपूर्णमासादिजन्यं परमापूयमवघातादिज- 
न्यस्यावान्तरापूर्वस्य कल्पकं तथा समस्तक्रतुजन्यमपूवजातं 
क्रतुज्ञानसाधनाध्ययननियमजन्यमपूवं कल्पयिष्यति । नियमा- 
दष्टानिष्टौ विधिश्रवणवेफल्यमापद्येत। न च विश्वजिन्न्यायेन 
फलकल्पनावकलप्यते | अर्थावबोधे दष्टे फले सति फलान्तरक- 
ल्पनाया अयोगात्‌ | तदुक्तम्‌ 
२. लभ्यमाने फले ES नादृष्टफलकल्पना | 
विधेस्तु नियमा्थत्वान्नानर्थक्यं भविष्यति ॥ इति । 
जिस प्रकार दशं-पू्णेमास आदि यागों से उत्पन्न होने वाला परम aye, 
अवघात आदि अवान्तर कर्मों से उत्पन्न होने वाले अवान्तर अपूर्व की कल्पना 


५३२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


कराता है उसी प्रकार समस्त क्रतुओ से उत्पन्न होने वाला अपूर्व-समूह 
( पुण्य राशि ), क्रतुओं के ज्ञान के साधन-स्वरूप अध्ययन-नियम से उत्पन्न होने 
वाले अपूर्वं की कल्पना करेगा । यदि नियम ( अध्ययन-नियम ) में अदृष्ट 
( अपूर्व ) आप नहीं मानना चाहते हैं तो विधियों का श्रवण ( श्रुति ) भी 
व्यर्थ हो जायगा [ क्योंकि विधि और नियम एक प्रकार की ही चीजें हैं। 
हुक में अदृष्ट न मानें और दूसरे में मानें तो यह ठीक नहीं होगा । | विइव- 
जित्-न्याय से फल की कल्पना नहीं करती चाहिए क्योंकि अर्थावबोधरूपी दृष्ट 
फल के होते हुए किसी दूसरे फल ( "अदृष्ट )की कल्पना करना उचित 
नहीं है। यही कहा गया है--दृष्ट ( Direct ) फल के प्राप्य होने पर HET 
(Indirect ) फल की कल्पना नहीं हो सकती । अध्ययन-विधि नियम के 
लिए है [कि अर्थज्ञान के दूसरे उपाय काम में न लायें |, अतः यह विधि 
facia नहीं हो सकती ।' 
(४ ख. मीमांसा के विषय मै अन्य शंका और उत्तर ) 


थिनः पुरुषस्या्थोववोधसंभवाद्विचारशाखस्य वैफल्यमिति चेत्‌- 
तदसमञ्जसम्‌ । वोधमात्रसंभवेऽपि निर्णयस्य विचाराधीन- 
त्वात्‌ । तद्यथा--*अक्ताः शर्करा उपदघाति' ( ते० ate 
तेने तैलादिना ७ निर्णय 
३।१२।५ ) इत्यत्र घृतेनेव न ते इत्ययं निणेयो व्याक- 
रणेन निगमेन निरुक्तेन वान लभ्यते | विचारशास्रेण तु 
वाक्यशेषवशादर्थनिर्णयो c 
तेजो वै घ्रृतमिति वाक्यशेपवशादथेनिणयों लभ्यते । 
अब यह शंका हो सकती है कि केवल वेद का अध्ययन करने वाले व्यक्ति 
को भले ही अर्थका ज्ञान न हो सके किन्तु जो व्यक्ति अंगों ( शिक्षा, कल्प, छंद, 
निरुक्त, ज्योतिष और व्याकरण ) के साथ वेद का अध्ययन करेंगे उन्हें तो 
अर्थ-बोध हो सकेगा । अतः विचारशास्त्र ( मीमांसा ) व्यथ है । | उत्तर यह 
है कि यह कहना बिल्कुल | असंगत है । बोध तो हो जायगा किन्तु जहाँ 
तक निर्णय का प्रश्‍न है वह विचारशास्र के ही अधीन रहेगा । जैसे-- 
“सिक्त शर्करा (कंकड़ों ) का उपधान (स्थापन) करता है' ( तेऽ ब्रा० 
३।१२।५ ) यहाँ पर 'घी से सिक्त, तेल आदि से नहीं” इसका निर्णय व्याकरण, 
निगम ( वैदिक वाक्य का निरुक्त में उद्धरण, जिसमें शब्द की व्युत्पत्ति दी गई 
है ) या निरुक्त से नहीं किया जा सकता | विचार-शास्त्र की सहायता लेने पर 
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उस वाक्य के अवशिष्ट अंश--'घी ही तेज है'--इसके द्वारा अर्थ का निर्णय 
हो जाता है। [ किसी भी स्थिति में मीमांसा-शास्र की अवहेलना नहीं की 
जा सकती । | 


(५. सिद्धान्तपक्ष का उपसंहार और संगति का निरूपण ) 


तस्मादविचारक्याखस्य वैधत्वं सिडरम्‌। ते च वेदमधीत्य 
स्नायादिति arg गुरुकुलनिवृत्तिपरं व्यवधानप्रतिवन 'घर्क बाध्ये- 
तेति मन्तव्यम्‌ । “स्नात्वा भुडक्ते' इतिवत्‌ पू्वपरीमावसमान- 
कठेकत्वमात्रग्रतिपत्त्या अध्ययनसमावर्तनयोर्नैरन्तयाप्रतिपतेः | 
तस्मादविधिसामथ्योदेवाधिकरणसहस्नात्मक॑ पूर्वमीमांसाशाखमा- 
रम्भणीयम्‌ । 

इदं चाधिकरणं शाख्रेणो पोद्वातत्वेन संबध्यते । तदाह 

चिन्ता प्रकृतिसिद्धयथामुपोद्धातं प्रचक्षते | इति । 

इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि विचार-शास्त्र बिधि-संमत है । ऐसा 
नहीं सोचना चाहिए कि 'वेदमधीत्य स्तायात्‌' ( वेदाध्ययन करके समावर्तन 
संस्कार वाला स्नान करे )-यह स्मृति गुरुकुल से शिष्य को हटने का उपदेश 
देती है तथा तनिक भी व्यवधान को रोकती है, अतः [ विचारशासत्र का 
अध्ययन करने से ] उक्त स्मृति का उल्लंघन होगा । [ वास्तव में उक्त स्मृति से 
मीमांसाशास्त्र का कोई विरोध नहीं है | जिस प्रकार 'स्नात्वा भुझक्ते' ( नहाकर 
खाता है ) इस वाक्य से केवल इतना ही माळूम होता है कि दोनों क्रियाओं 
में पूर्वापर का संबंध है और दोनों के कर्ता एक ही हैं ( यह नहीं ज्ञात होता 
कि दोनों के बीच कोई व्यवधान नहीं है--नहाकर कोई पूजा-पाठ भी कर 
सकता है ) उसी. प्रकार अध्ययन और समावर्तन लगातार ( जल्दी से बिना 
व्यवधान के ) हो जायेगे, यह प्रतीति नहीं होती । | जिस वाक्य से जितना अर्थ 
लगे वहीं तक दौड़ लगानी चाहिए | पाणिनि अपने 'समानकर्तृकयो: पूर्वकाले 
( ३।४।२१ ) सूत्र में क्त्वा का विधान करते हुए यह नहीं कहते कि दोनों 
क्रियाओं के बीच कत्वा के कारण व्यवधान रहेगा ही नहीं । ] इसलिए विधि 
की सामर्थ्यं रहने के कारण ही एक हजार ( वस्तुतः ९१५ ) अधिकरणों के 
बने हुए पूर्वमीमांसा-शास्त्र का आरंभ करना चाहिए । 
संगति--यह अधिकरण उपोद्धात ( भूमिका, सहायक ) के रूप में शास्त्र 

से संबद्ध है। यही कहा गया है-- प्रकृत विषय की सिद्धि के लिए जो विचार 
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किया जाय उसे उपोद्धात कहते हैं।' [ इस प्रकार कुमारिल भट्ट के मत से 
अधिकरण पर विचार हुआ । ] 


(६. प्रभाकर के मत से उक्त अधिकरण का निरूपण ) 


i गुरुमतमनुसृत्योपन्यस्यते । अष्टवर्ष ब्राह्मण- 
मुपनयीत, तमध्यापयीतेत्यत्राध्यापन नियोगविषयः प्रतिभा- 
सते । नियोगश्च नियोज्यमपेक्षते | कथात्र नियोज्य इति चेत्‌- 
आचार्यककाम एव । 'संमानन--' ( पा० खू० १।३।३६ ) 
इत्यादिना पाणिन्यनुश्ासनेनाचार्यके गम्यमाने नयतेधोतोरा- 
त्मनेपदस्य विधानात्‌ । उपनयने यो नियोज्यः स॒ एवाध्याप- 
नेऽपि | तयोरेकम्रयोजनत्वात्‌ | 


अब इसी अधिकरण का निरूपण गुरु ( प्रभाकर )-मत से किया जाता 
है । आठ वर्ष के ब्राह्मण के वालक का उपनयन कर दे तथा उसे पढ़ाये' 
(amao Jo ge १।१९।१ )--इस प्रकार अध्यापन ही नियोग (विधि)का 
विषय प्रतीत होता है। नियोग ( विधि ) नियोज्य (विधि के पात्र) की 
अपेक्षा रखता है, तो कौन नियोज्य होगा ? [ विधि किस के लिए 2? | 


[ उत्तर होगा कि ] जो व्यक्ति आचार्य के कर्म की कामना करता है उसके 
लिए ही विधि है । पाणिनि के सूत्र “संमाननोत्सन्जनाचायंकरणज्ञानशृतिविगण- 
नव्ययेषु नियः ( १।३।३६ )' के द्वारा आचार्य के कर्म ( करण ) का अर्थ प्रतीत 
होने पर नी-धातु से आत्मनेपद होने का विधान किया गया है । [ उपपूर्वक नी 
धातु का अर्थ है विधिपूर्वक अपने पास पहुंचाना । इस प्रापण क्रिया के द्वारा 
माणवक ( शिष्य ) में संस्कार उत्पन्न किया .जाता है । यह फल चूँकि आचार्य 
को ( कर्ता होने के नाते ) नहीं मिलता, संस्कार-छपी फल माणवक को ही 
मिलता है अत; 'स्वरितञितः कत्र॑भिप्राये क्रियाफले' ( पा० सू० १।३।७२ )से 
आत्मनेपद नहीं होता । यही कारण है कि एक दूसरे सूत्र के द्वारा आचार्यकरण 
अर्थ में नी-धातु को आत्मनेपद सिद्ध किया गया है । आचार्यक = आचार्य का 
कर्म । go प्रत्यय ( To Fo ५।१।१३२ yi] 


उपनयन में जो व्यक्ति नियोज्य है ( आचार्य ) वही व्यक्ति अध्यापन में 
भी नियोज्य बनता है क्योंकि दोनों क्रियाओं का लक्ष्य ( प्रयोजन ) एक ही है 
( = आचा्येत्व की प्राप्ति) । 
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विशेष--यहाँ प्रभाकर-गुरु के विषय में एक [किवदन्ती है कि ये गुरु केसे 
हुए । इनके गुरु एक बार एक फक्किका के फेरे में थे--अत्र तु नोक्तम्‌ । 
तत्रापि नोक्तम्‌ । अतः पौनर्कत्यम्‌ ।' जब दोनों जगह नहीं ही कहा गया है 
तब पुनरुक्ति केसे हुई? प्रभाकर के गुरु संशय में थे। प्रभाकर को स्फुरण 
हुआ कि पुस्तक में पदच्छेद की गड़बड़ी है। होना यह चाहिए अत्र तुना 
उक्तम्‌ ( यहाँ g शब्द के द्वारा कहा गया है )। तत्र अपिना उक्तम्‌ (वहाँ 
'अपि’ शब्द के ढारा कहा गया हे )-र्‍दोनों जगहों पर कहे जाने के कारण 
पुनरुक्ति है । गुर जी इनकी इस प्रतिभा पर इतने प्रसन्न हुए कि उन्हें ही गुरु 
कहने लगे । 

मीमांसा-दर्शन का संक्षिप्त इतिहास देना यहाँ असंगत नहीं होगा । वेदों के 
कर्मकाण्डःपक्ष पर विचार करने के उद्देश्य से मीमांसा-सूत्र की रचना जैमिनि 
नेकी (३०० वि० पू० )। सभी दर्शन-सूत्रों की अपेक्षा यह ग्रन्थ बड़ा है । 
प्रायः २६५० सूत्र हैं जो बारह अध्यायों में विभक्त हैं। इस पर उपवर्षं और 
बौधायन ने वृत्तियां लिखी थीं किन्तु वे उद्धरणों में ही उपलब्ध हैं । aaea 
(१०० ई० पू०) ने मीमांसासूत्र पर अपना विस्तृत भाष्य लिखा जो शबरभाष्य के 
नाम से प्रसिद्ध है। सूत्रों को समझने के लिए यह एकमात्र प्रामाणिक ग्रन्थ है । 
शबरभाष्य पर विभिन्न टीकायें हुई जिनसे मीमांसा के तीन संप्रदाय हो गये-- 
WE, गुर और मुरारि । 

भाट्ट-मत के प्रवर्तक कुमारिल ( ७५० ई० ) शंकराचार्य के समकालिक थे। 
इन्होंने शबरभाष्य पर तीन वृत्तिग्रन्य लिखे- ( १ ) प्रथम अध्याय के प्रथम (तर्क) 
पाद पर विशाल श्लोकवार्तिक, जो कारिकाओं में उक्त पाद की व्याख्या है । 
( २ ) प्रथम अध्याय के दूसरे पाद से लेकर तीसरे अध्याय तक गद्य में तन्त्र- 
चार्तिक तथा (३ ) अवशिष्ट अध्यायों की संक्षिप्त टिप्पणी टुपटीका के नाम 
से की । दोनों वातिकों में बौद्धों का पूर्ण समीक्षण किया गया है। कुमारिल के 
प्रधान शिष्य मण्डन मिश्र थे जो शंकराचार्य से परास्त होकर सुरेशवराचाय 
बन गये थे (५०० ई० )। इन्होंने तंत्रवातिक की व्याख्या, विधिविवेक, 
भावनाविवेक, विश्रमविवेक ( पाँच ख्यातियों की व्याख्या ) तथा मीमांसा-सूत्रा- 
नुक्रमणी लिखी । वाचस्पति मिश्र ने ( 5५० ) विधिविवेक पर 'न्यायकणिका' 
व्याख्या की । कुमारिल के दूसरे शिष्य उम्बेक ( जो भवभूति ही समझे जाते 
हुँ) ने भावनाविवेक की टोका तथा इलोकबातिक की प्रथम टीका “तात्पर्यटीका' 
नाम से की । अपूर्ण होने के कारण इसकी पूर्ति जयमिश्र ने की थी। 

पार्थसारथि मिश्र ( ११०० ई० ) ने WERT की पुष्टि के लिये तर्करत्न 
( टुप्टीका की ब्याख्या ), न्याय-रत्नाकर ( इलोकवातिक की टीका ), न्यायरत्न- 
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माला (मीमांसा के सात विषयों पर स्वतंत्र निबन्ध) तथा शास्त्रदीषिका--ये | 
ग्रन्थ लिखे । प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक माघवाचायं ने इलोकों में जैमिनीयन्यायमाला 
तथा उसकी टीका 'विस्तर' के नाम से लिखी । खण्डदेव मिश्र (१६५० ई०) 
ने भाट्टकौस्तुभ, भाट्टदीपिका और भाट्टरहस्य लिखकर नव्य मीमांसा का प्रवर्तन 
किया । मीमांसान्यायप्रकाश के रचयिता आपदेव इसी समय हुए थे। इनके 
अतिरिक्त लौगाक्षिभास्कर ( १६४० fo) का अर्थसंग्रह तथा कृष्णयज्वा की 
मीमांसापरिभाषा--ये भी प्रचलित ग्रन्थ हैं । 


गुरुमत का प्रवर्तन प्रभाकर ने | ७७५ $o ) शबरभाष्य पर बृहती-टीका 
लिखकर किया । आचार्य शालिकनाथ ने इसपर क्रजुविमला टीका लिखी। भवदेव 
( नाथ ) ने शालिकनाथ ( ७९० ई० ) के मत के स्पष्टीकरण के लिए नयबिवेक 
नामक ग्रन्थ की रचना की जिसमें अधिकरणों की व्याख्या है (९०० ई० )। इस 
ग्रन्थ की चार टीकायें उपलब्ध हैं--रन्तिदेव का विवेकतत्त्व, वरदराज की 
नयविवेकदीपिका, शंकरमिश्च की पंचिका तथा दामोदर का नयविवेकालंकार | 
रामानुजाचार्य ( ११५० ई० ) का तंत्ररहस्य बहुत सरल तथा स्पष्ट पुस्तक है 
जो गुरुमत का प्रवेशक है । अपने उदारवादी दृष्टिकोण के कारण भाट्टमत के 
सामने गुरुमत नहीं ठहर सका | 
मुरारि-मत के प्रवर्तक मुरारि मिश्र का नाम गंगेश तथा वर्धमान ने अपने 
अन्थो में लिया है परन्तु ये अत्यन्त अल्पज्ञात आचायं हैं । दो पुस्तकें--त्रिपादी- 
C नीतिनयन तथा एकादशाध्यायाधिकरण--इनके नाम से मिली हैं। संभवतः 
इनका समय १२ वीं शताब्दी में हो । इनके नाम पर लोकोक्ति भी चल पड़ी 
है—मुरारेस्तृतीयः पन्थाः । : 
अत एवोक्तं मनुना मुनिना 
३. उपनीय तु यः शिष्यं वेदमध्यापयेद्‌ द्विजः । 
साङ्ग च सरहस्यं च तमाचायं प्रचक्षते ॥ 
( मनुः २।१४० ) इति । 
ततश्ाचार्य्यकर्दकमध्यापनं माणवककतकेनाध्ययनेन विना 
न सिध्यतीत्यध्यापनविघिप्रयुक्त्यैवाध्ययनानुष्ठान॑ सेत्स्यति | 
्रयोज्यव्यापारमन्तरेण प्रयोजकव्यापारस्यानिवोहात्‌ । 
इसलिए. महषि मनु ने कहा है--'जो fest ( ब्राह्मण ) शिष्य का उपनयन 
करके उसे वेदांगों और रहस्य ( उपनिषद्‌ ) के साथ वेद पढ़ाता है उसे ही 
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आचार्य कहते हैं ।' ( मनुस्मृति २।१४० ) । [ उपनयन के बाद अध्यापन करने 
से आचार्य में कुछ अतिशय की उत्पत्ति होती है । यही अतिशय अध्यापक को 
आचार्य बनाता है। यद्यपि उपनिषदे वेद के अन्तर्गत ही हैं तथापि प्रधानता 
दिश्वलाने के लिए उनका निर्देश पृथक्‌ किया गया है। मेधातिथि का कहना 

` है कि उपनिषदे वेदान्त के नाम से प्रसिद्ध हैं। कितने लोग वेदान्त का अर्थ 
विद के पास होना” कर लेते हैं अतः उनके वेद न होने की aha हो जाती 
है । यही कारण है कि रहस्य शब्द का भी ग्रहण किया गया है । ] 
तो, आचार्य का अध्यापन तब तक सिद्ध नहीं होता जब तक कोई शिष्य 
अध्ययन न करे । इसलिए अध्यापन-विधि ( वेदमध्यापयीत ) के प्रयोग से ही 
अध्ययन के अनुष्ठान की सिद्धि हो जायगी [ अध्ययन के लिए विधि हो या 
नहीं हो, अध्यापन के लिए तो है । जब तक अध्ययन करने वाला कोई नहीं हो 
आचार्य अध्यापन क्या करेंगे ? अध्यापन की विधि ही अध्ययन की सिद्धि कर 
देगी क्योंकि ] प्रयोज्य (= शिष्य ) के व्यापार के बिना प्रयोजक का व्यापार नहीं 
चल सकता । [ अध्यापन-योग्य शिष्य के रहने पर ही अध्यापक की _ क्रिया चल 
सकती है । | afie 
तहिं ‘अध्येतव्यः’ (ते० आ० २।१५) इत्यस्य विधित्वं न 
सिध्यतीति चेत्‌-मा सैत्सीत्का नो हानिः ? प्रथगध्ययनविधेरम्यु- 
पगमे प्रयोजनाभावात्‌ | विधित्राक्यस्य नित्यानुवादत्वेनाप्यु प- 
पत्तेः । तस्मादध्ययनविधिमुपजीव्य पूवेमुपन्यस्तो पूर्वोत्तरपक्षी 
प्रकारान्तरेण प्रदशेनीयो । 
विचारशास्रमवैधत्वेनानारव्धव्यमिति पूर्वपक्षः । वैधत्वेनाः 
रब्धव्यमिति राद्वान्तः | 
तब यदि यह शंका हो कि 'अध्येतव्यः' ( Fo aro २।१५ )-यह वाक्य 
विधि के रूप में नहीं सिद्ध होगा, तो मत सिद्ध हो, हमारी हानि इसमें क्या 
है ? [ अध्यापन-विधि के अन्तगंत ही अध्ययन चला आता है, अतः 'अध्येतव्यः' 
को तो विधि नहीं कह सकेंगे क्योंकि विधि होने पर इसे विधि की आवश्यक 
शर्तों की पूति करनी होगी--यह अज्ञातज्ञापक या अप्रवृत्तप्रवतंक हो, किन्तु 
अध्ययन का ज्ञान या इसकी प्रवृत्ति पहले ही अध्यापन विधि के द्वारा हो चुकी 
है । अतः यह वाक्य विधि नहीं है । ] अलग से अध्ययन के लिए विधि मानने 
का कोई प्रयोजन ( कारण ) नहीं है । कहीं-कहीं विधि-वाक्य ( विधायक के रूप 
में प्रतीत होने वाला वाक्य ) नित्य रूप से प्राप्त वस्तु का अनुवाद ( आवृत्ति, 
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टु सरबंदशनसंग्रहे- 


पुष्टि ) करता है, यह भी देखा जाता है ( सम्भवतः 'अध्येतव्यः' भी किसी का 
अनुवादक ही हो )। इसलिए अध्ययन-विधि को आधार मान कर इसके पहले 
दिये गये पूर्वपक्ष और उत्तरपक्ष, दोनों को दूसरे प्रकार से प्रदर्शित करता चाहिए | 
इसमें पूर्वपक्ष यह रखते हैं कि विचार-शास्त्र विधि-संमत नहीं है, अतः 
उसका आरंभ नहीं करना चाहिए । उत्तरपक्ष में कहते हैं कि यह शास्त्र विधि- 
संमत है, अतः उसका आरंभ करे । 
( ६ क. प्रभाकर के मत से पूवपक्ष ) 


तत्र वेधत्वं वदता वदितव्यं--किमध्यापनविधिर्माणवक- 
c बोधमपि 

स्याथोवबोधमपि प्रयुङ्क्ते, कि वा पाठमात्रम्‌ ? नाद्यः, विना- 
प्यथोवत्रोधेनाध्यापनसिद्धेः । न द्वितीयः । पाठमात्रे विचारस्य 
विषयप्रयोजनयोरसंभवात्‌ । आपाततः प्रतिभातः संदिग्धोऽथो 
विचारशा्रस्य विषयो भवति | 

[ पूर्वपक्षी कहता हैं कि ] जो लोग विचारशास्त्र को वैध ( विधिसंमत ) 
मानते हैं वे इसका उत्तर दं--क्या उपर्युक्त अध्यापन-विधि का लक्ष्य ( प्रयोग ) 
शिष्य को अर्थ का बोध करा देना भी है या केवल पाठ ( अध्ययन ) करना 
भर ही? [ अध्यापन-विधि से जो अध्ययन का अर्थ निकालते हैं उसमें अर्थबोध 
भी कराते हैं या केवल अध्ययन ? ] पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि 
अर्थावबोध के बिना भी अध्यापन-विधि कीं सिद्धि हो ही जाती है । [ तात्पयं 
यह है कि विधि अध्यापन से संबंध रखती हैं, अध्ययन से नहीं । चूँकि अध्यापन 
अध्ययन के बिना नहीं हो सकता, इसीलिए विवश होकर हमें अध्ययन का 
आक्षेप ( Inclusion ) करना पड़ता हैं । जितनी वस्तु के बिना किसी के 
काम में हानि हो रही हो उतनी वस्तु का ही आक्षेप किया जाता है, अधिक 
का नहीं। अध्ययन का आक्षेप अनिवार्य था, अर्थावबोध के आक्षेप की 
आवश्यकता नहीं है । | 

दूसरा विकल्प [ कि अध्यापनविधि केवळ पाठ से संबद्ध है | भी ठीक नहीं 
क्योंकि जब वेदों का अध्ययन मात्र ही लक्ष्य है तब तो विचारशास्त्र का न कोई 
विषय ही संभव हैं और न प्रयोजन ही । विचारशास्त्र का विषय वही हो 
सकता हे जो ऊपर से प्रतीत होनेवाला किन्तु संदिग्ध हो । 


तथा सति यत्राथोवगतिरेव नास्ति तत्र सन्देहस्य का 
कथा ? विचारफलस्य निर्णयस्य प्रत्याशा दूरत एव । तथा च 
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यदसंदिग्धमप्रयोजनं, न च तत्प्रेक्षावत्मनतिपित्सागोचरः । यथा 
समनस्केन्द्रियसनिकृष्टः स्पष्टालोकमध्यमध्यासीनो घट इति 
न्यायेन विषयग्रयोजनयोरसंभवेन विचारशाख्रमनारभ्यमिति पूर्वः 
पक्षः । 

ऐसा होने पर, जहाँ अर्थका अवबोध ही नहीं होता वहाँ सन्देह का 
प्रश्‍न भी नहीं उठता । विचार का फल जो निर्णय के रूप में है उसकी प्रत्याशा 
तो और भी दुर है । इसके साथ-साथ, जिस वस्तु में कोई सन्देह नहीं हो या 
जिसका कोई प्रयोजन नहीं रहे, वैसी वस्तु को प्रतिपादित करने की इच्छा 
समीक्षंकों में नहीं हुआ करती । [ जिस विषय का निर्णय पहले से हो उसका 
प्रतिपादन करना व्यर्थ है । सन्देह होने पर ही वस्तु प्रतिपाद्य होती है । सन्देह 
रहने पर भी यदि प्रतिपादन का कोई प्रयोजन न हो तो उसका प्रतिपादन 
व्यथे ही है । इस प्रकार सन्देह और प्रयोजन दोनों के रहने पर ही समीक्षकों 
में प्रतिपादनेच्छा जागृत होती है। एक के भी अभाव में इच्छा नहीं होगी, 
दोनों का अभाव रहने पर तो कहना ही क्या ? ] उदाहरण के लिए, मनः- 
संयुक्त इन्द्रिय के साथ संबद्ध तथा स्पष्ट आलोक में अवस्थित घट [ प्रतिपादन 
का विषय नहीं बन सकता क्योंकि यह असंदिग्ध तो है ही, इसके प्रतिपादन 
का कोई प्रयोजन भी नहीं। ] इस नियम से, चूँकि विचारशासत्र के विषय 
और प्रयोजन दोनों ही संभव नहीं हैं, अतः इसका आरंभ नहीं करना चाहिए । 
यह पूर्वपक्ष हुआ | 


( ६ ख. प्रभाकर-मत से सिद्धान्तपक्ष ) 

अध्यापनविधिनाऽर्थावबोधो मा प्रयोजि । तथापि साङ्ग- 
वेदाध्यायिनो ग्रहीतपदपदार्थसंगतिकस्य पुरुषस्य पौरुषेयेष्विव 
प्रबन्धेष्वाम्नायेडप्यथावबोधः प्राभोत्येव | ननु यथा 'विषं wees’ 
इत्यत्र प्रतीयमानोप्यर्थो न विवक्ष्यते । 'मास्य शृहे gE? 
इति भोजनप्रतिषेधस्य मातवाक्यतात्पयविषयत्वात्‌ | तथाम्ना- 
याथेस्याविवक्षायां विषयाद्यमावदोषः प्राचीनः प्रादुःध्यात्‌ इति 
चेत्‌-- मेवं वोचः । इष्टान्तदाष्टीन्तिकयोवेंपम्यसंभवात्‌ | 


हमें स्वीकार है कि अध्यापन-विधि से अर्थावबोध का तात्पर्य ( प्रयोग ) 
नहीं निकल सकता । फिर भी जो व्यक्ति अंगों के साथ वेद का अध्ययन करेगा, 
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वह पद और पदाथ की संगति ( संबन्ध ) का ग्रहण तो करेगा ही । जैसे पुरुष 
के द्वारा लिखे गये ग्रन्थों में [अर्थ का बोध होता है] बैसे ही व्यक्ति को आम्नाय 
(वेद ) में भी अर्थ-बोध की प्राप्ति होगी ही। [विधि न रहने पर भी 
बोधकत्व-शक्ति के स्वभाव से ही अथंबोध हो जायगा । | 

अब शंका हो सकती है कि जैसे 'इस वाक्य में प्रतीत होनेवाले (विष-भोजन 
रूपी ) अर्थ की विवक्षा नहीं है क्योंकि माता के वाक्य का तात्पर्य है “उसके घर 
पर भोजन मत करना'--इस तरह का प्रतिषेध करना [माता चाहती है ]; ठीक 
उसी तरह कहीं वेद का अक्षरार्थ उसके वास्तविक अभिप्राय ( विवक्षा ) को प्रकट 
न कर पाये तो “पहले जिस तरह विषयाभाव और प्रयोजनाभाव आपत्तियाँ लगाई 
गई थीं वे पुनः इसे दूषित कर देंगी । [ वेद को समझने का कोई प्रयोजन नहीं 
रहेगा और न यह विचार का विषय ही रह सकता । | 

हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो। दृष्टान्त और प्रस्तुत प्रसंग में 
विषमता संभव है। (दोनों समान नहीं हैं कि एक दूसरे की सहायता 
कर सकें। ) 

विशेष--किसी माता ने अपने पुत्र को शत्रु के घर पर न खाने का 
उपदेश दिया किन्तु उसमें व्यंजना-वृत्ति का आश्रय लिया--'विष खा लो, 
परन्तु उसके घर भोजन मत करो।' माता अपने पुत्र को विष खाने के लिए 
कभी प्रवृत्त नहीं कर सकती, अतः विषभोजन का विधान रूपी अर्थ यहाँ 
विवक्षित नहीं है, प्रत्युत माता उसे शत्रु के घर पर न खाने का प्रतिषेधात्मक 
उपदेश ही देती है । यही अर्थ विवक्षित है । काव्य-प्रकाश के पंचम उल्लास में 
मीमांसाओं के द्वारा व्यंजनावृत्ति के प्रश्‍न पर विचार किये जाने के सिलसिले 
में यह उदाहरण दिया गया है। तो, इसी आधार पर शंका करने वाले 
कहते हैं कि हो सकता है वेद का शब्दार्थ हमने कुछ किया और विवक्षित 
अर्थ उससे भिन्न हो। वैसी अवस्था में तो वेदार्थ जानना, न जानना बराबर 
हो गया । परन्तु शंका करने वाले भ्रम में हैं । उपर्युक्त दृष्टान्त से प्रस्तुत प्रसंग 
का सम्बन्ध है ही नहीं । इसे आगे स्पष्ट करते हैं । 


विषभोजनवाक्यस्याप्तप्रणीतत्वेन मुख्याथेपरिग्रहे बाधः 
स्यादिति विवक्षा नाश्रीयते । अपौरुषेये तु वेदे. प्रतीयमानोऽर्थः 
कुतो न विवक्ष्यते । विवक्षिते च वेदार्थं यत्र यत्र पुरुषस्य 
संदेहः स सर्वोऽपि विचारशास्रस्य विषयो भविष्यति । तन्निणे- 
यश्च प्रयोजनम्‌ । तस्मादध्यापनविधिप्रयुक्तेनाध्ययनेनावगम्य- 
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c विचाराईत्वाद्िचारशाखस्य 
मानस्यार्थस्य विचाराहत्वाद्विचारशाख्रस्य वैधत्वेन विचारशाख्र- 
मारम्भणीयमिति राद्वान्तसंग्रहः | 
उपर्युक्त दृष्टान्त में, विष-भोजन का वाक्य चूँकि आप्त ( प्रामाणिक, यहाँ 
पर माता ही है) व्यक्ति के द्वारा उच्चारित है और यदि इसका मुख्यार्थ ग्रहण 
करेंगे तो इसका विरोध ( बाध Preclusion ) होगा । यही कारण है कि 
[माता की ] विवक्षा [ मुख्यार्थ-प्रकाशन की है यह ] नहीं मानते [ और हमें 
दूसरे व्यंग्यार्थ के अन्वेषण में चलना पड़ता है ]। किन्तु वेद तो अपौरुषेय है 
अतः उसमें प्रतीत होने वाला अर्थ ( वाच्यार्थं ) क्यों नहीं विवक्षित होगा ? 
[ वाच्याथं ही वेद का विवक्षित अर्थ है । | इस विरवाक्षत (अभीष्ट Intended) 
वेदार्थं में पुरुष को जहाँ-जहाँ संदेह उत्पन्न होगा वह सारा-का-सारा विचारशासत्र 
का ही बिषय हो जायगा । उसका निर्णय करना ही विचारशास्त्र का प्रयोजन 
है। [ फिर आप कैसे कहेंगे कि विचारशास्त्र का न विषय है न प्रयोजन ? ] 
इस तरह अध्यापन-विधि के द्वारा प्रयुक्त अध्ययन से जो अर्थ अवगत होता 
है वह विचार के योग्य है इसलिए विचार-शारत्न विधिसंमत है । अतः इसका 
आरंभ करना चाहिए । यही सिद्धान्त का संग्रह हुआ । ( राद्धान्त = सिद्धान्त । 
राधू+ क्त = राद्ध = सिद्ध । ) 
(७. वेदो को पौरुषेय मानने वाले पूर्वेपक्ष का निरूपण ) 
स्यादेतत्‌ । वेदस्य कथमपौरुपेयत्वमभिधीयते ? तत्प्रति- 
पादकम्रमाणाभावात्‌ । अथ मन्येथाः “अपौरुषेया वेदाः, सप्रदा- 
७ ९ कत्वादात्मवत' 
याविच्छेदे सत्यस्मयंमाणकतः इति । तदेतन्मन्दम्‌ | 
विशेषणासिद्धेः । पोरुषेयवेदवादिभिः प्रलये संग्रदायविच्छेदस्य 
कक्षीकरणात्‌। कि च किमिदमस्मयंमाणकठेकत्व नामाप्रमीय- 
माणकर्कत्वमस्मरणगो वरकठेक॒त्व॑ वा १ न प्रथमः कल्पः । 
९ प्रमितेरभ्यु 
परमेश्वरस्य कतुः पगमात्‌ । 
अच्छा, ऐसा होगा । वेद को अपौरुषेय आप लोग कैसे कहते हैं? जब कि 
इसका प्रतिपादन करने के लिए कोई भर प्रमाण नहीं? आप (सिद्धान्ती) लोग कह 
सकते हैं-- 


“वेद अपौरुषेय हैं, क्योंकि संप्रदाय ( tradition, परंपरा ) अविच्छिन्न 
रहने पर भी इनके कर्ता का स्मरण नहीं किया जा सकता जैसे आत्मा!” 


५४२ सर्वेदशेनसंम्रहे- 


[ अभिप्राय यह है--जहाँ ग्रन्थ के आदि, मध्य या अन्त में ग्रन्थकार ने कर्ता 
के रूप में अपने नाम का उल्लेख किया है, उसमें तो कोई विवाद ही नहीं-- 
चह तो पोरुपेय है ही । जेसे-महाभाष्य, प्रदीप, रघुवंश, इलोकवातिक आदि । 
जहाँ पर ग्रन्थकार से आरंभ करके अविच्छिन्न संप्रदाय के द्वारा गुरुपरंपरा से 
कर्ता का स्मरण किया जाता है वहाँ भी विवाद नहीं होता जैसे--पाणिनि, 
पतंजलि आदि ऋषियों के नाम व्याकरण, योगादि सुत्रग्रंथो के कर्ता के रूप में 
लिये जाते हैं। ग्रंथकार ने अपने ग्रंथ में कहीं भी कर्ता के रूप में अपना 
नामोल्लेख नहीं किया तथा विच्छिन्न संप्रदाय होने के कारण कर्ता का स्मरण 
नहीं किया जा रहा है वहाँ पर पौरुषेयत्व में संदेह हो सकता है। किन्तु जहाँ 
संप्रदाय अविच्छिन्न ( लगातार ) रहने पर भी कर्ता का स्मरण न करें तब तो 
स्मरणाभाव का कारण कर्ता का न होना ही है, इस तरह वेद को अपौरुषेय 
fag करते हैं । ] 


[पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] आपका यह कहना कोई दम नहीं रखता ( तके 
gam है )। कारण यह है कि हेतु का विशेषण ( संप्रदायाविच्छेदे' सति = 
संप्रदाय के अविच्छिन्न रहने पर भी) जो आपने दिया है वह असिद्ध है । जो 
लोग वेद को पौरुषेय मानते हैँ वे लोग प्रलयकाल में संप्रदाय का विच्छिन्न होना 
भी स्वीकार करते हें । इसके अलावे, आप यह तो बतलावें कि 'कर्ता का 
स्मरण नहीं किया जाता” इसका क्या अर्थ है--क्या उसका कर्ता प्रमाणों से 
सिद्ध नहीं होता या स्मरण का विषय ( गोचर ) नहीं होता ? 

पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि उसके कर्ता परमेश्वर की सिद्धि 
प्रमाणजन्य ज्ञान ( प्रमिति ) से होती है । [ वेद में कई वाक्य हैं जो ईश्वर की 
सिद्धि करते हैं--अस्य महतो भूतस्य निःश्वसितमेतद्‌ यहग्वेदो यजुर्वेदः? 
(३० उ० २।४।१० ), 'तस्माचञ्ञत्सर्वहुतः ऋचः सामानि जज्ञिरे । छन्दांसि 
जज्ञिरे तस्माद्यजुस्तस्मादजायत' ( Æo १०।९०।९ ), “इदं सवंमसृजत ऋचो- 
यजूंषि सामानि’ ( बृ० उ० १।२।५ ) । इन सभी श्रुतियों में ईश्वर वेद के कर्ता 
उद्धोषित किये गये हैं अतः उसकी सिद्धि के लिए आगम प्रमाण तो है ही । ] 


न दवितीयः । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--किमेकेनास्म- 
रणमभिग्रेयते सवेर्वा ? नाद्यः । “यो धर्मशीलो जितमानरोषः? 
इत्यादिषु मुक्तकोक्तिपु व्यभिचारात्‌ । न द्वितीयः । सर्वास्मरण- 

स्यासवज्ञदुज्ञांनत्वात्‌ + 

। पौरुषेयत्वे प्रमाणसंभवाच । वेदवाक्यानि 


pC SAN AE PN 
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पौरुषेयाणि वाक्यत्वात्‌ कालिदासादिवाक्यवत्‌ । वेदवाक्यान्याप्त- 
प्रणीतानि प्रमाणत्वे सति वाक्यत्वान्मन्वादिवाक्यवदिति । 


दूसरा विकल्प [कि वेद का कर्ता स्मरण का विषय नहीं बनता] भी ठीक नहीं 
क्योंकि यह निम्नलिखित विकल्पों को सह नहीं सकता । वे ये हैं--क्या एक के 
द्वारा स्मरण करना अभिप्रेत है या सबों के द्वारा ? पहला पक्ष नहीं लिया जा 
सकता क्योंकि ऐसा करने से 'यो धमंशीलः जितमानरोष:' ( जो धामिक है तथा 
मान, रोष को जीत चुका है )- इत्यादि मुक्तक ( फुटकर ) छलोकों में भी 
अपौरुषेयत्व की प्राप्ति हो जायगी। [ कहने का तात्पयं यह है कि मुक्तकों 
का भी रचयिता होता है, भले ही परंपरा याद न करे । “उपमा कालिदासस्य' 
आदि मुक्तक इसी तरह के हैं । रचयिता के समकालिक लोग तो उसे याद करते 
ही होंगे । संभव है कितने लोगों को अभी भी मालूम हो, परन्तु कुछ लोगों को 
तो मालूम नहीं ही है । अतः कुछ लोगों के द्वारा कर्ता का स्मरण न किये जाने 
से वेद को अपौरुषेय नहीं 'कह सकते क्योंकि ऐसा करने से इन सुभाषित 
मुक्तकों को भी अपौरुषेय मानना पड़ेगा, जब कि इनके रचयिता कोई पुरुष 
अव्य थे । ] दूसरा पक्ष भी ठीक नहीं है क्योंकि वेद के कर्ता का स्मरण कोई भी 
नहीं कर रहा है--यह तो ada के अलावे और कोई जान ही नहीं सकता । 
[ संसार में ada कोई भी नहीं है, अतः विवश होकर वेदों को पौरुषेय ही 
स्वीकार करना पड़ेगा । ] 


यही नहीं, वेदों को पौरुषेय मानने के लिए प्रमाण भी है— 

( १ ) वेद के वाक्य पौरुषेय हैं, 
क्योंकि ये वाक्य हैं, जैसे कालिदासादि के वाक्य | 

( २) वेद के वाक्य आप्त ( यथार्थवक्ता ) के द्वारा रचे गये हैं, 
क्योंकि ये प्रामाणिक वाक्य हैं, जैसे मनु आदि के वाक्य । 


ननु-- 
४. वेदस्याध्ययनं सर्व गुवेष्ययनपूर्वेकम्‌ | 
वेदाध्ययनसामान्यादधुनाध्ययनं यथा ॥ 
( इलो० Alo ७३६६ ) 


इत्यनुमानं प्रतिसाधनं प्रगल्मत इति चेत्‌--तदपि न प्रमाण- 
कोटि प्रवेष्टुमीष्टे । 


२४४ सबेदर्शनसंग्रहे- 
७ Q ८. 
७. भारताध्ययनं सवं गुवध्ययनपूर्वकम्‌ । 


भारताध्ययनत्वेन सांप्रताध्ययनं यथा ॥ 
इत्याभाससमानयोगक्षेमत्वात्‌ । 


अब प्रश्‍न हो सकता है कि 'वेदका संपूर्ण अध्ययन पहले से गुरु के अध्ययन 
की अपेक्षा रखता है,क्योकि वेदाध्ययन दोनों ही दशाओं में एक ही रहता है, जिसे 
पहले का अध्ययन ] वैसे ही आज का अध्ययन [ इससे परंपरा की अविच्छिन्नता 
मालूम पड़ती है |'--इलोकवातिक में दिये गये इस अनुमान की, जिसमें पूर्वपक्षी 
के विरुद्ध साध्य को सिद्ध करने की सामर्थ्य है, प्रबलता होगी । [ मीमांसक लोग 
कहते हैं कि वेद का अध्ययन शिष्य गुरु से करता है, उसके पूर्व भी तो गुरु ने 
अध्ययन किया था । यह क्रम चलता ही रहा है । कोई अध्ययन ऐसा नहीं जो 
गुवंध्ययन के बिना ही हुआ हो । यदि पौरुषेय-पक्ष स्वीकार करते हैं तो वेद के 
रचयिता पुरुष के द्वारा किया गया वेदाध्ययन तो बिना गुर्वध्ययन के ही सिद्ध 
होगा जो असंगत है । अतः हमें वेदों को अपौरुषेय ही मानना पड़ेगा क्योंकि सारे 
अध्ययन गुवंध्ययन के बाद होते हैं । इस अनुमान से पूर्वपक्षी की बातों का खंडन 
होता है अतः यह 'प्रतिसाधन' (प्रतिकूल सिद्धि करने वाला ) अनुमान है । | 

यह प्रश्न प्रमाण की कोटि में नहीं आ सकता क्योंकि निम्न रूप से प्रतीत 
होने वाले अनुमान से इस अनुमान में कोई अन्तर नहीं ( दोनों का योगक्षेम 
अर्थात्‌ जीवन एक ही तरह का है )--'महाभारत का सारा अध्ययन गुरु के 
अध्ययन की अपेक्षा रखता है, क्योंकि महाभारत का अध्ययन है, जैसा पहले 
वैसा ही आज का अध्ययन'--[ उक्त अनुमान की तुलना में ही यह अनुमान 
दिया गया है तो क्या महाभारत को भी आप अपौरुषेय ही मान लेंगे ? पूर्वपक्षी 
कहते हैं कि वास्तव में दोनों अनुमान आभासमात्र हैं क्योंकि दोनों में ही हेतु 
अप्रयोजक है । ' जो-जो अध्ययन है वह सब गुर्वध्ययन के बाद ही होगा'-- 
इस नियम की स्थापना में कोई हेतु नहीं दिखलाई पड़ता । लिखित पाठ करने 
या पहले-पहल प्रकाशित करने में तो गुवंध्ययन की अपेक्षा नहीं ही रहती हैं । | 
अतः इलोकवातिक में दिया गया अनुमान हमारी बात के विरुद्ध जाने का 
साहस नहीं कर सकता | ] 


ननु तत्र व्यासः कर्तेति स्मर्यते-- 
को ह्यन्यः पुण्डरीकाक्षान्महाभारतकृङ्गवेत्‌ | 


# तुलनीय- ammai व्यासं विद्धि नाराहणं विभुम्‌ । 
कोऽन्यो हि भुवि मैत्रेय महाभारतकृद्धवेत्‌ ॥ ( वि० go ३।४।५ ) 


{ 

|| 
| | 
Bil 
gii 
| | 
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इत्यादाविति चेत्‌--तदसारम्‌ | 
--ऋचः सामानि जज्ञिरे । 
छन्दांसि जज्ञिरे तस्माद्यजुस्तस्मादजञायत ॥ 
(Eo १०।९०।९ Y 
९ ~ 
इति पुरुषस्क्ते वेदस्य सकतठेकताग्रतिपादनात्‌ | 
अब आप कह सकते हैं कि वहाँ ( महाभारत में ) व्यास का स्मरण कर्ता 
के रूप में किया जाता है जैसे इस ब्लोक में--'पुण्डरीकाक्ष ( नारायण के अवतार 
व्यास ) के अलावे महाभारत का रचयिता कौन हो सकता है ?” इस उक्ति में 
भी कोई दम नहीं । पुरुष-सूक्त ( ऋ० १०।९० ) में भी तो वेद के सकतृंक होने 
का प्रतिपादन किया गया है--''”' ऋग्वेद, सामवेद उत्पन्न हुए, उससे छन्द भी 
निकले तथा यजुर्वेद भी उससे उत्पन्न हुआ ।' ( ऋ० १०।९०।९ )॥ [यदि महा- 
भारत के रचयिता का स्मरण किया जाता है तो वेद के रचयिता भी तो प्रति- 
पादित ही हैं। ] 
(७ क. पौरुषेयसिद्धि का दूसरा रूप ) 
कि चानित्यः शब्दः सामान्यवस्ते सत्यस्मदादिबाद्येन्द्रिय- 
mama घटवत्‌ । नन्बिदमलुमानं स एवायं गकार इति प्रत्य- 
भिज्ञाप्रमाणप्रतिहतमिति चेत्‌ - तदतिफल्शु । लूनपुनजीतकेश- 
कुन्दादाविव प्रत्यभिज्ञाया सामान्यविषयस्वेन बाधकत्वाभावात्‌ । 
[पूर्वपक्षी नैयायिक आगे कहते हैं कि ] इसके अतिरिक्त भी, "शब्द अनित्य 
है क्योंकि सामान्य से युक्त होने पर हम लोगों के बाह्नेन्द्रियों से ग्राह्म है, जेसे 
घट ।? [ शब्द में शब्दत्व है तथा उसके द्वारा व्याप्य कत्व, खत्व आदि जातियाँ 
भी हैं। वेदों को अपौरुषेय मानने के लिए उन्हें नित्य मानना जरूरी है जेसा 
fa मीमांसक शब्द को नित्य मानते भी हैं। किन्तु पूर्वपक्ष से नैयायिक शब्दों 
को अनित्य मानकर वेद की पौरुषेयता सिद्ध करेंगे । यह अनुमान उसी के प्रसंग 
में दिया गया है। ] 
कुछ लोग आपत्ति कर सकते हैं कि यह अनुमान तो “यह बही गकार है'-- 
, इस तरह की प्रत्यभिज्ञा ( Recognition ) के प्रमाण से खण्डित हो जायगा + 
aot प्रत्यभिज्ञा एक तरह का प्रत्यक्ष है जिसमें इन्द्रियों की सहायता से संस्कार के 
द्वारा ज्ञान उत्पन्न होता है । “यह वही गकार 2 कहने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
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गकार अनित्य नहीं है। यदि उसकी सत्ता नहीं है तो कुछ देर के बाद भो केसे 
प्रतीत हुआ ? ] 

[ नेयाथिक कहते हैं कि ] यह सोचना विल्कुल व्यथं है | जेसे काट देने पर 
फिर जनमने वाले केश में या टूट जाने पर फिर खिलने वाले कुन्द के फूल में 
प्रत्यभिज्ञा समानता के कारण विषय का ग्रहण कर लेती है [ कि यह वही 
केश या कुन्द-पुष्प है--यद्यपि केश या फूल वही नहीं किन्तु वस्तु की समानता 
से प्रत्यभिज्ञा होती है, वेसे ही यहाँ भी प्रत्यभिज्ञा हुई ], अतः प्रस्तुत प्रसंग में 
ag बाधक नहीं बन संकती । 

नन्वशरीरस्य परमेश्वरस्य ताल्वादिस्थानाभावेन वर्णोचचार- 
णासंमवात्कथं तत्म्रणीतत्वं वेदस्य स्यादिति चेत्‌--न TERA 
स्त्रभावतोऽशरीरस्यापि तस्य भक्तानुग्रहार्थं लीलाविग्रहग्रहणसं- 
भवात्‌ | तस्माद्वेदस्यापौरुषेयत्ववाचोयुक्तिनं युक्तेति चेतू-- | 
अब कोई यह पूछ सकता है कि परमेश्वर के पास तालु आदि उच्चारण-स्थान 
नहीं हैं इसलिए वे वर्णो का उच्चारण नहीं कर सकते । फिर वेदों को उनके 
द्वारा रचित आप केसे मानते हैं ? यह प्रश्‍न उचित नहीं है । यद्यपि परमेश्वर 
स्वभावतः शरीररहित है! किन्तु वे भक्तों पर कृपा करने के लिए अपनी लीला 
से विग्रह ( शरीर, इन्द्रिय आदि) धारण कर सकते हैं। इस प्रकार वेद को 
अपौरुषेय मानने के तकं ( वाचो युक्ति ) असंगत हैं । 


( ८. वेद अपौरुषेय हैं-सिद्धान्त-पक्ष ) 
तत्र समाधानमभिधीयते | किमिदं पौरुषेयत्वं सिसाधयिषि- 


तम्‌ १ पुरुषादतपन्नत्वमात्रं यथास्मदादिभिरहरहरुद्ार्यमाणस्य 
प्रमाणान्तरेणारथग्रुपर रचितत्वं 

वेदस्य ? भ्य तत्प्रकाशनाय रचितत्ब वा 
यथास्मदादिभिरेव निवध्यमानस्य प्रवन्धस्य ? प्रथमे न विप्रः 
RaR: | 

अब हम सबों का समाधान करते हैं। यह पौरुषेयत्व सिद्ध करने को जो 
इच्छा करते हैं वह पौरुषेयत्व है क्या चीज ? जैसे हम लोग प्रतिदिन वेद का 
उच्चारण करते हैं क्या उसी प्रकार पुरुष से केवल उत्पन्न होना ही पौरुषेयत्व 
है ? अथवा जैसे हमलोग प्रबन्ध की रचना करते % उसी तरह दूसरे प्रमाणों से 
विषय का ग्रहणा करके ( तथ्य-संग्रह करके ) उसके प्रकाशन के लिए रचना 
करना ही पौरुषेयत्व है? यदि पहला पक्ष स्वीकार करते हैं तो हमें भी कोई 
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आपत्ति नहीं [ क्योंकि इस दशा में पौरुषेयत्व स्वीकार करते हुए भो हमारे 
स्वर-में-स्वर मिलाकर यह स्वीकार करते ही हैं कि वेद ईश्वर की रचना नहीं 
है। जैसे वेदों का हमलोग उच्चारण करते हैं aa ही ईश्वर ने भी किया था । 
इसका अर्थ है कि वेद पहले से थे, ईश्वर ने केवल उच्चारण किया । ] 


द्वितीये किमनुमानबलात्तत्साधनमागमबलाद्वा ? नाद्यः | 
मालतीमाधतादिवाक्येषु सव्यभिचारत्वात्‌। अथ प्रमाणत्वे सतीति 
विशिष्यत इति चेत्‌-तदपि न विपश्चितो मनसि वेशध्यमाप- 
द्यते । प्रमाणान्तरागोचरार्थग्रतिपादकं हि वाक्यं वेदवाक्यस्‌ | 
तत्प्रमाणान्तरगोचरार्थप्रतिपादकमिति साध्यमाने मम माता 


बन्ध्येतिवद्‌ व्याघातापातात्‌ | 

दुसरे विकल्प को लेने पर क्या उक्त तथ्य की सिद्धि आप अनुमान के बल 
से करते हैं या आगम ( शब्द ) प्रमाण के बल से ? अनुमान-प्रमाण के बल से 
तो नहीं कर सकते क्योंकि वैसी दशा में मालतीमाधव ( भवभूति-रचित एक 
नाटक ) आदि ग्रन्थों के वाक्यों में इसका व्यभिचार होगा । [ यदि प्रमाणान्तर 
से अर्थों का संग्रह करके ईश्वर ने वेद की रचना की है तो मालतीमाधव के 
कपोलकल्पित वाक्यों को प्रामाणिक मानना पड़ेगा । यहाँ पर सव्यभिचार नामक 
zarara है। ऊपर जो अनुमान पूर्वपक्षियो ने दिया है कि वेदवाक्य वाक्य होने 
के नाते आप्त पुरुष के रचित हैं जैसे मनु आदि के वाक्य,--इसमें वाक्यत्व हेतु 
है, पौरुषेयत्व साध्य है और पौरुषेयत्व का प्रस्तुत प्रसंग में अथं है प्रमाणान्तर 
से वस्तु का ग्रहण करके उसकी अभिव्यक्ति के लिए रचना करना । मालती- 
माधव में कथावस्तु काल्पनिक होने के कारण प्रमाणान्तर से सिद्ध नहीं की गई 
है । इस प्रकार मालतीमाधव में साध्य का अभाव है किर भी वाक्यत्व की वृत्ति 
हो जाती है । अतः 'वाक्यत्व' हेतु सव्यभिचार है, असत्‌ है।] 

अब यदि 'प्रमाण होने पर' ( = प्रामाणिक वाक्य होने के कारण पुरा 
हेतु ) ऐसा विशेषण लगा दें तो भी यह विद्वानों के मन को संतुष्ट नहीं ही कर 
सकता । [ मालतीमाधव के उपर्युक्त दोष--व्यभिचार--की निवृत्ति के लिए यह 
विशेषण लगाया गया है । उपर्युक्त रीति से मालतीमाधव के वाक्यों को वाक्य 
भले ही कह सकते हैं किन्तु जब “प्रामाणिक वाक्य” ऐसा नियम लगा दंगे तो 
मालतीमाधव में व्यभिचार नहीं हो सकेगा। पर यह भी ठीक नहीं है ] । 
कारण यह है कि वेद के वाक्यों का सर्वमान्य लक्षण है कि जो वाक्य दूसरे 
किसी भौ प्रमाण से न प्रतीत होने वाले विषयों का प्रतिपादन करे वही वेद- 
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वाक्य है । अब यदि आप उपर्युक्त रीति से इसे अन्य प्रमाणों के द्वारा ज्ञात होने 
वाले विषय का प्रतिपादक सिद्ध करने लगें तो वेसा ही व्याघात ( आत्मविरोध 
Self-contradiction ) होगा जैसे कोई कहे कि मेरी माता बन्ध्या है । 


(८ क. पौरुषेयत्व का दूसरे प्रकार से खण्डन ) 
कि च परमेश्वरस्य लीलाविग्रहपरिग्रहाभ्युपगमेडप्यती- 
faded न संजाघटीति । देशकालस्वभावविप्रकृष्टार्थ- 
ग्रहणोपायाभावात्‌ । न च तद्चक्षुरादिकमेव ताइकप्रतीतिजनन- 
क्षममिति मन्तव्यम्‌ । दृष्टानुसारेणेव कल्पनाया आश्रयणीय- 
+ सवेज्ञनि 
त्वात्‌ | तदुक्तं गुरुभिः राकरणवेलायाम्‌-- 
६. यत्राप्यतिशयो इष्टः स स्वा्थीनतिलङ्घनात्‌ | 
दरसक्ष्मादिच्टो स्यान्न रूपे श्रोत्रवृत्तिता ॥ इति। 
यदि आप ( पूवंपक्षी ) लोगों के अनुसार यह भी मान लें कि परमेश्वर 
अपनी लीला से विग्रह धारण करते हैं तो भी इसका समाधान नहीं ही होता 2 
कि वे अतीन्द्रिय वस्तुओं को कैसे देखते होंगे? देश, काल और स्वभाव से जो 
वस्तु इन्द्रियों से असंबद्ध ( विप्रकृष्ट ) हैं उनके ग्रहण का परमेश्वर के पास 
कोई उपाय तो नहीं है। [ देशान्तर या लोकान्तर में विद्यमान वस्तु देश से 
विप्रकृष्ट होती है, भूत या भविष्यत्‌ को वस्तु काल से विप्रकृष्ट होती है । कितनी 
चीज़ें स्वभाव से इन्द्रियासंबद्ध हैं जैसे--आँखँ से रस और गन्ध का ग्रहण । सभी 
इन्द्रियों के अपने-अपने विषय हैं जिन्हें स्वभाव कहते हैं। नाक से गंध ही ले सकते 
हैं रूप नहीं इत्यादि । ] 
आप ऐसा नहीं कह सकते कि ag आदि इन्द्रियाँ ही [ ईश्वर को विप्रकृष्ठ 
वस्तुओं की भी ] वैसी प्रतीति कराने में समर्थ हैं। कल्पना भी देखी हुई वस्तुओं 
के आधार पर की जाती है, [ बे-ठिकाने की नहीं । ] ada का निराकरण 
( ईस्वर-खणडन ) के अवसर पर प्रभाकर-गुरु ने कहा है--जहाँ भी हम 
अतिशयं ( विशेष प्रकार की सामर्थ्यं ) देखते हैं वहाँ वह ( सामर्थ्यं ) अपने 
विषयों ( जैसे चक्षु के लिए रूप ) का बिना उल्लंघन किये ही हुए देखी जाती 
है । [ स्वविषय का अतिक्रमण बिना किये हुए ही वह सामथ्यं | दूरस्य बस्तुओं 
या सूक्ष्म वस्तुओं का ग्रहण करा पाती है। [ किन्तु इसका यह अर्थ | कमी 
नहीं है कि रूप के विषय में श्रोत्रेन्द्रिय की वृत्ति देखी जाय ।' [ किसी व्यक्ति में 
अधिक शक्ति होने पर यह हो सकता है वह दूर की या सूक्ष्म वस्तुओं को देख 
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ले किन्तु देश, काल या स्वभाव के कारण जो वस्तु इन्द्रियों को पहुंच के बाहर 
हो गई है उसे तो नहीं देख सकता--वह व्यक्ति कान से देख नहीं सकता, नाक 
से सुन नहीं सकता । यही बात ईइवर के साथ है। अतः जब आपका पुरुष 


(ईश्वर ) ही aaam नहों तो वेद क्या पौरुषेय होंगे--ईइवर वेद की रचना 
कया कर सकेगा ? | 


अत एवं नागमबलात्तत्साधनम्‌ । यथा तिन प्रोक्तम्‌’ 
(qo do ४।३।१०१ ) इति पाणिन्यनुशासने जाग्रत्यपि 
काठक-कालाप-तैच्तिरीयमित्यादिसमाख्याध्ययनसंग्रदायप्रवतेकवि- 
ययस्वेनोपपद्यते, तद्वदत्रापि संग्रदायग्रवर्तकविषयत्वेनाप्युपपद्यते । 


इसीलिए ( ada की सिद्धि न हो सकने के कारण ) आगम के बल से भी 
आपके साध्य ( पौरुषेयत्व ) की सिद्धि नहीं हो सकती । [ युक्ति का fade होने 
के कारण gar के adaa को सिद्धि आगम में कही गई बातों से नहीं हो 
सकती । ] जैसे पाणिनि के 'तेन प्रोक्तम्‌' ( उन्होंने प्रवचन किया ४३।१०१ ) 
इस सूत्र के रहने पर भो काठक ( कठ ऋषि के द्वारा प्रोक्त विषयों को पढ़ने 
वाले ), कालाप ( कलापी ऋषि के प्रोक्त विषयों को पढ़ने वाले ), तैत्तिरीय 
( तित्तिरिः" ``" ) आदि यौगिक शब्दों की सिद्धि उस ऋषि के द्वारा संचालित 
अध्ययन के सम्प्रदाय के cade के रूप में होती है, उसी प्रकार यहाँ भी ( वेद 
उस से उत्पन्न हुए, आदि वाकयों में भी ) सम्प्रदाय के प्रवर्तक के खूप में सिद्धि 
की जा सकती है । 


बिशेष--पाणिनि जी के तेन प्रोक्तम्‌' इस अर्थाशविधायक सूत्र से 
विभिन्न प्रत्ययों को लगाकर उक्त यौगिक शब्दों की सिद्धि होतो है---कठेन 
प्रोक्तमधीयते कठाः । कलापिना प्रोक्तमधीयते कालापा: । तित्तिरिणा प्रोक्तम- 
धीयते तैत्तिरीया:। यद्यपि कठादि ऋषियों ने अपनी-अपनी शाखा की रचना नहीं 
की फिर भी वे एक-एक अध्ययन-सम्प्रदाय के sada के रूप में शाखाओं में 
विख्यात हैं । जैसे कठादि के आधार पर शाखाओं में समाख्या ( यौगिक शब्द ) 
बनतो है वैसे ही ईश्वर में adma का निरूपण करते हैं। वास्तव में इसका 
अर्थ निर्माण करना नहीं है, बल्कि अपनी या दूसरे की कृति को अध्यापन के 
द्वारा प्रकाश में लाना ही प्रवचन है। इस प्रकार कठादि नाम ( समाख्या ) 
अपनी मुख्य वृत्ति के ही साथ विराजमान हैं। अब शब्द को अनित्य माननेवाले 
जैयायिकों पर दण्ड-प्रहार करने जा रहे हैं । 
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४४० सर्वेद्शनसंग्रहे- 
( ९. शब्दानित्यत्व का खण्डन ) 

न चालुमानबलाच्छब्दस्यानित्यत्वसिद्धिः । अत्यभिज्ञाविरो- 
धात्‌ । न चासत्यप्येकत्वे सामान्यनिबन्धन तदिति सांप्रतम्‌ | 
सामान्यनिरन्धनत्वमस्य बलवद्वाधकोपनिपातादास्थीयते क्कचिद्‌ 
व्यभिचारद्शनाद्वा | तत्र क्कचिद्‌ व्यभिचारदर्शने ANAT- 
मुक्त स्वतः ग्रामाण्यवादिभि ¬ 

७, उत्म्रेक्षेत हि यो मोहादज्ञातमपि बाधनम्‌ | 
स सवेव्यवहारेषु संशयात्मा बिनझ्यति ॥ इति । 


अनुमान के बल से आप शब्द को अनित्य सिद्ध नहीं कर सकते। ऐसा 
करने से प्रत्यभिज्ञा का विरोध होगा । ( ऊपर देखें, ago ७ क ) । यह 
कहना भी युक्तियुक्त नहीं है कि [ यह वही गकार है!--इस प्रत्यभिज्ञा में ] 
यद्यपि वणो की एकता नहीं है पर वे बर्णो के तादात्म्य के कारण एक समान 
जैसा लगते हैं, [ उनमें गत्व-जाति है । ] “वर्णो का एक समान लगना' आप 
क्यों स्वीकार कर रहे हैं ? क्या दृढतर प्रमाण से वणंव्यक्तियो \ Individual 
letters ) में भेद पड़ने के कारण बाधा से डरते हैं या कहीं पर व्यभिचार 
( नियम का उल्लंघन ) होने से डरते हैं? [ यह वही है, ऐसी mafaa 
तभी हो सकती है जब पहले से देखी हुई और अब देखी गई वस्तु में एकता 
हो--यह नियम है। कहीं-कहीं एकता न रहने पर प्रत्यभिज्ञा किसी तरह ह 
जाती है जैसे कटे हुए केशों के पुनः उगने पर कहते हैं कि ये वही केश हैं। 
यहाँ तो उस नियम का उल्लंघन अर्थात्‌ व्यभिचार हुआ । अब इन विकल्पों 
की खबर लेते हुए पहले दूसरे विकल्पों की ही आलोचना करते हैं । ] 

यदि कहीं-कहीं व्यभिचार-दर्शन के कारण [ उपयुक्त सामान्य-निबन्धनत्व = 
वर्णो के तादात्म्य के कारण उनकी समता की प्रतीति ]# माननी पड़ रही हो 


# कटे हुए केशों के फिर से उग जाने के दृष्टान्त में केश-व्यक्ति का भेद 
प्रत्यक्ष रूप से दिखलाई पडता है। विवश होकर नियम-व्यभिचार स्वीकार 
करना पड़ता है । दूसरे किसी भी दृष्टान्त में बाधा देने वाला कोई नहीं है । 
इसलिए इस स्थान पर व्यभिचार देखकर मानना पड़ता है कि एकत्व न रहने 
पर भी area के कारण प्रत्यभिज्ञा होती है। इसी के उत्तर में मीमांसक 
सातवें इलोक का उपन्यास करते हैं । 


डे ५५१ 


तो इस पर वेदों को अपने आप में प्रामाणिक मानने वाले ( मीमांसक ) कहते 
हैं--'जो ( मूखं ) अपनी मूर्खता के कारण अज्ञात बाधाओं की भी संभावना 
( उत्प्रेक्षा ) करता रहता है, वह संशयात्मा संसार के सभी व्यवहारों में मारा 
ही जाता है ॥ ७॥' [ कोई रेलगाड़ी पर बैठते हुए सोचने लगे कि कहीं दुघंटना 
न हो जाय, या कहीं खाते समय सोचे कि वह मर न जाय- अभिप्राय यह है 
कि बाघा अज्ञात रहने पर भी उसी की चिन्ता में डूब जाय तो ऐसे व्यक्ति 
संसार में कोई काम नहीं कर सकते । प्रत्यभिज्ञा वाले भी यदि Peat egret 
में व्यभिचार होने के भय से अपने सिद्धान्तों का परिमार्जन करने लगते aa 
इन्हें दार्शनिक कहने का दंभ नहीं करना चाहिए । | 


नन्विदं प्रत्यभिज्ञानं गत्वादिजातिविषयं न गादिव्यक्तिवि- 
qaq । तासां प्रतिपुरुषं मेदोपलम्भात्‌ | अन्यथा 'सोमशमोधीते' 
इति विभागो न स्यादिति चेत्‌--तदपि शोभां न Aaf । 
गादिव्यक्तिभेदे प्रमाणाभावेन गत्वादिजातिविषयकल्पनायां TA- 
णामावात्‌ । यथा गोत्वमजानत एकमेव भिन्नदेशपरिमाणसंस्था- 
नव्यक्त्युपधानवशाह्धि न्देशमिवाल्पमिव महदिव दीधमिव वाम- 
नमिव प्रथते तथा गव्यक्तिमजानत एकापि व्यज्ञकभैदात्‌ TA 
द्धमौनुवन्धिनी प्रतिभासते | 

[ अब बलवान बाधक बाले पक्ष पर प्रहार करते हैं--ये नेयायिक लोग पूछ 
सकते हैं कि ] यह प्रत्यभिज्ञान ( यह वही गकार है जिसे पहले देखा था, इस रूप 
में होने वाली प्रत्यभिज्ञा ) गत्व आदि जाति से संबद्ध है, न किंग आदि व्यक्ति 
से ! कारण यह है कि प्रत्येक पुरुष के उच्चारणों की भिन्नता के कारण ग आदि 
awit के व्यक्ति-र्प ( Individual forms ) भिन्न-भिन्न होते हैं। यदि ऐसा 
नहीं होता तो 'सोमशर्मा पढ़ रहे हैं” ऐसे व्यवहार में विभाग नहीं हो सकता । 
[यदि सभी गकार-व्यक्ति एक ही होते तो जिस ग का उच्चारण सोमशर्मा ने 
किया है उसी का दूसरे ने भी किया होगा, तो फिर राम पढ़ता है, हरि पढ़ता 
है--इस तरह के विभागों का प्रयोग क्‍यों करते हैं? सोमशर्मा पढ़ता है, 
देवदत्त नहीं--यह व्यवहार तो निराधार ही हो जायगा । | 

ag प्रश्‍न भी करना नैयायिकों को शोभा नहीं देता । गकार के व्यक्ति क्री 
भिन्नता मानने के लिए जिस प्रकार कोई प्रमाण नहीं है उसी प्रकार गत्व आदि 
जाति के विषय में कल्पना करने का भी कोई आवार नहीं है। [ अभिप्राय 


ee 


XR सबेदशैनसंग्रहे- 


है कि ag वही गकार है' इस तरह ग के व्यक्ति के विषय में जो प्रत्यभिन्ना 
होती है उसे गत्वजात से संबद्ध मानने का कोई प्रमाण नहीं । ] जैसे (नेयायिकों 
के सिद्धान्त के अनुसार ) गोत्व-जाति को नहीं जानने वाले पुरुष को एक ही 
गोल्व-जाति विभिन्न देश, परिमाण या संस्थान (आकृति) की व्यक्तिगत उपाधियों 
( Individual conditions ) के चलते विभिन्न रूपों में प्रतीति होती है कि 
यह ( गोत्व ) दूसरे स्थान का है, यहाँ छोटा है, यहाँ बड़ा है, यहाँ लम्बा है, 
यहाँ नाटा है आदि । [ कहने का अर्थ है कि गोत्व-जाति का वास्तविक रूप 
न जानने वाले लोग एक ही गोत्व-जाति को व्यक्तियों की विलक्षणता देखकर 
विभिन्न प्रकार की समझते हैं--इस स्थान का गोत्व उस स्थान के गोत्व से 
अलग है, यहाँ का गोत्व लम्बा है, बौना है आदि । इससे गोत्व में भेद नहीं 
पड़ता, यह तो नेयायिक भी मानते ही हैं। यही बात गकारादि व्यक्तियों के विषय 
में है । इसे देखें । ] उसी प्रकार गकारःव्यक्ति को नहीं जानने बाले पुरुष को, 
व्यक्त करने वाले साधनों ( व्यंजकों ) के भेद के कारणा, गो-ब्यक्ति एक होने पर 
भी, विभिन्न धर्मों से संबद्ध प्रतीत होती है । 

बिशेष--नाभि-प्रदेश से प्रयत्न के द्वारा प्रेरित वायु मुख में आती है 
तथा जिह्वा, अग्रभाग आदि का स्पर्श करती हुई कण्ठ आदि स्थानों में आघात 
करके ध्वनि उत्पन्न करती है। यह ध्वनि ही अपने अन्तर में विराजमान 
गकारादि वर्णों की अभिव्यक्ति करती है। यही ध्वनि नाद्‌ कहलाती है। इस 
ब्यंजक ध्वनि में रहने वाले अल्पत्व, महत्त्व आदि धर्मा के सम्बन्ध के कारण 
ग-व्यक्ति एक होने पर भी भिन्न-भिन्न प्रतीत होती है। इसी कारण 'सोमशर्मा 
बढ़ते हैं” ऐसा विभाग किया जाता है। शब्द को नित्य मीमांसक भी मानते 
हैं। शब्द सदा से रहता है, किन्तु वायु को तरंगों से अभिव्यक्त किये जाने की 
अपेक्षा रखता है । देखिये, जैमिनिसूत्र ( १।१।१७ ) । 


एतेन विरुद्धधर्माध्यासादू भेदसिद्विरिति प्रत्युक्तम्‌। तत्र कि 
स्वाभाविको विरुद्धधर्माध्यासो भेदसाधकत्वेनाभिमतः प्रातीतिको 
at? प्रथमेडसिद्धिः । अपरथा स्वाभाविकमेदाभ्युपगमे दश 
गकारानुदचारयच्चेत्र इति प्रतिपत्तिः स्यान्न तु दशकृत्वो 

गकार इति | 
इस प्रकार [ ग-व्यक्तियों में | विरोधी धर्मों ( जैसे अल्पत्व, महत्त्व ) का 


आरोपण होने से [ विभिन्न गकारों में ] भेद की सिद्धि होती है, यह प्रत्युत्तर 
दिया गया । अब प्रदन है कि भेद की सिद्धि करने के लिए जो विरुद्ध घमो के 


ne 
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मिथ्यारोपण ( अध्यास ) का सहारा लिया गया है वह वास्तविक है या केवल 
प्रतीत होता है? यदि यह (विरुद्ध धर्मों का अध्यास ) वास्तविक है तब तो 
इसकी सिद्धि नहीं होगी [ क्योंकि गकारों में स्वभावतः विरुद्ध धर्म है ही नहीं-- । 
न कोई ग-शब्द छोटा है न बड़ा । ] नहीं तो, यदि [ यह अध्यास वास्तविक 
होता और ] हम स्वाभाविक रूप से भेद की सत्ता मानते तो ‘aaa | 
दस गकारों का उच्चारण किया” ऐसे वाक्य का प्रतिपादन होता न कि “चेत्र ने | 
गकार का दस बार उच्चारण Paar’ ऐसे वाकय का। [ वास्तव में गकार का f 
दस बार उंच्चारण होता है। अतः गकार पर विरुद्ध धर्मों का आरोपण सत्य | 
नहीं होता । ] f 

द्वितीये तु न स्वाभाविकभेदसिद्धिः । न हि परोपाधिभेदेन 
स्वाभाविकमैक्यं विहन्यते । मा भूज्रमसो5पि ङुम्माद्युपाधिमे- 
दात्स्वाभाविको भेदः । तत्र व्याइत्तव्यवहारो नादनिदानः । 
तदुक्तमाचायंः- 

८. प्रयोजनं तु यञ्जातेस्तद्षणीदेव लप्स्यते । 

ब्यक्तिलम्यं तु नादेभ्य इति गत्वादिधीबंथा॥ इति । 

तथा चर 

९, प्रत्यभिज्ञा यदा शब्दे जागति निरवग्रहा | 


अनित्यस्वाचुमानानि सेव सर्वाणि बाधते ॥ 

यदि दूसरा विकल्प ( विरुद्ध धर्मों का प्रातिभासिक अध्यास ) लेते हैं तो 
स्वाभाविक भेद की सिद्धि ही नहीं होगी । दूसरे स्थानों में वर्तमान उपाधियों के 
भेद से किसी की स्वाभाविक एकता का विनाश नहीं होता । [ यदि किसी की 
स्वाभाविक एकता का कभी विनाश नहीं होगा तब तो आकाश में घटादि 
उपाधियों के कारणा भेद नहीं ही हो सकेगा, आप घटाकाशांदि की सिद्धि केसे 
करेगे ? ] ठीक है, आकाश में भी घटादि उपाधियों के कारण स्वाभाविक भेद 
नहीं ही उत्पन्न होता है । [ जो लोग 'औपाधिक भेद" कहते हैँ उनका तात्पर्यं है 
कि उपाधियाँ भिन्न-भिन्न होती हैं, न कि उपाधियों के कारणा वस्तु में भेद । तब 
गकारःव्यक्ति के एक होने पर “इस गकार को सोमशर्मा ने पढ़ा', “इसे देवदत्त ने 
पढा'--इस तरह एक दूसरे के विरोधी वाक्यों की प्रतीति केसे होगी ? ] इन 
एक दूसरों का aada ( विरोध ) करने वाले amdi का व्यवहार नाद्‌ 
( व्यंजक ध्वनि ) के कारण है। 


४५४ सवेदशेनसंग्रहे- 


इसे आचायो ने कहा भी है--जिस काम के लिए [ नैयायिक लोग ] जाति 
को स्वीकार करते हैं वह काम ( प्रयोजन ) तो केवल वणं से पूर्णां किया जा 
सकता है। जिस लक्ष्य की प्राप्ति उन्हें व्यक्ति को स्वीकार करने पर होती है 
उसे हम नादों ( व्यंजक घ्वनियों ) से सिद्ध कर लेते हैं--अतः गत्वादि-जाति 
का ज्ञान व्यर्थ है।। ८ ॥' [ मीमांसक गत्व-जाति का खंडन करते हैं क्योंकि 
गकारादि व्यक्ति एक ही हैं । घटत्वादि जाति को नेयायिक इसलिए स्वीकार 
करते हैं कि ‘ag घट, वह 'घट' आदि प्रतीति हो सके यह काम हम लोग 
गकार-व्यक्ति की एकता से ही सिद्ध कर देते हैं । अब बात है कि जोरों से 
उक्चरित गकार, धीरे से उच्चरित गकार आदि में भेद के लिए तो व्यक्ति को 
स्वीकार करना ही पड़ सकता है? नहीं, व्यक्तियों की अनेकता की सिद्धि उस 
विशिष्ट व्यक्ति की व्यंजना करने वाले नादों से ही हो जायगी । इस प्रकार गत्व 
आदि जाति मानना व्यर्थं है । ] 


z उसी प्रकार--'शब्द में जब निर्बाध प्रत्यभिज्ञा उत्पन्न होती है, तब शब्द को 
अनित्य सिद्ध करने वाले सारे अनुमानों का यही खण्डन कर देती है ॥ ९ ॥! 


( १०. वेद की प्रामाणिकता- निष्कषे ) 


एतेनेदमपास्तं यदवादि वागीश्वरेण मानमनोहरे-- 
“अनित्यः शब्दः, इन्द्रियग्राह्मविशेषगुणत्वाचक्षूरूपवदिति' | 
खब्दद्व्यत्ववादिन प्रत्यसिद्धेः । ध्वन्यंशे सिद्धसाधनत्वाच | 
अश्रावणत्वोपाधिबाधितत्वाच्च | उदयनस्तु आश्रयाम्रत्यक्षत्वेऽ- 
प्यभावस्य प्रत्यक्षतां महता प्रबन्धेन प्रतिपादय न्निवृत्त: कोलाहलः, 
उत्पन्नः शब्द इति व्यवहाराचरणे कारणं प्रत्यक्षं शब्दानित्यत्वे 
ग्रमाणयति स्म । 


इस प्रकार के शास्रार्थ से, जो वागीश्वर ने मानमनोहर नामक-प्रन्थ में 
अनुमान दिया है, उसका भी खण्डन हो गया । [ बह अनुमान इस प्रकार 
है |--'शब्द अनित्य है क्योंकि यह इन्द्रिय ( श्रोत्र ) के द्वारा ग्रहण करने योग्य 
विशेष गुण है, जेसे ag ( इन्द्रिय ) का रूप ( ga) शब्द को द्रव्य मानने 
बाले लोग तो इसे असिद्ध कर देंगे । मीमांसक लोग वर्णात्मक शब्द को द्रब्य 
मानते हैं । मध्व-मत माननेवाले भी ककारादि को द्रव्य ही कहते हैं । जब शब्द 
गुण ही नहीं है तो एक इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्य विशेष गुण कहाँ से होगा ? इस 


जैमिनि-दशनम्‌ ५५४ 


तरह शब्द (पक्ष) में हेतु की वृत्ति नहीं होने से यह स्वरूपासिद्ध हेतु हो जायगा । 
ध्वन्यात्मक शब्द को मीमांसक अनित्य मानते हैं | 

ध्वन्यात्मक शब्द को [ अनित्य सिद्ध करने का प्रयास व्यर्थं है क्योंकि ऐसा 
करना | सिद्ध वस्तु को फिर से सिद्ध करना हो जायगा । इसके अतिरिक्त यह 
अनुमान ( ध्वन्यंश को अनित्य सिद्ध करने वाला अनुमान ) 'अश्रावणत्व' उपाधि 
से बाधित होगा ( = व्याप्यत्वासिद्ध हेतु हो जायगा । ) [उपाधि के विषय में 
arais ada में काफी प्रकाश डाला गया है । उपयुक्त अनुमान में हेतु ( इन्द्रिय- 
ग्राह्मविशेषगुणत्व ) इतना व्यापक है कि कभी-कभी यह नित्य (साध्य का अभाव) 
वस्तुओ में, जैसे मीमांसकों के अनुसार नित्य शब्द में भी पाया जाता है अतः 
asama उपाधि लगानी पड़ेगी । देखिये--चार्वाकदर्शन । उपाधियुक्त हेतु रहने 
से दोष होगा । ] 


[ शब्द को अनित्य माननेवाले उद्यन का मत ] उदयनाचार्यं आश्रय 
( शब्दाश्रय आकाश ) का प्रत्यक्ष न होने पर भी अभाव का प्रत्यक्ष ( आश्रय 
में विद्यमान अभाव का प्रत्यक्ष) बहुत बड़े निबंध के द्वारा प्रतिपादित करके 
“कोलाहल समाम हो गया”, “हल्ला शुरू हुआ! इस प्रकार के व्यवहारों में शब्द 
को अनित्य मानने का कारण प्रत्यक्ष प्रमाण ही है, ऐसा सिद्ध करते हैं। 
[शब्द की उत्पत्ति और ध्वंस होता है अतः वह अनित्य है । यह हम प्रत्यक्षत" 
जानते हैं । शब्द के उत्पन्न होने का या शब्द के विनष्ट होने का व्यवहार 
प्रत्यक्ष ही है। प्रश्‍न किया जा सकता है कि शब्द का विनाश तो प्रब्वंसाभाव 
हुआ--उसका प्रत्यक्ष केसे होगा ? अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए तो उसके 
आश्रय का प्रत्यक्ष करना बहुत आवश्यक है और शब्दाभाव के आश्रय आकाश 
का प्रत्यक्ष होता नहीं क्योंकि वह अतीन्द्रिय है। इसका क्या उत्तर है? वायु 
यद्यपि अचाक्षुष है किन्तु वायु में जो रूपाभाव है उसे तो SGT (agna ) 
ही देखते हैं। अतः ag कोई नियम नहीं कि अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए 
अभावाश्रय का प्रत्यक्ष करना जरूरी है। फल यह हुआ कि शब्द की उत्पत्ति 
और विनाश के आधार पर शब्द को अनित्य सिद्ध करते हैं । | 


सोऽपि विरुद्धधर्मसंसर्गस्योपाधिकत्वो पपादनन्याये न दत्तरक्त ` 
बलिवेतालसमः । यो हि नित्यत्वे सवेदोपलब्ध्यनुपलब्धिप्रसङ्गो 
न्यायभूषणकारोक्तः, सोऽपि ध्वनिसंस्कृतस्योपलम्भाभ्युपगमा- 
RA: | यत्तु युगपदिन्द्रियसंबन्धित्वेन प्रतिनियतसंस्कारक- 
संस्कार्यत्वाभावानुमान॑ तदात्मन्येकान्तिकमित्यलमतिकलहेन | 


————— 


eee 


eae द 


४५६ सकेदशेनसंग्रहे- 
ततश्च वेदस्यापौरुषेयतया निरस्तसमस्तशङ्काकलङ्काङ्कुरत्वेन स्वतः- 
सिद्धं धर्म प्रामाण्यमिति सुस्थितम्‌ । 


शब्द में परस्पर विरुद्ध धर्मो ( उत्पत्ति और विनाश )का संसर्ग होना उपाधि 
पर निर्भर करता है, ऐसा सिद्ध कर सकते हैं अतः उदयन उस वेताल की 
तरह संतुष्ट हो जायेंगे जो रक्त की बलि देखकर प्रसन्न हो जाता है। | शब्द 
नें जो व्यंजक ध्वनि है वह उपाधि के रूप में है जिस पर तारत्व, मंदत्व आदि 
विरुद्ध धर्म प्रतिभासित होते हैं--भले ही ये धर्म शब्द में वस्तुतः नहीं हैं । 
उसी प्रकार उत्पत्ति और विनाश भी उस पर वैसे ही प्रतिभासित होते हैं। 
“कोलाहल समाप्त gar’, 'शब्द उत्पन्न हुआ? इन aradi के व्यवहार इसी आधार 
पर होते हैं। इन वाक्यो के सिद्ध करने की जो हमारी विधि है, उससे उदयन 
संतुष्ट हो जायेंगे । वे शब्द की नित्यता का खंडन करने को आगे नहीं बढ़ेंगे । ] 


न्यायभूषण के रचयिता ( aada, समय--९२५ ई० ) ने जो यह कहा 
है कि शब्द को नित्य मानने-पर, या तो सदा सभी झब्दों की उपलब्धि होगी या 
सदा अनुपलब्धि ही रहेगी; नाना प्रकार के नित्य शब्द यदि प्रत्येक को व्याप्त 
करते हैं तो व्यंजक ध्वनि से सभी शब्दों की उपलब्धि होगी और यदि व्याप्त 
नहीं करते हैं तो व्यंजक ध्वनि रहने पर भी शब्द की उपलब्धि नहीं हो सकेगी )- 
यह भी खण्डित हो गया है क्योंकि ध्वनि से जिसका जहाँ संस्कार हो जाता है 
वहाँ उसीकी उपलब्धि होती है [ सभी शब्दों की ada उपलब्धि या अनुपलब्धि 
नहीं हो सकती । | 


फिर भी कुछ लोग कह सकते हैं कि [ छब्दों के व्यापक होने के कारण 
सभी शब्द ] एक ही साथ श्रोत्रेन्द्रिय से संबद्ध हो जायेगे इसलिए संस्कारक 
( ब्यंजक ध्वनि ) और संस्कायं ( शब्द ) का नियमित संबन्ध नहीं मिल सकता, 
ऐसा अनुमान होता है । [ अनुमान इस रूप में होगा--कोई शब्द किसी निश्चित 
संस्कारक के द्वारा संस्कृत नहीं होता, क्योंकि दूसरों के साथ भी उसका वही 
संबन्ध रहता है। किन्तु यहाँ पर हेतु सत्‌ ( शुद्ध ) नहीं है। | यहाँ आत्मा में 
अनैकान्तिक ( सव्यभिचार ) हेतु है-सो, अधिक झगड़ा करना बेकार है। 
[ सभी जोवात्माएँ fag हैं, सर्वत्र विद्यमान हैं फिर भी चाश्षुष-प्रत्यक्ष आदि से 
ज्ञान प्राप्त करने के समय एक ही आत्मा संस्कृत होती है, सभी जीवात्माय नहीं।] 

अतः सारी शंकाओ के कलंकांकुर का नाश हो जाने पर, अपौरुषेय ज्ञान 


के रूप में, धर्म के विषय में, वेद की प्रामाणिकना अपने आप में ही सिद्ध है-- 
यह निश्चित हुआ । 


4 gyo 
( ११. प्रामाण्यवाद्‌ का निरूपण ) 


स्यादेतत्‌ । 

१०. प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाश्रिताः । 
नैयायिकास्ते परतः, सौगताश्चरमं स्वतः ॥ 

११. प्रथमं परतः प्राहुः प्रामाण्यं, वेदवादिनः | 
प्रमाणत्व॑ स्वतः प्राहः परतञ्चाप्रमाणताम्‌॥ 


इति वादिविवाददशचनात्कर्थकारं स्वतः धर्मे प्रमाण्यमिति 
सिद्धवत्कृत्य स्वीक्रियते ९ 


अस्तु, ऐसा ही हो । परन्तु निम्नलिखित रूप में वादियों को विवाद करते 
हुए देख कर भी आप वेद को धर्म के विषय में अपने आप में प्रमाण मानते हुए 
इसे तिश्चित-जैंसा क्यों समझ रहे हैं? “प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को 
सांख्य लोग स्वतः मानते हैं। नैयायिक लोग दोनों को परतः मानते हैं। बौद्ध 
लोग agama को स्वतः तथा प्रामाण्य को परतः कहते हैं जब कि 
azard ( मीमांसक ) लोग प्रामाण्य को स्वतः तथा अप्रामाण्य को परतः 
मानते हैं ।'” 


विशेष--यथार्थ अनुभव के रूप में जो प्रमा या प्रमाण होता है उसी में 
रहनेवाले घम को प्रामाण्य ( या प्रमाणत्व या प्रमात्व ) कहते हैं । इसी तरह 
अयथार्थ अनुभव में रहनेवाले धर्मं को अप्रामाण्य कहते हैं। अब प्रश्न है कि 
किसी वस्तु के प्रामाण्य या आध्रामाएय का कारण कया है? कारणा खोजने के 
विषय में विभिन्न दार्शनिक विवाद करते हैं--उनके वाद को ही प्रामाण्यवाद 
के नाम से पुकारते हैं। यह दो प्रकार का हो सकता है। एक तो वह जिसमें 
कारण को प्रामाण्य का उत्पादक समझें और दूसरा वह जिसमें कारण को इस 
का ज्ञापक ( बतलाने वाला ) समझें । इस घिवाद का मूल यही है कि कुछ लोग 
प्रामाएय का कारणा स्वयं ( = प्रामाण्य, उसपर आश्रित ज्ञान तथा उसके लिए 
उपयुक्त कारणसामग्री ) को ही समझते हैं जब कि दूसरे लोग इसका कारण 
किसी अन्य साधन ( जैसे स्मृति, अनुमान आदि ) को समझते हैं। यही बात 
anama के सम्बन्ध में भी है। अपने आप में यदि अप्रामाणिकता उत्पन्न या 
ज्ञात हो तो अप्रामाणय स्वतः है, अन्यथा परतः है यदि वह किसी दूसरे साधन 
से उत्पन्न होती है । विभिन्न दार्शनिकों के विवाद इस प्रकार है-- 


५५८ सर्वदशेनसंग्रहे- 


(१) सांख्यों के अनुसार, प्रामाण्य स्वतः, अप्रामाण्य स्वतः । 


(२)नेयायिकों „ „ परतः „ RTI 
(३) बौडों 0-0: परत स्वतः! 
(४) मीमांसकों Eo लिकर 


प्रमाएयवाद के प्रश्‍न पर मीमांसकों का सबसे बड़ा विवाद नैयायिको के ही 
साथ है। यद्यपि नेयायिक और मीमांसक अप्रामाण्य के प्रश्‍न पर एक- 
मत हैं कि यह परतः है पर प्रामाण्य के विषय में दोनों एकान्त-विरोधी हैं । 


नैयायिकों का कथन है कि प्रामाएय तभी उत्पन्न हो सकता है जब ज्ञान 
को उत्पन्न करने वाले सभी साधन विद्यमान हों, इन्द्रियाँ ठीक हों आदि । ये 
सभी साधन बाह्य हैं । विषयेन्द्रियसंनिकर्ष होने पर “अयं घट:' यह व्यवसाया- 
त्मक ज्ञान उत्पन्न होता है। तब 'अहं घटं जानामि' इस रूप में अनुव्यव- 
साय का जन्म होता है। इसके बाद प्रामाण्य और अप्रामाण्य की स्मृति होती 
है, तब इस प्रत्यक्षज्ञान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है- अन्त में प्रवृत्ति कें 
सफल होने पर ज्ञान को प्रामाणिक कहते हैं । अतः अनुमान के द्वारा प्रामाण्य 
की उत्पत्ति होने से ये लोग परतः प्रामाण्यवाद्‌ स्वीकार करते हैं । 


इस पर मीमांसक कहते हैं कि उक्त बाह्य साधन वास्तव में उस ज्ञान के 
सामान्य साधन हैं क्योंकि उनके बिना विश्वास नहीं होगा और इसलिए कोई 
ज्ञान नहीं होता । नेयायिकों को यह उक्ति कि प्रामाण्य अनुमान से उत्पन्न 
होता है, शन्त है क्योंकि इससे अनवस्था होगी और सारे व्ववहार निष्फल 
हो जायेंगे ! यदि किसी प्रत्यक्ष के समर्थन के लिए अनुमान की आवश्यकता 
है तो न्याय के नियमं के ही अनुसार अनुमान का भी तो समर्थन किसी दूसरे 
अनुमान से होगा । इस तरह एक प्रत्यक्ष पर अनन्त काल तक अनुमान चलते 
रहेंगे । इस तरह करने से संसार का काम केसे चलेगा ? मोटर की ध्वनि 
सुनते ही हम बगल हो जाते हैं। यदि सुनने के बाद अपने प्रत्यक्ष ज्ञान की 
प्रामाणिकता के लिए अनन्त काल तक चलने वाले अनुमानों में डूबे रहेंगे 
तो डेग-डेम पर दुर्घटना होती रहेगी । यह सच है कि संदिग्ध स्थलों पर प्रामाण्य 
के लिए हमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है किन्तु यहाँ पर अनुमान का 
काम इतना ही है कि ज्ञान के मार्ग में आने वालो कठिनाइयों को वह दूर 
कर दे । इनके दूर हो जाने पर ज्ञान अपने आप में सामान्य साधनों ( कारण- 
सामग्री ) से उत्पन्न होता है। ज्ञान उत्पन्न होने पर प्रामाण्य की तथा प्रामाण्य 
में विश्वास की उत्पत्ति भी होती है । 
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aia वाक्यो में भी- चाहे पौरुषेय हो या अपौरुषेय, वैदिक या अवेदिक- 
हमारा विश्वास ऐसे ही उत्पन्न होता है। जब तक सन्देह का कोई कारण 
न हो, किसी सार्थक वाक्य को सुनकर हम उसमें तुरत विश्वास कर लेते हैं । 
इसीलिए असंदिग्ध वेद भी स्वतः प्रमाण है। यह अपौरुषेय है। इसकी प्रामा- 
शिकता स्वयंशिद्ध है, अनुमान से नहीं । हाँ, सन्देह और अविश्वास दूर करने 
के लिए तको की आवश्यकता तो पड़ती है । सन्देह और अविश्वाप्त दूर हो 
जाने पर वेद अपने अर्थोंकी अभिव्यक्ति स्वयं करते हैं तथा अर्थावबोध के 
साथ-साथ विश्वास ( प्रामाएय ) भी चलता रहता है। इसके लिए मीमांसा का 
एकमात्र कतंव्य है कि जिन तकाँ के आधार पर वेदों को प्रामाणिकता पर 
कुठाराघात करने की सम्भावना हो उन सबों का निवारण करे और यही 
किया भी गया है। 


यद्यपि सत्य ( प्रामाण्य ) स्वयंसिद्ध है अर्थात्‌ जब भी ज्ञान उत्पन्न होता 
है तो इसके साथ-साथ एक विधास भी लगा रहता है कि यह सत्य है, तथापि 
कभी-कभी संभावना होती है कि कोई दूसरा ज्ञान इसे गलत न सिद्ध कर दे था 
इसके साधनों को दोषपूर्ण न ठहराये | ऐसी स्थिति में इन दोषपुरणं साधनों के 
आधार पर यह सिद्ध करने के लिए अनुमान करते हैं कि यह ज्ञान असत्य 
( अप्रामाणिक ) है । स्पष्ट है कि ज्ञान की अप्रामाणिकता के लिए हमें अनुमान 
( बाह्य-साधन ) पर अवलंबित रहना पड़ता है। इसे ही “परत: अप्रामाण्य' 
कहते हैं। फलतः जबः कोई प्रत्यक्ष, अनुमान या कोई दूसरा ज्ञान उत्पन्न होता 
है तो उसे हम अपने आप स्वीकार कर लेते हैं, तकं नहीं करते जब तक कि 
किसी विरोधी प्रमाणा से उसपर संदेह या अविश्वास करने की समस्या न आ 
जाये और हम अनुमान से उसका अप्रामाण्य न स्वीकार करें । इसी रूप में 
हमारा काम चलता है । इस प्रकार मीमांसा के मत का स्पष्टीकरण किया 
गया है । 


( ११. क. स्वतःप्रामाण्य का अर्थ--लम्बी आशंका ) 
किं च किमिदं स्वतः प्रामाण्यं नाम ? कि स्वत एवं ग्रामा- 
ण्यस्य जन्म ? आहोस्तित्‌ स्वाश्रयज्ञानजन्यत्वम्‌ ? किप्ठुत 
` स्वाश्रयज्ञा नसामग्रीजन्यत्वम्‌ १ उताहो ज्ञानसामान्यसामग्रीजन्य- 
ज्ञानविशेषाश्रितत्वम्‌ ? कि वा ज्ञानसामान्यसामग्रीमात्रजन्यज्ञान- 
विशेषाश्रितत्वम्‌ ? 
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६० सर्वेदर्शेनसंम्रहे- 


[ पूर्वपक्षी कहते 2 कि] अच्छा बतलाइये-इस स्वतः प्रामाण्य का क्या 
अर्थ है? क्या प्रामाण्य अपने आप से उत्पन्न होता है? अथवा अपने आधार- 
स्वरूप ज्ञान से उत्पन्न होता है? कया अपने आधारभूत ज्ञान की सामग्री से 
उत्पन्न होता है? या क्या ज्ञान के साधारण कारणों (सामग्री) से जो 
बिशेष ज्ञान उत्पन्न होता है उसमें रहता है? या केवल ज्ञान के साधारण कारणों 
(सामग्री मात्र) से ही उत्पन्न होते वाले विशेष ज्ञान में रहता है? [ इनमें से 
कौन-सा अर्थ आप लेंगे--कोई भी ठीक नहीं है ? | 

९ भेद्समानाधिकरण 
तत्राद्यः सावद्यः । कार्यकारणभावस्य र 
त्वेन एकस्मिन्नसंभवात्‌ । नापि द्वितीयः । गुणस्य सतो ज्ञानस्य 


प्रामाण्यं प्रतिसमवायिकारणतया द्रव्यत्वापातात्‌ । 

(१) उनमें पहला विकल्प तो दोषपूरणं है क्योंकि कायं और कारण के 
बीच में भेद रहना आवश्यक है, दोनों तत्त्व एक ही में नहीं रह सकते | 
[ प्रामाण्य ही कारण और कायं दोनों बनकर अपनी उत्पत्ति अपने आप से 
नहीं कर सकता । ] (२) दूसरा विकल्प भी ग्राह्य नहीं है क्योंकि ( यदि ज्ञान 
से प्रामाएय उत्पन्न होता है तो ] ज्ञान को प्रामाण्य का समवायिकारण मानना 
पड़ेगा और ज्ञान को, जो गुण है, द्रव्य मानना पड़ेगा । [ गुण किसी का सम- 
वायिकारण नहीं हो सकता अतः प्रामारुप ( कार्य ) के कारणभूत ज्ञान को द्रव्य 
मानने का प्रसंग आ जायगा ! देखिये--भाषापरिच्छेद, २३- समवायिकारणत्वं 
द्रव्यस्येवेति विज्ञेयम्‌ । ] 

नापि तृतीयः ग्रामाण्यस्योपाधित्वे जातित्वे वा जन्मा- 
योगात्‌ । स्मृतित्वानधिकरणस्य ज्ञानस्य बाधात्यन्ताभावः आमा- 
ण्योपाधिः । न च तस्योत्पत्तिसंभवः । अत्यन्ताभावस्य नित्य- 
्वाभ्युपगमात्‌ | अत एव न जातेरपि जनिर्युज्यते । 

( ३ ) तीसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि उपाधि के रूप मेंलेंया 
जाति के रूप में, प्रामाण्य का जन्म होता ही नहीं । | प्रामाण्य का अर्थं है 
अनेक प्रामाणिक ज्ञानों में रहने वाला एक वर्म । ऐसे धर्म को सामान्य भी 
कहते हैं। सामान्य के दो भेद है--जाति और उपाधि । यदि प्रामाण्य को 
जाति में लेते हैं तो जाति नित्य होती है, अतः प्रामाण्य की उत्पत्ति मानना 
daa नहीं । अब यदि आप कहें कि प्रत्यक्षत्व आदि के संबन्ध होने से प्रामाण्य 
जाति नहीं है तब उसे उपाधि मानें । उपाधि के दो भेद है--सखण्ड और 
अखण्ड । यदि प्रामाण्य अखंड उपाधि के रूप में है तो नित्य ही है। यदि वह 
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ade उपाधि के रूप में हो तब तो द्रव्यादि पदार्थों में अन्तभूँत होकर कहीं । 

नित्य, कहीं अनित्य हो जायगा । जैसे पृथिवीत्व आदि से मिल जाने के कारण j 

शरीरत्व जाति नहीं है, बल्कि उपाधि है। ऐसा होने से 'शरीर में चेष्टा का 

आश्रय होना ही शरीरत्व है” अर्थात्‌ चेष्टा ही शरीरत्व है। अब चकि चेष्टा एक 

प्रकार की क्रिया है इसलिए शरीरत्व में क्रिया रूपी उपाधि होने के कारण | 

अनित्यता का आरोपण हो जायगा। इसमें प्रामाण्य यथार्थानुभवत्व अर्थात्‌ | 

अनुभव में रहनेवाली यथार्थता है। अनुभव चूँकि स्मृति से भिन्न ज्ञान है | 

इसलिए अनुभव की यथार्थता का अभिप्राय होगा--ब्राधा ( obstruction ) | 

का अत्यन्ताभाव । कारणा यह है कि बाधित ज्ञान यथार्थ नहीं होता । अतः यहाँ | 

उपाधि है--अनुभवात्मक ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव । अब जब उपाधि को | 

ही प्रामाण्य समझते हैं तब तो उपयुक्त बाधात्यन्ताभाव को ही प्रामाण्य मानते । 

होंगे । अत्यन्ताभाव भी नित्य ही होता है इसलिए उपाधि के रूप में भी प्रामाण्य 

को लेने पर इसकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । यही आगे कहते हैं । ] 
स्मृति के स्वभाव से जो पृथक्‌ हो वैसे ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव ही | 

प्रामाणय या उपाधि है ( यदि आप प्रामाण्य को उपाधि मानते हैं )। उसकी 

उत्पत्ति नहीं हो सकती क्योंकि अत्यन्ताभाव को सभी लोग नित्य मानते हैं । 

इसलिए जाति [के रूप में भी प्रामाण्य को स्वीकार करने पर उस ] की उत्पत्ति 

नहीं हो सकती है [ क्योंकि जाति भी नित्य ही होती है। ] 


नापि चतुर्थः । ज्ञानविशेषों द्यप्रमा । विशेषसामग्रयां च 
सामान्यसामग्री अनुप्रविशति शिंशपासामग्रयामिव वृक्षसामग्री । 
अपरथा तस्याकस्मिकत्वं प्रसज्येत | तस्मात्परतस्त्वेन स्वीकृता- | 
प्रामाण्य विज्ञानसामान्यसामग्रीजन्याश्रितमित्यतिव्याप्तिरापद्येत । | 


(४ ) चौथा विकल्प भी स्वीकार्य नहीं हैं। अप्रमा ( अयथार्थ अनुभव ) भी 
एक विशेष प्रकार का ज्ञान ही है । [ वस्तुतः सीपी रहने पर भी दूषित इन्द्रिय 
के कारण जो रजत की प्रतीति हो जातो है यह भी ज्ञान ही है। यह भी ज्ञान 
की सामान्य सामग्री ( इन्द्रिय, प्रकाश आदि ) से ही उत्पन्न होता है। ] ज्ञान की 
सामान्य सामग्री को उसकी विशेष सामग्री ( साधनों ) में अन्तर्भुक्त कर लिया 
जाता है । जैसे- वृक्ष की सामग्री ( सामान्य साधन ) को शिशपा की सामग्री 
में ही गिन लेते हैं । [ वृक्ष के सामान्य कारण हैं--मिट्टी, जल, हवा, धूप, बीज 
आदि । एक विशेष वृक्ष शिशपा है उसमें अन्य कारणों के साथ विशेष प्रकार का 
(faar का ) बीज भी कारणसामग्री में आता है । यह भी एक प्रकार का बीज 
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५६२ सर्वदशनसंग्रहे- 


ही है । यदि इसे बीज न मानें ] तो शिशपा वृक्ष की उत्पत्ति बिना बीज के आक- 
स्मिक रूप से होती है, ऐसा स्वीकार करना पड़ेगा । [ फल यह होगा कि] 
अयथार्थ ज्ञान भी ज्ञान की सामान्य सामग्री से उत्पन्न एक विशेष प्रकार का ज्ञान 
बन जायगा, जब कि आप ( मीमांसक लोग ) अयथार्थ ज्ञान अर्थात्‌ अप्रामाण्य 
को परतः के रूप में स्वीकार करते हैं, अतः अतिव्यामि-दोष हो जायगा । 
[ प्रामाण्य का लक्षण अप्रामाएय को भी अपने में समेट लेगा । } 

विशेष-जअप्रमा एक ज्ञान-विशेष है। विशेष कारणों में सामान्य कारणों 
का अन्तर्भाव हो जाता है। सामान्य कवि में जो गुण हैं वे विशेष कवि में भी 
होते ही हैं। अतः ज्ञान-विशेष में ज्ञान-सामान्य आ. गया। चौथे विकल्प के 
अनुसार ज्ञान के सामान्य कारणों से निकले ज्ञानविशेष पर प्रामार्य आधारित 
रहता है । तब तो अप्रमा भी प्रामाण्य ही की कोटि में आ गई क्‍योंकि यह भी 
ज्ञान के सामान्य कारणों से निकले ज्ञानविशेष पर ही आधारित है, यह सिद्ध 
किया गया है । ataa विकल्प में “मात्र' शब्द रख देने से उक्त दोष का परिहार 
हो जाता है। इसे आगे कहते हैं । 


` पञ्चमविकलपं विकल्पयामः | कि दोषाभावसहकृतज्ञानसा- 
मग्रीजन्यत्वमेव ज्ञानसामग्रीमात्रजन्यत्व कि वा दोषाभावासहकृत- 
ज्ञानसामग्रीजन्यत्त्रम्‌ ? नाद्यः । दोषाभावसहकृतज्ञानसामग्री- 
जन्यत्वमेव परतः प्रामाण्यवादिभिरुररीकरणात्‌ | 

(५ ) पांचवे विकल्प के सम्बन्ध में हमें पूछना है कि किवल ज्ञान के कारणों 
से उत्पत्ति होना' इसका अर्थ क्या है--( क ) क्या दोषाभाव के साथ ज्ञान के 
कारणों से उत्पन्न होता या (ख ) दोषाभाव से रहित होकर ज्ञान के कारणों 
से उत्पन्न होना ? 

(क) पहला विकल्प तो ठीक ही नहीं है क्योंकि दोषाभाव से युक्त ज्ञान 
के कारणों से उत्पन्न होना ही “परतः प्रामाण्य है इसलिए प्रामाण्य को बाह्य 
साधन से उत्पद ( परतः ) माननेवाले नैयाधिकादि इसे तुरत स्वी हार करलगे । | 

विशेष--चौथे विकल्प में दोष ( अतिव्याप्ति ) का प्रसंग देखा गया है । 
अयथार्थ ज्ञान जहाँ होता है उन स्थानों में सामान्य कारणों की अपेक्षा दोषरूपी 
कारण ही अधिक होता है । इसीलिए ‘ara’ शब्द का प्रयोग करके व्यावृत्ति 
( दोषों की ) की जाती है। उसी प्रकार यथार्थ ज्ञान के स्थलों में सामान्य 
सामग्री की अपेक्षा दोषाभाव-रूपी कारण ही अधिक है। अतः ‘ATA’ शब्द से 
उस दोषाभाव की व्यावृत्ति ( Exclusion ) करें या नहीं ? पहले विकल्प 
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में दोषाभाव क्री व्यावृत्ति नहीं करते, दूसरे विकल्प में व्यावृत्ति करते हैं । पहला 
विकल्प इसलिए उठाया गया कि व्यावृत्ति करने से प्रामाण्य के लक्षण का कोई 
उदाहरण हो नहीं दिया जा सकता, इसलिए दोषाभाव को हटाना ठोक नहीं 


है । दूसरे विकल्प के उठाने में कारण है कि यथार्थज्ञान में दोषाभाव कारण के - 


रूप में नहीं रह सकता, उसे हटाने पर भी कोई हानि नहीं है। 

नापि द्वितीयः । दोषाभावसहकृतत्वेन सामग्रयां सहकृतत्वे 
सिद्वेऽनन्यथासिद्धाबन्वयव्यतिरेकसिद्भतया दोषाभावस्य कारण- 
ताया बज्जलेपायमानत्वात्‌ । अभावः कारणमेव न भवतीति 
चेत्तदा वक्तव्यमभावस्य कायत्वमस्ति न वा ? यदि नास्ति 
तदा घटप्रध्वंसानुत्पच्या घटस्य नित्यताप्रसङ्गः । अथास्ति, 
किमपराद्धं कारणत्वेनेति सेयम्रुभयतस्पाशा रज्जुः । 

( ख ) दूसरा विकल्प भी ग्राह्य नहीं। [ दोषाभाव को ज्ञान सामग्री से 
हटा कर नहीं चला जा सकता । ] कारण यह है कि दोषाभाव के साथ-साथ ही 
ज्ञान सामग्री (ज्ञान के कारणों--जेसे इन्द्रिय, प्रकाश आदि) रहने पर ज्ञान 
की उत्पत्ति हो सकती है, उसके बिना नहीं ( दोषाभाव न रहने पर = दोष रहने 
पर ज्ञान सामग्री से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती )--इस प्रकार अन्वय-व्यतिरेक 
से हम [ ज्ञानोत्पत्ति के लिए ] कारणा के रूप में दोषाभाव को बज्जलेप ( सिमेंट 
के पलस्तर ] की तरह हृढ़ता से स्वीकार करंगे। अब यदि आप कहें कि हम 
अभाव को कारणः ही नहीं मानते, ऐसा होता ही नहीं तो बतलाइये कि अभाव 
कार्य हो सकता है या नहीं ? 

यदि अभाव कार्य नहीं हो सकता तो घट को नित्य मानना पड़ेगा क्योंकि 
घट के प्रध्वंस ( जो एक अभाव ही है ) की उत्पत्ति नहीं हो सकेगी। यदि अभाव 
कार्यं हो सकता है तो कारणा ने आपका कया बिगाडा है कि अभाव को कारण 
नहीं होने देते हैं। इस प्रकार दोनों ओर से बांधनेवाली रस्सी आपके ऊपर है 
[जो आपको फंसा ही लेगी ] । 
तदुदितमुदयनेन- 

७ ९ 
भावो यथा तथाभावः कारणं RATHA: | 


( न्या० Fo ११० ) 
इति | तथा च प्रयोगः--विमतं प्रामाण्यं ज्ञानहेत्वतिरिक्त- 
हेत्वधीनं कायस्वे सति तद्विशेषाश्रितत्वादप्रामाण्यवत्‌ । ग्रामाण्यं 
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परतो ज्ञायते अनम्यासदक्शायां सांशयिकत्वादप्रामाण्यवत्‌ | 
तस्मादुत्पत्ती wat च परतस्त्वे प्रमाणसंभवात्स्वतः सिद्धं 
ग्रामाण्यमित्येतत्पूतिकुष्माण्डायत इति चेत्‌-। 


इसे उदयन ने भी कहा है--जिस प्रकार भाव कारण होता है उसी प्रकार 
अभाव भी कार्ये की तरह कारण भी हो सकता है ( न्यायकुसुमांजलि, १।१० ) । 
[ अभाव को स्वरूपहीन होने के कारण समवायि-कारण मत समझिये किन्तु उसे 
निमित्त-कारण तो मान ही सकते हैं । इसमें कोई भी बाधा नहीं 2 । इस प्रकार 
उक्त पाँच प्रकारों में से किसी के द्वारा स्वतःप्रामाएय की निरुक्ति नहीं हो पाती 
मतः विवश होकर हमें परतः प्रामाण्य ही स्वीकार करना पड़ता है । अनुमान 
भी इसके लिए प्रमाण हो सकता है-] 

इसके लिए तकं ( Argument) इस रूपमें हो सकता है-- प्रस्तुत 
बिबादप्रस्त प्रामाण्य ज्ञान के सामान्य कारणों के अतिरिक्त किसी दूसरे कारण 
( दोषाभाव ) के अधीन है, क्योंकि यह कार्य होने के साथ-साथ ज्ञानविशेष 
पर आश्रित है जैसे अप्रामाण्य ।' [ इस प्रकार उत्पत्ति के विषय में प्रामाण्य 
को परतः सिद्ध करके अब ये नैयायिक ज्ञप्ति के विषय में भी इसे परतः सिद्ध 
करने का प्रयास कर रहे है-] प्रामाण्य को बाह्य साधन (जैसे--अनुमान) 
से ही जानते भी हैं क्योंकि जिस वस्तु का परिचय ( अभ्यास ) पहले से नहीं 
रहता है उसके विषय में संशय उत्पन्न होता है जैसे अप्रामाएय के विषय में 
होता है। [anma को तो मीमांसक भी परतः हो मानते हैं । जेंसे किसी 
अज्ञात मार्ग पर जाते-जाते कोई व्यक्ति जब जल देखता है तब सोचता है कि 
यह ज्ञान प्रमा है या नहीं--तात्वय यह कि संशय में पड़ जाता है। जब 
पास जाता है तब पहले से उत्पन्त जल-ज्ञान को तब प्रमा कहता 2 जब उससे 
सफल प्रवृत्ति उत्पन्न होती है। यदि ऐसा नहीं हुआ तो वह पूर्वज्ञान अप्रमा है— 
इस प्रकार अनुमान से प्रामाण्य का ज्ञान होता है। यदि प्रामाण्य ज्ञान को 
सामान्य रूप से ज्ञात करानेवाले कारणों से ही ज्ञात हो जाता तो ज्ञानोत्पत्ति के 
बाद ही आन्तर प्रत्यक्ष से ज्ञान AIGA हो जाता तथा उसीमें रहने वाला 
प्रामाण्य भी ज्ञात ही हो जातान संशय उत्पन्न होने का अवकाश a 
कहाँ था ? ] 

पूर्वपक्ष का निष्कर्ष--इसलिए उत्पत्ति और ज्ञि दोनों विषयों में परतः 
प्रामाएय के ही लिए प्रमाण संभव हैं और स्वतःसिद्ध प्रामाण्य तो मानना 
पके हुए कुम्हड़े की तरह व्यर्थ ( असंभव ? )है। 


a ५६४ 
( १२. स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि-शांका-समाधान ) 
तदेतदाकाशुष्टिहननायते | विज्ञानसामग्रीजन्यत्वे सति 
तदतिरिक्तदेत्वजन्यत्वं प्रमायाः स्वतस्त्वमिति निरुक्तिसंभवात्‌ | 
अस्ति चात्रानुमानम्‌--विमता प्रमा विज्ञानसामग्री जन्यत्वे सति 
तदतिरिक्तजन्या न भवति । अग्रमात्वानधिकरणत्वात्‌ | घटादि- 
प्रमावत्‌ | 

[ अब हम समाधान करते हैं--] उपयुक्त सारे के सारे तक आकाश में 
चूँसा चलाने के बराबर [ निष्फल | हैं। जो ज्ञान के सामान्य कारणों ( इन्द्रिय, 
प्रकाश आदि ) से उत्पन्न होने के साथ-साथ, उनके अतिरिक्त किसी भी दूसरे 
कारण से उत्पन्न न हो वही स्वतः प्रामाण्य है--इस प्रकार इसकी frat 
( Etymology ) दी जा सकती है। यही नहीं, इसमें अनुमान भी दिया जा 
सकता है--विवादग्रस्त प्रमा ज्ञान के साधारण कारणों से उत्पन्न होने के साथ- 
साथ उनके अतिरिक्त किसी कारण से उत्पन्न नहीं होती क्योंकि यह अप्रमा की 
तरह की चीज नहीं है, जिस तरह घट आदि प्रमाये हैं। [ज्ञान की सामान्य 


सामग्री ( कारण समूह ) से ही प्रमा-रूपी ज्ञानविशेष की उत्पत्ति होती है, न कि 
उसके अतिरिक्त किसी अधिक गुण से या दोषाभाव से। दोष तो प्रमा का 


प्रतिबन्धक है- ऐसा हम मानते हैं। | 
a चौदयनमनुमानं परतस्त्वसाधकमिति शङ्कनीयम्‌ । प्रमा 

दोषव्यतिरिक्तज्ञानहेत्वतिरिक्तजन्या न भवति ज्ञानत्वादप्रमा- 
वदिति प्रतिसाधनग्रहग्रस्तत्वात्‌ । ज्ञानसासग्रीमात्रादेव प्रमोत्प- 
पत्तिसंभवे तदतिरिक्तस्य गुणस्य दोषाभावस्य वा कारणत्व- 
कल्पनायां कल्पनागौरवग्रसङ्गाच्च । ननु दोषस्याग्रमाहेतुत्वेन 
तदाभावस्य प्रमां प्रति हेतुत्वं दुनिवारमिति चेन्न । दोषाभावस्या- 
प्रमाप्रतिवन्धकत्वेनान्यथासिद्धत्वात्‌ । 

ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए कि उदयनाचार्ये के द्वारा दिया गया अनुमान 
प्रामाण्य को परतः सिद्ध कर देगा । उनके अनुमान के विरुद्ध सिद्धि करने वाला 
( Counter-inference ) ग्रह उनके [ अनुमान के ] पीछे लगा हुआ है— 
“प्रमा ( यथार्थानुभव-यही पक्ष है ) दोषों से पृथक्‌ रहने वाले ज्ञान के सामान्य 
कारणों के अलावे किसी कारणा से उत्पन्न नहीं होती क्योंकि वह ज्ञान है जिस 


सर्वदशेनसंग्रहेः pi 
५६६ रशेनसंग्रहे- 


प्रकार अप्रमा ।# जब केवल ज्ञान-सामग्री (ज्ञान के सामान्य ) से 
ही प्रमा की उत्पत्ति हो सकती है तो उनके अतिरिक्त किसी गुण या दोषाभाव 
को कारण बनाना कल्पना-गौरव ( अनावश्यक कल्पना करना ) नामक दोष 
का भागी होगा । 

अब यदि कोई कहे कि दोष को तो आप ( मीमांसक ) अप्रमा का कारण 
मानते हैं तो दोष के अभाव को प्रमा का कारण मानना अनिवार्य है,तों 
हम कहेंगे कि ऐसी बात नहीं हो सकती । दोषाभाव केवल अप्रमा के प्रतिबन्धक 
के रूप में हम मानते हैं, इसकी सिद्धि दूसरे रूप में होती है। [sa घट के पूर्व 
निश्चित रूप से रहने पर भी दरडत्व या दरड के रूप को हम कारण नहीं 
मान सकते । कारण नहीं रहने पर भी उसकी पूववृत्ति ( पहले रहने ) का 
नियम तो रहेगा ही क्योंकि घट का दण्डत्व या दण्डर्प भले हो न हो, दण्ड तो 
है । दरड चूँकि दण्डत्व और दण्ड रूप के बिना रह नहीं सकता अतः इन्हें घट 
के पूर्व निश्चित रूप से रहना जरूरी है। दण्डत्वादि की सिद्धि दूसरे रूप में होती 
है ( अन्यथासिद्ध ) या इन्हें नहीं मानने से घट की सिद्धि नहीं होगी ( अन्यथा + 
असिद्ध )। उसी प्रकार प्रमाज्ञान के पूर्व में नियमतः रहने पर भी दोषाभाव 
को प्रमाज्ञान का कारण नहीं कह सकते, पर उसे पूर्व में रहना जरूरी है क्योंकि 
दोष अप्रमा का कारण है, दोष रहने पर प्रमा की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
इस प्रकार जहाँ प्रमा का ज्ञान होता है उन स्थलों में नियमतः पूर्व में रहने- 
बाला दोषाभाव इतना काम कर देता है कि अप्रमा के ज्ञान का प्रतिबन्ध 
हो जाये । प्रमा-ज्ञान के उत्पादन में उसकी कोई उपयोगी क्रिया नहीं होती । 
इस तरह दोषाभाव प्रमाज्ञान का कारणा नहीं, दूसरे रूप में उसकी सिद्धि होती 
है ( अन्यथा-सिद्ध । ] 


१२, तस्माद्‌ गुणेभ्यो दोपाणामभावस्तदभावतः | 
अप्रामाण्यद्टयासः्वं तेनोत्सगोंऽनपोदितः ॥ इति | 


[यदि प्रमाज्ञान के लिए गुणों को कारण के रूप में स्वीकार नहीं करेंगे 
तो गुणों को मानना ही व्यर्थ है। इसी के उत्तर में कहते हैं ]--इस प्रकार 
गुणों से दोषों के अभाव का बोध होता है और दोषों के अभाव से [ संशय और 
विपर्यय न हो सकने के कारण | दोनों प्रकार के anandi ( निश्चित 
anama तथा संदिग्ध अप्रामाण्य ) की सत्ता नहीं रहती । उसके बाद 
( अप्रामाष्य के अभाव में ) सामान्य ( उत्सगं ) प्रामाण्य का बहिष्कार नहीं 


# इस प्रकार उदयन का अनुमान सत्प्रतिपक्ष हेतु से युक्त है । 


ne 
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किया जा सकता [ क्योंकि अपवाद न रहने पर उत्सर्ग की ही शक्ति 
रहती है। ] 
विशेष--दूसरी पुस्तकों में--'तेनोत्सर्गो नयोदित.” पाठ है जिसका अर्थ 
होगा कि अप्रामाएय का अभाव रहने से उत्सर्ग अथांतु सामान्य का उदय 
स्वभावतः ( नयेन ) ही हो जायगा। इत प्रकार उत्पत्ति-विषयक प्रामाण्य 
का स्वतःसिद्ध होना प्रमाणित किया गया। अत्र ज्ञि (ज्ञान) के विषय | 
में भी जो प्रामाएय होता है उसकी स्वत:सिद्धि प्रमाणित की जाती है । 
( १२ क. ज्ञति-विषयक स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि) | 
तथा प्रमाज्ञपिरपि ज्ञानज्ञापकसामग्रीत एव जायते। न च i 
संशयाबुदयप्रसङ्गो बाधक इति युक्तं TTT! सत्यपि प्रतिमा- i 
सपुष्कलकारणे प्रतिबन्धकदोषादिसमवधानात्तदुपपत्तेः । कि च | 
तावकमनुमानं स्वतः प्रमाणं न वा ९ आद्येऽनेकान्तिकता | i 
द्वितीये तस्यापि परतः प्रामाण्यमेव तस्य, तस्यापीत्यनवस्था 
दुरवस्था स्यात्‌ । 
इसी तरह प्रमा की ज्ञि ( प्रामाण्य का ज्ञान ) भो ज्ञान के बोधक करणा | | 
से ही उत्पन्न होती है ( किन्ही बाह्य अनुमानादि करणों से नहीं )। ऐसा भो | 
कहना युक्ति-युक्त नहीं है कि संशय नाम की कोई चीज न रहने के कारण | l 
ऐसी विचारसरणि रखने पर बाधा पड़ेगी। संशय की सिद्धि वहीं होती है | | 
जहाँ यद्यपि ज्ञान ( प्रतिभास ) को उत्पन्न करने वाले सभी कारण विद्यमात 
हों, तथापि कुछ प्रतिबन्धक कारणों--जैसे दोष आदि-की भी साथ-साथ ही 
सत्ता रहे । 
अच्छा, अब यह कहें कि आप का ( उदयन का ) उक्त अनुमान अपने | | 
आप में प्रमाण है या नहीं ? यदि स्वतः प्रमाण है तो [ आपके द्वारा प्रामाण्य ॥ 
को परतः माने जाते का नियम ] व्यभिचरित होगा ( एकान्त रूप से प्रतिष्ठित । 
नहीं होगा क्योंकि आप दोनों ओर प्रामाएय को ले चलेंगे । ) अब, यदि स्वतः 
प्रमाण नहीं मानते हैं तो उसकी सिद्धि के लिए कोई दूसरा प्रमाण देना होगा, 
फिर उस अनुभव को सिद्धि के लिए भी दूसरा प्रामाण्य होगा--इस प्रकार A 
अनवस्था होगी जिसका निवारण नहीं किया जा सकता । [इस प्रकार हमें P 
स्वतः प्रामाण्य ही सिद्ध मानना पडेगा । कोई चीज देखकर हम उसकी प्राप्ति | 
के लिए तुरत दौड़ पड़ते हें । यह नहीं सोचने लगते क्रि अनुमानादि से प्रामाण्य 
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का निश्चय करें । यदि प्रामाण्य को परतः स्वीकार करेंगे तो प्रवृत्ति में शीघ्रता 
नहीं हो सकेगी । ] 

( १३. प्रामाण्य का उपयोग प्रवृत्ति में नहीं होता--उद्यन ) 

यदत्र कुसुमाञ्जलावुदयनेन झटिति IgA: प्रामाण्य- 
निश्रयाधीनत्वाभावमापादयता प्रण्यगादि--प्रबृत्िहीच्छाम- 
c 

पेक्षते । तत्पाचुर्य चेच्छाप्राचुयंम्‌ । इच्छा चेष्टसाधनताज्ञानम्‌ | 
तस्चेष्टजातीयत्वलिज्ञालुभवम्‌। सो$पीन्३्रियाथेसंनिकर्पम्‌ । 
प्रामाण्यग्रहणं तु न क्वचिदुपयुज्यते' इति | 

इस प्रसंग में न्यायकुसुमांजलि में ( उदयनाचायं ने, मनुष्यों में शीघ्र तथा 
प्रचुर रूप से उत्पन्न होने वाली प्रवृत्ति ( क्रिया ) को, प्रामाण्य-निश्चय के अधीन 
न रहने का प्रतिपादन करते समय, कहा है--'प्रवृत्ति इच्छा की अपेक्षा रखती 
है । यदि प्रचुर रूप में प्रवृत्ति हुई तो anà कि वहाँ इच्छा ही प्रचुर रूप में हैं । 
इच्छा उस ज्ञान की अपेक्षा रखती है ।जससे इष्ट वस्तुओं का बोध [ इच्छापूर्ति 
के ] साधन के रूप में होता है। यह ज्ञान भी उस लिंग के अनुभव की अपेक्षा 


करता है जिस ( लिंग ) के द्वारा, दृष्ट वस्तु प्रस्तुत वस्तु की जाति की है, ऐसा 
बोध होता है। यह अनुभव भी इन्द्रियों और वस्तुओ के संनिकर्ष पर भी निर्भर 
करता है । प्रामाण्य का ग्रहण करने की आवश्यकता तो कहीं पर है ही नहीं । 
[ प्रामाणय-ग्रहण करने से प्रवृत्ति उत्पन्न नहीं होती । ]' 


( १३ क. इसका खंडन ) 

तदपि तस्करस्य पुरस्तात्कक्षे सुवर्णमुपेत्य सवोज्ञोद्घाटन- 

मिव प्रतिभाति । यतः समीहितसाधनताज्ञानमेव प्रमाणतया- 

वगम्यमानमिच्छां जनयतीत्यत्रेव स्फुट एव प्रामाण्यग्रहणस्यो- 

पयोगः | किं च क्कचिदपि चेन्निविंचिकित्सा प्रवृत्ति; संशयादुप- 

पद्येत, तहिं सर्वत्र तथामावसंभवात्‌ प्रामाण्यनिश्चयो निरथेकः 
स्यात्‌ | 

जैसे कोई चोर सामने ही अपनी काँख में सोना चुराये और पूछने पर 


समूचा शरीर झाड़कर दिखला दे उसी तरह आपकी ये बातें भी हैं । क्योंकि 
इष्ट वस्तु का [ इच्छापूति के ] साधन के रूप में बोध कराने वाला ज्ञान 
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प्रमाण-ख्प में अवगत होता है, वही इच्छा को उत्पन्न करता है- यहीं पर तो 
प्रामाएय-प्रहण की आवश्यकता स्पष्ट हो जाती है। इसके अतिरिक्त, यदि कहीं 
भी संशय से उत्पन्न निश्चित प्रवृत्ति की सिद्धि हो गई (= संशय से उत्पन्न 
प्रवृत्ति का एक भी उदाहरण निश्चित कर लिया गया ), तो सभी स्थानों पर 
वैसा हो होने की संभावना होगी एवं प्रामाएय का विश्वय करना व्यर्थ सिद्ध 
होगा । [ संशय के कारण कहीं भी प्रवृत्ति नहीं होगी क्योंकि अनिश्चित वस्तु 
में सत्ता ही दुलंभ है ] 

तथो्तम्‌--अनिथितस्य सत्वमेव दुलेभमिति । यदि aa 
सुलभ भवेत्तदा प्रामाण्यं दत्तजलाञ्जलिकं भवेदित्यलमतिप्रपश्चेन । 
यस्मादुक्तम्‌ 


१३. तस्मात्सद्वोधकत्वेन भ्राप्ता बुद्धेः प्रमाणता | 
अर्थान्यथात्वदेतत्थदोपज्ञानादपोद्यते ॥ इति | 


Sar ही कहा गया है-- अनिश्चित वस्तु की सत्ता ही दुर्लभ होठी है ।' 
यदि उसकी सत्ता आसानी से पायी जा सकती तब तो प्रामाण्य नाम की कोई 
वस्तु ही संसार में नहीं रहे [ प्रामाएय को ही जलांजलि दे दी जाय- स्वतः 
और परतः का प्रश्‍न ही समाप्त हो जाय । ] अधिक विस्तार करने से कोई लाभ 
नहीं है। चूँकि कहा गया है-- 

“इसलिए ag वस्तु के बोधक के रूप में जो बुद्धि का प्रमाण्य देखा जाता है 
ag उस दोष-ज्ञान से ही नष्ट हो जाता है जिस दोष-ज्ञान की उत्पत्ति वस्तु 
की अन्यथा प्रतीति ( जैसे सीपी की चाँदी के रूप में प्रतीति ) से होती है ।! 
[ प्रामाण्य सद्गस्तु का बोध कराता है । किन्तु जब वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में 
होती है तब उक्त प्रामाण्य का अपवाद हो जाता है क्योंकि ऐसी दशा में अप्रा- 
आण्य हो जाता है। सामान्य रूप से प्रामाण्य की प्रतीति होती है जब कि अप- 
बाद के रूप में अप्रामाण्य आता है । | 


( १४. मीमांसा-दर्शन का उपसंहार ) 
तस्माद स्वतःसिद्धप्रमाणभावे “ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामो 
aaa’ इत्यादिविध्यर्थवादमन्त्रनामधेयात्मके I “यजेत' इत्यत्र 
qaa: प्रकृत्यथॉपरक्तां भावनामभिघत्ते- इति सिद्धे व्युत्पत्ति- 
मभ्युपगच्छतामभिहितान्वयवादिनां भट्टाचायोणां सिद्धान्तः । 
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यागविषयं नियोगमिति कार्य व्युत्पत्तिमनुसरतामन्विताभिधा- 
नवादिनां प्रभाकरगुरूणां सिद्धान्त इति सर्वमवदातम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रहे जैमिनिदशनम्‌ ॥ 


—— 

इसलिए धर्म के विषय में [वेद का ] प्रामाण्य अपने आप में सिद्ध है। 
“ज्योतिष्टोम के द्वारा स्वर्गं की कामना करने वाला व्यक्ति यज्ञ करे! इत्यादि 
विधि, अर्थवाद, मन्त्र तथा नामधेय से लक्षित वैदिक वाबयों में 'यजेत' शब्द में 
वर्तमान ‘a’ ( विधिलिङ्‌ ) प्रत्यय प्रकृति ( Jaa धातु ) के अर्थ (याग) से 
उपरक्त ( सम्बद्ध ) भावना का बोध कराता है। [ 'त' प्रत्यय विधि के अर्थ में 
आता है। कुमारिल के अनुसार विधि शाब्दी भावना है, यद्यपि आर्थी भावना 
भी 'त' प्रत्यय से ही प्रकट होती है । 'यजेत' में २/ यज-धातु प्रकृति है जिसका 
अर्थ है याग । उस याग के विषय में जो प्रवृत्ति होती है, उसे ही आर्थी भावना 
कहते हैं। उक्त अर्थमावना रूपी फल को देने वाली शाब्दी भावना है अर्थात्‌ 
श्रुति के द्वारा दी गई प्रेरणा ही शब्दभावना है।। 

इस प्रकार सिद्ध ( शब्दों ) में व्युत्पत्ति ( अथंबोब कराने की शक्ति मानने- 
बाले अभिहितान्वयवादी भट्टाचायों ( कुमारिल के मतानुयायियों ) का यह 
सिद्धान्त है । अन्विताभिधानवादी प्रभाकर-गुरु जो कायं [ में लगे हुए वाक्यों में 
अन्वित पदों ] में व्युत्पत्ति ( अथंबोधिका शक्ति ) मानते हैं, उनका सिद्धान्त है कि 
[ यह त-प्रत्यय पूरे वाक्य से सम्बद्ध ] याग-विषयक नियोग ( आज्ञा ) का बोध 
कराता है । इस प्रकार सब स्पष्ट हुआ | [प्रभाकर गुरु का कहना है कि शक्ति का 
ग्रहण करानेवाले साधनों में वृद्ध-व्यवहार सर्वोत्तम है। इस वृद्धव्यवहार से गो- 
आदि शब्दों का शक्तिग्रह होता है किन्तु यह कार्ये ( वाक्य ) में afaa गो-आदि 
अर्था में ही होता है अकेले 'गौः' आदि शब्दों में नहीं। उनके अनुसार पृथक 
पदों का कोई अर्थ नहीं । 'गामानय' वाक्य में आनयन-क्रिया से afaa 
(संबद्ध ) गौ को देखकर ही शक्तिग्रह ( अथंबोध ) होता है। ये विधिको 
शाब्दो भावना न मानकर नियोग ( आज्ञा ) मानते हैं । सभी पदों की शक्ति 
कार्य में अन्वित होने पर ही होती है। यह दशा तो लौकिक वाक्यों की हुई । 
जो वाक्य वेद में सिद्ध हैं उनमें कार्याश कहाँ से लायेंगे ? विवश होकर लक्षणा 
का सर्वत्र आश्रय लेना पड़ेगा । 

कुमारिल भट्ट उसे नहीं मानते । पहले तो कार्य में अन्बित होने पर ही 
शक्तिग्रह होता है, शक्तिग्रह होने पर भी कार्यां का त्याग ही कर देना पड़ता 
है । सिद्ध वाक्यों में ada लक्षणा का सहारा लेना कठिन भी है। ऐसी बात 
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भी नहीं कि हमें विवश होकर लक्षणा स्वीकार करनी पड़ेगी । जो लोग लक्षणा 
को खूब समझते हैं वे भी सिद्धवाक्यो में लक्षणा को अपने मस्तिष्क में नहीं 
बैठा पायेंगे क्योंकि लक्षणा के जो मुस्यार्थबाध आदि कारण हैं उनका अनुभव 
नहीं हो सकेगा । अतः प्रभाकर का मत स्वीकायं नहीं है। शब्दों का पहले 
ay लग जाता है तब आकांक्षा, योग्यता आदि के बल से उनका अन्वय होता 
है जिससे वाक्यार्थ-बोध होता है। यह कुमारिल का अभिहितान्वयवाद 
है । प्रभाकर के अनुसार वाक्य में शब्दों का अन्वय होने के बाद उनका पृथक्‌ 
अभिधान होता है-इसे अन्विताभिधानचाद्‌ कहते हैं । तदनुसार “गौ: का 
अथं गोसव नहीं है बल्कि 'आनयनान्वित-गोत्व' ( अर्थात्‌ आनयनःक्रिया से संबद्ध 
गोत्व ) है--वस्तुतः ‘गामानय’ वाक्य के साथ यह बात है । ] 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणा-माधव के सवंदशंनसंग्रह में जेमिनि-दर्शन समाप्त हुआ | 


विद्योष--प्रस्तुत स्थान में वेद के चार भागों के नाम लिये गये हैं--विधि, 
अर्थवाद, मंत्र, नामघेय। अज्ञात वस्तु का बोध करानेवाले वाक्य को विधि 
कहते हैं जेसे--'अम्निहोत्रंजुहुयार्स्वर्गकामः ।' यह वाक्य किसी भी दूसरे प्रमाण 
से अप्राप्त होम का विधान करता है जिस होम का प्रयोजन है स्वगं-प्राप्ति । 
वाक्यार्थ होगा कि अग्निहोत्र-होम से स्वर्ग की भावना करे । स्तुति या निन्दा 
करने बाले वाक्य को अर्थबाद्‌ कहते हैं जेसे--'वायुवें क्षेपिष्ठा देवता” ( Fo 
सं० २।१।१ ) । इस अर्थवाद से वायु देवता की स्तुति होती है तथा --'वायव्यं 
श्वेतमालभेत” ( वहीं )--इस विधि की प्रशंसा की जाती है । 'सोऽरोदीत्‌ az- 
द्रस्य रुद्रत्वम्‌? ( Jo do १।५।१ )--यह अर्थवाद रोदन से रजत की उत्पत्ति 
का बोध कराता है और साथ-साथ 'बहिषि रजतं न देयम्‌' इस निषेध का 
समर्थन कराते हुए रजत की निन्दा करता है। प्रयोग से समवेत वस्तुओं का 
बोध करानेवाला वेदभाग मंत्र है। जेसे--'स्योनं ते सदनं कृणोमि’ ( To aro 
३।६ ) । पुरोडाश का आसन ( रखने का स्थान) सुखद बनाने का अर्थ है 
जिसकी अभिव्यक्ति करते हुए यज्ञादि कर्मों में इसका उपयोग बतलाया गया है। 
अर्थे का स्मरण मंत्रों से ही किया जाता है अत: मंत्रों का संकलन farda नहीं 
है । यज्ञविशेष के नामों को नामधेय कहते हैं जैसे--'उद्डिदा यजेत” में उद्धिद्‌ 
एक याग का नाम है। 

इति बालकविनोमाशङ्कूरेण रचितायां संदर्शन संग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 

व्याख्यायां जेमिनिदर्शनमवसितम ॥ 


— Sto 


( १३ ) पाणिनि-दर्शनम्‌ 


स्फोटात्मकं प्रणवबैकृतिरूपमेत-- 

त्तत्तं समादिशति यञ्च जगद्विंबर्तम | 
शब्दार्थेबन्धमखिलं किल यद्विधत्ते 

बन्दे तदेव पथि पाणिनिशब्दशास््म्‌ ॥ ऋषिः 


( १. प्रकृति-प्रत्यय का विभाजन ) 
नन्वयं प्रक्गतिभागोऽयं प्रत्ययभाग इति प्रकृतिप्रत्ययतिभागः 


कथमवगम्यत इति चेत्‌--पीतपातञ्जलजलानामेतश्चोद्यं चम- 
त्कारं न करोति । व्याकरणशास्नस्य प्रकृतिम्रत्य यवि भागप्रतिपा- 
दनपरतायाः प्रसिद्धत्वात्‌ । 


'इतना खंड प्रकृति है और इतना खंड प्रत्यय --इस प्रकार प्रकृति और 
प्रत्यय का विभाग केसे जाना जाय ? [ हम उत्तर दंगे कि ] जिन लोगों ने 
पतंजलि के [ महाभाष्यरूपी ] जल का पान कर लिया है उन्हें यह प्रश्‍न आश्चयं 
में नहीं डालता । यह प्रसिद्ध है कि व्याकरणशास्त्र प्रकृति और प्रत्यय के 
विभाग का ही वणान करता है। 


विशेष- किसी शब्द का खणड दो भागों में किया जाता है-प्रकृति और 
प्रत्यय | व्याकरण का आरम्भ प्रकृति-प्रत्यय-विभाग के लिए ही हुआ था जैसा 
कि आदि वैयाकरणा इन्द्र के विषय में कथा है (ते० सं० ६।४।७।३ ) । पहले 
वाणी अव्याकृत अर्थात्‌ समुद्रादि की अव्यक्त safai की तरह एकात्मक थी । 
प्रकृति-प्रत्यय, पद-वाक्य आदि के विभाग उसमें नहीं थे । इन्द्र ने देवताओं की 
प्रार्थना पर इस वाणी को व्याक्कति-युक्त किया, gral में बाँट दिया । इस तरह 
व्याकरण” शब्द से ही शब्द-व्युत्पादन या प्रकृति-प्रत्यय-विभाग का अर्थ समझा 
जाता है । ( व्याक्रियन्ते = व्युत्पाद्यन्ते = प्रक्ृतिप्रत्ययादिविभागाः कल्प्यन्तेऽनेनेति 
व्याकरणाम्‌ । ) 

जिस खंड के बाद प्रत्यय लगाये जाने का विधान किया जाय उसे प्रकृति- 
खंड कहते हैं जेसे--'राम:? में राम-शब्द प्रकृति है, विसर्ग ( या 'तु'--पाणिनि 
के अनुसार ) प्रत्यय है । 'राम' प्रातिपदिक में भी रम्‌ घातु प्रकृति है, 'अ! 
प्रत्यय । 'गमन' में गम्‌ प्रकृति 'अन' प्रत्यय । यहाँ 'पीतपातज्ञलजल' में रूपक 
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रखा गया है। पतंजलि के लिखे हुए महाभाष्य को समुद्र मानकर उसके जल 
का पान करनेवाले = महाभाष्य का सम्यक्‌ अध्ययन करनेवाले व्यक्तियों ( वैया- 
करणों ) का संकेत किया गया है। 
( २. 'अथ शब्दानुशासनम्‌! का अर्थ ) 
तथा हि पतञ्जलेभगवतों महाभाष्यकारस्येदमादिमं TATA 
“अथ शब्दानुशासनम! ( पात० म० भा० १।१।१ ) इति। 
७ ९ 
अस्यार्थः--अथेत्ययं शब्दोडघिकाराथः प्रयुज्यते । अधिकारः 
प्रस्तावः । प्रारम्भ इति यावत्‌ | शब्दानुशासनशब्देन च पाणि- 
निप्रणीत॑ व्याकरणशास्त्रं विवक्ष्यते । शब्दानुशासनमित्येताव- 
त्यभिधीयमाने संदेहः स्यात्‌ । किं शब्दानुशासनं प्रस्तूयते न 
वेति । तथा मा प्रसाडक्षीदित्यथशब्दं प्रायुङक्त । 
महाभाष्य के रचयिता भगवान्‌ पतंजलि का. यह पहला वाक्य है--अथ- 
दाब्दानुशासनम अर्थात्‌ अब ( यहाँ से ) शब्दों का अनुशासन ( Exposi- 
tion ) आरंभ होता है ( To म० भा० १।१।१ )।% 
इसका अर्थ इस प्रकार है--'अथ' शब्द अधिकार के अर्थ में प्रयुक्त होता है। 
अधिकार का अर्थ है प्रस्तुत करना, या आरंभ करना । 'शब्दानुशासन' शब्द 
से पाणिनि के द्वारा लिखा हुआ व्याकरणाशासत्र समझा जाता है। यदि केवल 
'शब्दानुशासनम्‌' इतना ही कहते तो संदेह रह ही जाता कि शब्दानुशासन 
प्रस्तुत किया जा रहा है या नहीं ? ऐसा ( ऐसे संदेह का ) प्रसंग न उठे इसलिए 
“अथ? शब्द का प्रयोग किया गया है । 
विशेष--अपने प्रथम वाक्य की व्याख्या भाष्यकार स्वयं कर रहे हैं | 
ऐसा न सोचें कि व्याख्या करने के कारण वह वाक्य किसी दूसरे का लिखा 
हुआ है। केयट भी लिखते है--स्ववाक्यं व्याख्यातुं तदवयवमथशब्दं तावद्‌ 
व्याचष्टे । 'अथं' शब्द का प्रयोग यदि न करें तो केवल 'शब्दानुशासनम्‌! कहना 
पडेगा । ऐसी दशा में वाक्य की पूर्ति नहीं होती, पूति करने के लिए अन्वय 
के योग्य क्रिया-पद का अध्याहार करना पड़ेगा । अब कौन सी क्रिया आवे ? 


* भाष्य का लक्षण 
gaf वष्यंते यत्र वाक्यैः सूत्रानुसारिभिः । 
स्वपदानि च ania भाष्यं भाष्यविदो विदुः ॥ 


z सर्वेदशनसंग्रदे- 


“प्रस्तूयते? या 'स्तूयते’ या क्या ? अथ शब्द का : होते हो यह सहल हो 
जाता है। अथ का अर्थ है प्रारंभ । बस, प्रस्तूयते? क्रिया का अध्याहार कर 
लेंगे । अन्य क्रियाओं का अध्याहार करने से 'अथ' के साथ संगति नहीं बैठती । 
अथ शब्दप्रयोगबलेनाथोन्तरव्युदासेन प्रस्तूयत इत्यस्याः 
~ = p 

भिधीयमानत्वात्‌ । अनेन हि वैदिकाः शब्दाः “शं नो देवीर- 
मिष्टये! ( अथव do ११, ऋ० सं० १०।९।४ ) इत्यादय- 
स्तदुपकारिणो लौकिकाः शब्दाः “गोरश्वः पुरुषो हस्ती शकुनिः' 
इत्यादयझ्चाचुशिष्यन्ते, व्युत्पाद्य संस्क्रियन्ते प्रक्ृतिग्रत्ययत्रिभा- 
गवत्तया बोधयन्त इति शब्दानुशासनम्‌ | 

‘aq’ शब्द का प्रयोग करने से दूसरे अर्था ( जैसे स्तुति करना, ada 
करना आदि ) का निराकरण करके प्रस्तुत किया जाता है” ऐसा अर्थ रखते 
हैं । [यही कारण है कि 'अथ' शब्द आरम्भ में दिया गया gi] 

इस प्रकार 'शं नो देवीरमिष्ट्ये' ( दिव्य जल हमारा कल्याण करें और 
इच्छापूर्ति में सहायक हों, अथवं ११ ) इत्यादि वेदिक शब्दों का और [ अर्थ- 
प्रकाशन के माध्यम से उनकी सहायता करने वाले “गौ, अश्व, पुरुष, शकुनि’ 
आदि लौकिक शब्दों का अनुशासन होता है, व्युःपत्ति के द्वारा उसका संस्कार 
होता है, ये प्रकृति और प्रत्यय के रूप में बाँट कर समझे जाते हैं -- यही शब्दा" 
नुशासन है । [ वैदिक शब्दों का अर्थबोध भो लौकिक शब्दों की तरह ही होता 
है। वहाँ भी पद की शक्ति मानी जाती है--जिस शब्द को शक्ति ( सामथ्यं 
( Denotation ) का ज्ञान लौकिक भाषा में हो गया, उसका ज्ञान वेद में 
भी हो जायगा। लोक में शब्दशक्ति-बोध कराने के कई उपाय हैं बैसे-- 
वृद्धव्यवहार, व्याकरण, कोश, आदि । इन शक्तिग्राहक प्रमाणों के द्वारा कोई 
ब्यक्ति लोक में शब्दशक्ति का बोध कर लेता है तब वेद में भी ऐसा शाब्दबोध 
हो जाता है । ( लोकावगतसामथ्यं: शब्दो वेदेऽपि बोधकः । ) अतः लौकिक 
शब्दशक्ति की आधारशिला पर वेदिक शब्दशक्ति अवलंबित है। मीमांसक भी 
वेद में अर्थ मानने के लिए लौकिक वाक्यो की युक्ति देते हैं | 


(२ क. शब्दानुशासन’ पर विचार-विमशे ) 
अत्र केचितपर्यनुयुञ्जते--अनुद्चासिक्रियायाः सकमेकत्वा- 
IN 
स्कर्मभूतस्य शब्दस्य कतेभूतस्याचार्यस्य प्रास सत्याम्‌ ‘उभयः 


<< 
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प्राप्ती कर्मणि! ( पा० खू २।३।६६ ) इत्यलुशासनबलात्‌ 
x धातव्या bona १ 
कर्मण्येषा पष्ठी विधातव्या । तथा च "कमणि च' ( पा० ae 
२२१४ ) इति समासप्रतिवेधसंभवाच्छब्दानुशासनशब्दो न 
प्रमाणपथमवतरतीति । 
यहाँ पर कुछ लोग प्रश्न करते हैं कि अनुशासन-क्रिया सकमंक है, प्रस्तुत 
शब्द ( शब्दानुशासन ) में उसका कर्म 'शब्द' है और कर्ता 'आचार्य' ( जो 
अप्रयुक्त है ) है। दोनों शब्दों में [ aiai: कृति’ ( पा० Jo २।३।६५ ) 
के अनुसार ] षष्ठी होने की संभावना हो जाने पर 'उमयप्राप्तौ कर्मणा' ( पा० | 
qo २।३।६६ ) के अनुसार यहाँ पर कर्म में ही षष्ठी विहित होतीं चाहिए । 
[इसलिए शब्दानामनुशासनम्‌ = शब्दानुशासनम्‌, यह षष्ठी तत्पुरुष समास होगा ।| 
किन्तु adf च' ( पा० ge २।२।१४ ) के अनुसार कर्म में षष्ठी होते पर 
समास नहीं होता, अतः शब्दानुशासन-शब्द किसी भी दशा में प्रामाणिक नहीं 
माना जा सकता । 
विशेष--'अनुशासन” शब्द अनुःपूर्वक \/ शास्‌ में ल्युट्‌ प्रत्यय करके बनता 
है। ल्युट्‌ कृत्‌ प्रत्यय है क्योंकि घातु से विहित, अतिङ्‌ है ( देखिये--कृदतिडू 
३।१।९३ ) । किसी धातु में कृतु प्रत्यय होने पर उस क्रिया के कर्ता और कमं 
में षष्ठी होती है । यदि किसी स्थान पर दोनों पहुँच जायें तो कर्म का पलड़ा 
भारी रहता हे । अनुशासन का कर्म 'शब्द' हे अतः षष्ठी तो होगी पर "कर्मणि 
च' सूत्र पहले से ही समास न होने देने के लिए तैयार है । 'शब्दानुशासन' 
यह समस्त ( Compound ) पद नहीं होगा; हाँ, “शब्दों का अनुशासन' 
ऐसा व्यस्त वाक्य हो सकता है। केवल समास नहीं होगा, षष्ठी होने से कौन 
रोकता 2 ? यह शंका 'शब्दानुशासन' शब्द के साघुत्व पर ही उठाई गई है । 
अत्रायं समाधिरमिधीयते--यस्मिन्कृत्मत्यये कतृकमेणो- 
` A 0०. पष्ठीविर्भा क्तिर्भ A 
रुभयोः ग्राप्तिरस्ति, तत्र कमण्येव वति न कतेरीति 
बहु्रीहिविज्ञानबलान्नियम्यते। तद्‌ यथा--आश्वर्यो ग्रां 
दोह्ोऽशिक्षितिन गोपालकेनेति । शब्दानुशासनमित्यत्र तु शब्दा- 
नामनुशासनं नाथोनामित्येतावतो विवक्षितस्यार्थस्या चायस्य 
c A fi A 
कठुरुपादानेन विनापि सुप्रतिपादत्वादाचायोपादानमर्किचित्करम्‌। 
अब इसका समाधान बतलाते हैं । सूत्र को बहुब्रीहि समास में तोड़ने पर 
( उभयोः प्राप्ति: यस्मिन्कृत्परत्यये स उभयप्रात्ति:) यह अर्थ निकलता है कि जब 
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कृत्‌ प्रत्यय के होने पर [क्रिया के ] कर्ता और कमं दोनों का प्रयोग हो, 
वहाँ कर्म में ही षष्ठी होती है, कर्ता में नहीं--यह नियम ( Restriction ) 
हुआ । जैसे--आश्चर्यो गवां दोहः अशिक्षितेन गोपालकेन ( मूर्ख या 
अनाड़ी ग्वाले के द्वारा गौओं का दुहा जाना आश्रयंजनक है )। [ “उभयप्रातौ 
कर्मणि? सूत्र में ऊपर के 'कतृंकमंणोः कृति” से 'कृति' शब्द का agada होता 
है तथा 'उभयप्राप्ती कृति' ऐसा करके दोनों में विशेष्य-विशेषशा-भाव माना जाता 
है। अर्थ यह हुआ कि जिन कृत्-प्रत्ययों के प्रयोग में कर्ता और कमं दोनों आ 
रहे हों वेसी अवस्था में 'कठुंक्र्मणोः कृति' से कर्ता में होनेवाली षष्ठी न होकर 
केवल कमं में ही हो- जब केवल कर्ता का प्रयोग हो तब उसमें षष्ठी होगी । 
"दोहः? शब्द दुह्‌ + घन्‌ करके बना है, दुह का कर्ता है 'गोपालक' और कर्म है 
“गो! । दोनों का प्रयोग एक ही साथ हुआ है अतः कर्ता में षष्ठी न होकर कर्म 
“गो? को षष्ठी हुई- गवां दोहः । यह उस सूत्र का अथं है । ] 

'शब्दानुशासन? शब्द में तो “शब्दों का अनुशासन, अर्थो का नहीं” इतनी ही 
बात कहने की है, जो कर्ता आचार्य” को बिना लाये भी अच्छी तरह स्पष्ट हो 
जाती है अतः 'आचार्य” शब्द का लाया जाना कोई विशेष प्रयोजन नहीं रखता । 


तस्मादुभयग्राप्तेरभावादुभयप्राप्ती कर्मणीत्येपा षष्टी न 
र चे a 
भवति । किन्तु “कतेक्मेणोः कृति! ( पा० wo २।३।६५ ) 
A Sa a 
इति कृद्योगे कतेरि कर्मणि च पष्ठीविभक्तिभवतीति कृद्योगल- 
क्षणा षष्टी भविष्यति । तथा च इध्मप्रतरश्चन-पलाशञशातनादिव- 
त्समासो भविष्यति | 
इसलिए दोनों ( कर्ता और कमं ) का प्रयोग न होने से इस स्थान पर 
“उभयप्राप्तौ कर्मणि’ ( २।३।६६ ) से षष्ठी नहीं होती । [ 'कमंणि च' ( २।- 
२१४ ) के द्वारा जो कर्म में षष्ठी का समास-निषेध किया गया है वह 'उभय 
प्राप्ती कर्मणि’ सूत्र से होने वाली षष्ठी का ही है। काशिका--'उभयप्राप्ती 
कर्मीण' इति षष्ठया इदं ग्रहणम्‌ (go १०१ )। किसी अन्य सूत्र से यदि कर्म 
में षष्ठी हो तो उसका समास-निषेध नहीं होता । ] 
किन्तु यहाँ पर aardt: कृति? ( पा० ge २।३।६५ ) सूत्र से दन्त 
के योग में कर्ता और कर्म में (एक बार में एक के ही प्रयोग में ) षष्ठी- 
विभक्ति होती है अतः कृत्‌ प्रत्यय के प्रयोग से सम्बद्ध षष्ठी यहाँ होगी । [ फल 
यह निकला कि saand कर्मणि’ से षष्ठी नहीं हुई है कि समास न हो; 
यहाँ तो 'कतृंकम॑शोः कृति” से षष्ठी हुई है अतः समास होने में कोई बाधा 
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नहीं । ] अतः 'इ्मप्रत्रश्‍चन' ( लकड़ी का चीरना ), 'पलाशशातन' ( पलाश 
का काटना ) आदि शब्दों की तरह समास होगा । [ इच्मस्य प्रव्रश्चनः = 
इच्मप्रत्रश्‍चन: | इध्म' यें कर्मणि षष्टी है परन्तु 'कतृंकमंणोः कृति” से हुई है 
अतः समास हुआ। उसी प्रकार 'शब्दानामनुश!सनुम्‌ = शब्दानुशासनम्‌' भी 
होगा । 'षष्टी' ( पाऽ qo Ws ) पर वार्तिक भी है-कृद्योगा षष्ठी समस्यत 
इति वाच्यम्‌ अर्थात्‌ 'कतृंकमंणो: कृति” सुत्र से होनेवाली प्रष्ठी विभक्ति से युक्त 
शब्द का समास दूसरे समथं सुबन्त के साथ हो सकता है।] 


कतय्यपि षष्टी भवतीति केचिद्‌ ब्रुवते। अत एवोक्त 
काणिकावृत्तो ( २।३।६६, Jo १२२ )--केचिदविशेषेणव 
विभाषामिच्छन्ति, शब्दानामनुञ्ञामनमाचार्येणाचारयस्य वेति । 


अथवा शेषलक्षणेयं पष्ठी । तत्र किमपि चोद्यं नावतरत्येव । 
यद्येवं तहिं शेषलक्षणायाः षष्ठयाः सत्र सुवचत्वात्‌ षष्टीसमास- 
्रतिपेधस्त्राणामानर्थक्यं प्राप्दुयादिति चेत्‌-सत्यम्‌ । तेषां 
स्वरचिन्तायामुपयोगो वाक्यपदीये हरिणा प्रादशि । 


कुछ लोग कहते हैं कि कर्ता में भी षष्टी होती है । इसीलिए काशिका-वृत्ति 
में कहा है-कुछ आचार्य बिना किसी भेद-भाव के यहाँ पर विकल्प चाहते हैं 
जेसे-शब्दानामनुशासनम्‌ आचायण, आचायस्य वा ।[ 'उभयप्राप्ती कमंणि 
सूत्र पर एक वातिक है कि यह नियम ( कमं में हो षष्ठी होने का नियम ) दो 
प्रत्ययों--अक ( इका ) और अ ( आ )--के बाद स्त्रीप्रत्यय लगने पर लागू 
नहीं हो सकता । जैसे--भेदिका देवदत्तस्य काष्ठानाम्‌ । यहाँ २/ भिदु + age 
(अक )-- टापू होने पर भिदिका' शब्द बना है; देवदत्त कर्ता है, काष्ठ कमं । 
दोनों में षष्ठी हो गई है। इसी प्रकार, "चिकीर्षा देवदत्तस्य sree’ इस 
उदाहरणा Ñ SF -- सन्‌ 4- अ + टाप्‌ से 'चिकीर्षा' बना और उसके कर्ता, कम 
दोनों में षष्ठी हुई है । स्त्रोलिंग के अन्य प्रत्ययों के साथ षष्ठी होना (कतंरि 
षष्ठी होना ) वैकल्पिक है--विचित्रा सूत्रस्य कृतिः पाणिनेः पाणिनिना वा । अब 
इसके बाद कहा गया है कि कुछ लोग बिना भेद-भाव किये हुए ( efan आदि 
का विचार किये ही बिना ) वैकल्पिक ‘adie षष्ठी मानते हैं। उदाहरणा ऊपर 
दिया ही है--शब्दानुशासन० ! इसका परिणाम यह हुआ कि 'उभयप्रामौ कमंशि' 


का नियम असफल हो गया और इसीलिए 'कमंणि च' सुत्र समास का fate 
नहीं कर सकता । ] 
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या ऐसा करें कि यहाँ 'शेषे (= षष्टी शेषे २।३।५० )' सूत्र से षष्टी मानें 
[ और समास-कार्य करें ]। ऐसा करने पर कोई प्रश्न खड़ा नहीं हो सकेगा । 
अब कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि यदि ऐसा करेंगे तो सभी स्थानों में 'शेषे' 
qa से होनेवाली षष्ठी ही आसानी से कह दी जायगी और षष्ठी समास का निषेध 
करने वाले सूत्र ( पा० सू० २।२।१० से २।२।१६ तक ) निरर्थक हो जायेगे । 
ठोक कहते हैं किन्तु ऐसी बात नहीं । भतृंहरि ने अपने वाक्यपदीय Ñ 
दिखलाया है किं इन सूत्रों का उपयोग स्वर ( Accent ) का विचार करने के 
समय होता है। 

विशेष--स्व और स्वामी का संबंध या ऐसा ही दूसरा संबंध अन्य कारकों 
में नहीं आ सका है इसलिए बैसी स्थिति में अवशिष्ट संबंधों का निर्देश शिष' के 
द्वारा होता है और उसमें षष्टी होती हे। जेसे--राज्ञः पुरुषः । पशोः पादः । 
वास्तव में कर्म आदि कारकों में भी कर्मस्व आदि नहीं हो तभी शेष-षष्टी होती 
है जेसे--ग्रामस्य गच्छति । इसे ही शास्त्रोय-शब्द में शेषलक्षणा षष्टी कहते ži 
यहाँ कर्म की विवक्षा ही नहीं है अतः 'उभयप्राप्ती? वाला नियम लगेगा ही नहीं 
कि समास का निषेध हो । लेकिन हर जगह Sy का प्रयोग करने से बड़ी 
अराजकता छा जायगी । सभी शब्द समास के लिये 'शेषे” के अधिकार में आने 
लगेंगे तथा समास-निवेवक सूत्रों को पूछ ही नहीं होगी । 'गवां दोहः' में कर्मत्व 
की विवक्षा नहीं है। ऐसा कहकर शिषे बष्टी' मानते हुए 'गोदोह समास बना 
ağ तब समास के निषेव का लाभ ही क्या हुआ ? 


नहीं, निषेघ-सूत्रों की आवश्यकता है और वह है स्वर-विचार में । 'गोदोहः' 
शब्द में यदि 'षष्ठी शेषे' मान कर समास कर दें तो 'समासस्य' ( पा० Fo 
६।१।२२३ ) सूत्र के अनुसार यह पद अन्तोदात्त हो जायगा. और यही होता 
भी है। उक्त सूत्र का अपवाद सूत्र 'गतिकारकोपपदाच्कृत्‌? ( ६।२।१३९ ) 
प्रवृत्त नहीं होता है क्योंकि इसका पूर्वपद 'गो' न तो गति-संज्ञक है और न 
कारक ही । स्मरणीय है 'गो' यद्यपि कर्मकारक है परन्तु कर्मत्व अविवक्षित 
( अनीप्सित ) होने से उसमें कारकता रही ही नहीं । दूसरे शब्दों में, “पटी ay 
से होने वाली षष्ठी में कारक नहीं रहता। सूत्र का अर्थ है गति, कारक या उपपद 
यदि gia में हो तो उत्तर-पद के कृदन्त शब्द में प्रकृतिस्वर होता है। यदि 
समास का निषेध न करें तो “गो! शब्द में 'कमंरि षष्ठी' होने पर भी 'दोह' 
शब्द के साथ इसका समास हो जायगा । तब पूवपद 'गो' कारक हो जायगा 
(co कर्मणि षष्ठी हुई है )। इस दशा में उत्तर-पद Qe! घन्‌ प्रत्यय से बना 
है अतः 'ब्नित्यादिनित्यम्‌' (sto qo ६।१।१९७ ) के अनुसार यह शब्द 
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आद्युदात्त होगा । नो समास में--गोदोह॑ः ऐसा हो जायगा जो मध्योदात्त-पद 
है । लेकिन ऐसा होता नहीं । होता है ऊपर Far ही--गोदोहः । यही कारण 
है कि समास का निषेध करते हैं । 


तदाह महोपाध्यायवर्धमानः 
१. लोकिकव्यवहारेषु यथेष्टं चेष्टतां जनः | 
वैदिकेषु तु मार्गेषु विशेषोक्तिः प्रवतताम्‌ ॥ 
२. इति पाणिनिम्नत्नाणामर्थवत्वमसो यतः 
जनिकतुरिति ad तत्प्रयोजक इत्यपि ॥ इति । 
तथा च शब्दानुशासनापरनामधय व्याकरणशास्रमारब्ध 
वेदितव्यमिति वाक्यार्थः संपद्यते । 
इसे महोपाध्याय वर्धमान कहते Safes व्यवहार के समय तो लोग 
अपनी इच्छा से ही काम करें ( क्‍योंकि लौकिक वाक्यों में स्वर का विचार 
नहीं होता ) । किन्तु वेदिक शब्दों के प्रयोग में विशेष विधि के अनुसार चल 
॥ १ ॥ पाणिनि के सूत्रों की सार्थकता यही है नहीं तो वे 'जतिकतुं:' (१।४।- 
३० ) और “तत्प्रयोजक' ( १।४।५५ ) जैसे [समास न होने वाले समस्त पदों 
का ] प्रयोग करते हैं ॥ २॥ 
तो, इस तरह 'शब्दानुशासन' शब्द से भी अभिहित व्याकरणा-शास्त्र का 
आरम्भ समझें, यह वावयार्थ निकला । 
विशेष-पाणिनि की बहुत-सी उक्तियाँ केवल स्वर-विचार के उद्देशः 
से की गई हैं, लोक में उनका कोई काम नहीं। जेसे-समास-निषेधक सूत्र, 
विभिन्न अनुबन्ध आदि । यही पाणिनि की विशेषोक्ति है-इनका लोक में काम 
नहीं, पर वेद में तो होता है। अतः पाणिनि के सूत्र निष्फल नहीं हैं। 
पाणिनि स्वयं लिखते हैं--तृजकाम्यां कर्तरि ( २।२।१५ ) अर्थात्‌ जो षष्टी 
कर्ता में होती है उसका समास तृच्‌ प्रत्ययान्त या अकप्रत्ययान्त शब्द के साथ 
नहीं होता । जेसे--भ्रतः शायिका, आसिका ( आपकी शय्या, आसन ja 
किन्तु वे स्वयं इस नियम का उल्लंघन करते हैं और जनिकतुं: ( = जनिकर्तू ), 
तत्प्रयोजकः जैसे शब्दों का प्रयोग करते हैं । इससे पता लगता है कि समास के 
निषेधक सूत्रों का यह प्रयोजन नहीं है कि ऐसे स्थानों में समस्त पदों को अशुद्ध 
घोषित करें, प्रत्युत वे विशेष स्वर की सिद्धि में ही सहायक होते हैं। पाणिनि 
का यही लक्ष्य मालूम पड़ता है। 


Z 

(३. शब्दानुशासन से प्रयोजन की सिद्धि ) 
तस्यार्थस्य झटिति प्रतिपत्तये अथ व्याकरणम्‌! AT- 
भिघीयताम्‌ । अथ नब्दानुश्ञासनमित्यधिकाक्षरं gnida 


इति । मेवम्‌ । शब्दानुशासनमित्यन्वथेसमाख्यो त्यन्वर्थसमाख्योपादाने तदीय- 


वदाङ्ख्वप्रतिपादकप्रयोजनान्वाख्यानसिद्देः ॥ अन्यथा प्रयोज- 

, नानभिधाने व्याकरणाध्ययनेऽध्येतृणां ग्रवृत्तिरेव न प्रसजेत्‌ । 
उसी अर्थ का शीघ्रतर बोध कराने के लिए 'अथ व्याकरणम' हीं कहना 
चाहिए। 'अथ शब्दानुशासनम्‌” कह कर अक्षरों की संख्या में व्यर्थ की वृद्धि 
करते हैं। लेकिन ऐसा नहीं सोचना चाहिए । शब्दानुशासन नाम ( समाख्या ) 
अर्थ के अनुकूल ही रखा गया है। यह शास्त्र [ वैदिक शब्दों का अर्थ बतलाने 
के कारण ] वेदाङ्ग है, इसका प्रतिपादन करने वाले प्रयोजन ( लक्ष्य ) का भी 
[ छब्दानुशासन कहने से न केवल व्याकरण” 


कथन साथ-ही-साथ हो जाता है। 
के प्रयोजन- शब्दो के संस्कारका 


ara की प्रतीति होती है प्रत्युत व्याकरण 
ना बोध नहीं होता । केवल शास्त्र 


भी बोध हो जाता है। व्याकरण कहने से इत 
की ही प्रतीति होती । ] यदि प्रयोजन का कथन नहीं किया जाय तो व्याकरण 


के अध्ययन की ओर अध्येताओं की प्रवृत्ति ही नहीं होगी । 


ननु “निष्कारणो धर्मः पडङ्गो वेदो$ध्येतव्यः इत्यध्येतव्य- 
विधानादेव gata: सेत्स्यति इति चेत्‌-मैवम्‌ | तथा विधानेऽपि 
तदीयबेदाङ्गस्वप्रतिपादकप्रयोजनानमिधाने तेषां प्रवृत्तेरनु पपत्तेः | 
तथा हि--पुराकिल बेदमधीत्याध्येतारस्त्वरित वक्तारो भवन्ति । 
अब यदि ऐसा कहें कि '[ ब्राह्मण को | बिना किसी स्वार्थ के ( साक्षातु 
कल की आशा किये बिना ही, नित्यरूप से) घर्म का तथा WF वेद का 
अध्ययन करना चाहिए/--इस विधि में जो 'अध्येतव्य' शब्द है उसी के द्वारा 
अध्ययन की प्रवृत्ति होगी, तो हम उत्तर देंगे कि ऐसी बात नहीं है। ऐसा 
विधान होने पर भी उस ( शास्त्र ) का एक प्रयोजन जो वेदाङ्ग होना है, उसे 
बतलाये बिना उनकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । उदाहरण के लिए [ ऐसी बातें 
उन्हे कहनी चाहिए कि] पहले वेद का अध्ययन करके लोग शीतर वक्ता वन 
जाते थे । [ यह वाक्य वेदाच्ययन की विधि का अर्थवाद अर्थात्‌ विज्ञापन है 


जिससे लोग उस ओर प्रवृत्त हों । वैसे ही व्याकरण में इस तरह का विज्ञापन 
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रहना चाहिए । 'शब्दानुशासन' शब्द में वह आकर्षण-शक्ति है! अतः यही 
शब्द उपयुक्त है । ] 

~ ~ AN A ` लौकिका 

वेदान्नो वैदिकाः शब्दाः सिद्धा लोकाच लाकिका; । 

तस्मादनर्थकं व्याकरणमिति । तस्मद्वेदाङ्गत्वं मन्यमाना- 

~ [~ ह 
स्तदध्ययने प्रवृत्तिमकापु; । ततश्च इदानींतनानामपि तत्र Aa 
faa सिध्येत्‌ । सा मा प्रसाङक्षीदिति तदीयवेदाङ्गस्वप्रतिपादकं 
ग्रयोजनमन्वाख्येयमेव | 
aA से वैदिक शब्द'सिद्ध हुए और लौकिक व्यवहार से लौकिक शब्द'- 

इसलिए व्याकरण को व्यर्थं समझ कर, उसे केवल वेदाङ्ग मानकर ही उसके 
अध्ययन में पहले के लोग प्रवृत्ति प्रदर्शित करते थे। [ किसी विशेष प्रयोजन 
का ज्ञान उन्हें नहीं था, विधि के अनुसार चलते हुए वे अध्ययन कर जाते 
थे। Je तो आजकल के लोगों की भी प्रवृत्ति नहीं ही होगी। ऐसी स्थिति 
न उत्पन्न हो जाय इसलिए 'वह वेदाङ्ग है! इसका प्रतिपादन करने वाला 
प्रयोजन कह ही देना चाहिए । | शब्दानुशासन कहने से स्पष्ट हो जायगा कि 
व्याकरण एक वेदाङ्ग है, इसके अध्ययन में लगना चाहिए । ] 


यद्चन्वाख्यातेऽपि प्रयोजने न प्रवर्तेरंस्तहि लोकिकशब्दसं- 
स्कारज्ञानरदितास्ते याज्ञे कर्मणि प्रत्यवायभाजो भवेयुः । qa- 
Aal अत एव याज्ञिकाः पठन्ति--आहितापिरपशढः 
प्रयुज्य प्रायश्रित्तीयां सारस्वतीमिष्टि निवेपेत्‌ ( पात० म० Ale 
पस्पश० ) इति | 
यदि प्रयोजन बतला देने पर भी उस ओर प्रवृत्त नहीं हो तो लौकिक शब्दों 
के संस्कार ( रचना, व्युत्पत्ति, ' Formation ) के ज्ञान से शून्य होने के 
कारणा यज्ञ के कमे में वे पाप के भागी होंगे तथा धमं से च्युत होंगे । इसीलिए 
याज्ञिक लोग पढ़ते हैं--'आहिताग्नि पुरुष यदि अपशब्द ( अशुद्ध शब्द ) का 
प्रयोग करे तो प्रायश्चित्त के रूप में उसे सरस्वती देवता की इष्टि ( यज्ञविशेष ) 


करनी चाहिए' ( महाभाष्य, Jo ४ पस्पश में उद्धृत ) । [ जो याज्ञिक व्याकरण 
नहीं जानते और यज्ञ कराने लगते हैं उन्हें शब्दार्थ का ज्ञान न होने से पद- 


+ उनकी प्रवृत्ति नैसगिक नहीं थी, बनानी पड़ती थी । विधि के अनुसार 
अपने जीवन के कार्यक्रम उन्हें निश्चित करने थे । 


५८२ सर्वेदर्शनसंम्रहे- 


वद पर अशुद्धियाँ गले लगाने को तैयार रहती हैं--वे पापभागी होते हैं । 
अपशब्द के प्रयोग से होने वाले पाप का प्रायश्चित्त सारस्वत्त इष्टि से 
होता है। | 
अतस्तदीयवेदाङ्गस्वप्रतिपादकप्रयोजनान्वाख्यानार्थमथ शब्दा- 
जुशासनमित्येव कथ्यते, नाथ व्याकरणमिति । भवति च शब्दः 
संस्कारो व्याकरणशास्त्रस्य प्रयोजनम्‌ । तस्माच्छव्दानुशिष्टिः 
संस्कारपदवेदनीया शब्दानुशासनस्य प्रयोजनम्‌ । 
इसलिए उसके वेदाङ्ग होने का प्रतिपादन करनेवाले प्रयोजन को बतलाने 
के लिए 'अथ शब्दानुशासनम्‌? यही कहते हैं, अथ व्याकरणम्‌? नहीं | व्याकरणा- 
शास्त्र का प्रयोजन भी शब्द का संस्कार ( बनावट ) बतलाना ही है । क्योंकि 
उसके उद्देश्य से व्याकरण की प्रवृत्ति होती है। जैसे स्वगे के उद्देश्य से किये 
गये याग का प्रयोजन स्वर्ग ही है । इसलिए “संस्का र' ( बनावट ) शब्द के द्वारा 
समझी जानेवाली शब्दानुशिष्टि {( शब्दों की रचना ) ही शब्दानुशासन का 
प्रयोजन 2 । 
विशेष--इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पतंजलि ने व्याकरण का नाम 
शब्दानुशासन कुछ विशेष उद्देश्य से रखा है कि नाम से हो प्रयोजन की सिद्धि 
हो जाय | 
(४. व्याकरणशास्त्र की बिघि--प्रतिपद्पाठ नहीं ) 
नन्वेवमप्यभिमतं प्रयोजनं न लभ्यते । तदुपायाभावात्‌ | 
अथ प्रतिपदपाठ एवाभ्युपाय इति मन्येथास्तहि स ह्नभ्युपायः 
शब्दानां प्रतिपत्तौ प्रतिपदपाठो भवेत्‌ । शब्दापशब्दभेदेनान- 
न्त्याच्छब्दानाम्‌ | एवं हि समाम्नायते--इहस्पतिरिन्द्राय दिव्यं 
वर्षसहस्रं प्रतिपदपाठविहितानां शब्दानां शब्दपारायणं प्रोवाच । 
नान्तं जगाम। बृहस्पतिश्च प्रवक्ता । इन्द्रोञ्ध्येता । दिव्यं 
वर्षसह्रमध्ययनकालः । न च पारावासिरभूत्‌ । किमुताद्य 
+ ES A 
यश्चिरं जीवति स वर्षशतं जीवति । अधीतिबोधाचरणप्रचारणश्च- 
तुभिद्यपायेविद् r e 
हुपायेविद्योपयुक्ता भवति | तत्राध्ययनकालेनेव सवमायु- 
रुपयुक्त स्यात्‌ | 


ES ४८३ 


[उवपक्षियो की शंका है कि ] ऐसा होने पर भी अभीष्ट प्रयोजन की प्राति 
' नहीं हो सकती क्योंकि उस ( प्रयोजन की प्राप्ति) के लिए कोई उपाय नहीं है 
( = शब्दसंस्कार के ज्ञान का अर्थात्‌ कौन-कौन शब्द शुद्ध हैं कौन-कौन अशुद्ध-- 
इसको जानने का उपाय है ही नहीं )। यदि आप कहें कि प्रत्येक शब्द को पढ़ 
डालना ही उपाय है तो यह प्रतिपद-पाठ शब्दों के ज्ञान का उपाय नहीं है, 
[ यह तो अध्येता का मरण है] । शब्द और अपशब्द के भेद से aA के अनंत 
भेद हैं ( >कुछ शब्द शुद्ध हैं, कुछ अशुद्ध )। 

ऐसी कथा कही जाती है ( परम्परा से चली आती है )--बृहस्पति ने इन्द्र 
के सामने एक हजार दिव्य वर्ष तक प्रत्येक पद का पाठ करते हुए शब्दों का 
पारायण किया किन्तु अन्त तक नहीं पहुँच सके ( = उतने समय में भी सभी 
शब्दों का पाठ नहीं कर सके )। [ जरा सोचिये ! ] इहस्पति-जैसे अध्यापक, इन्द्र 
जैसे अध्येता और एक हजार दिव्य वर्ष अध्ययन का समय ! फिर भी अन्त की 
प्राप्ति नहीं हुई !! आज की तो बात हो बयां है? जो बहुत जीता है तो एक सौ 
वर्षो तक जीता है। अध्ययन ( Study ), बोध ( U nderstanding ), 
आचरण ( Practice ) तथा प्रचारण ( पढ़ाना Teaching )-इन चार 
उपायों से विद्या उपयोगी बनती है। [ इधर प्रतिपंद-पाठ करने से व्याकरण 
के ] अध्ययनकाल में ही सारी आयु का उपयोग हो जायगा ( अन्य कालों का 
तो प्रश्‍न ही नहीं उठेगा ) । 


विशेष--प्रतिपद-पाठ का अर्थ है प्रत्येक शब्द ( रामः, कृष्णः आदि ) 
का पाठ करके उसका साधुत्व बतलाना । यह उपाय ( Method ) व्याकरण- 
शास्त्र का नहीं हो सकता, इसे आगे बतलाते हैं । "शब्दानां शब्दपा रायणम्‌ में 
द्विरक्ति नहीं है । 'शब्दपारायण' एक शब्द है जो व्याकरणा-शासत के अर्थ में 
रूढ ( योगरूढ) हो गया है । इसी से बोध होने पर भी 'शब्दानाम्‌' का अलग 
प्रयोग इसलिए किया गया है कि 'प्रतिपदपाठविहितानाम्‌' विशेषणा को स्थान 
मिल सके । 'वाचमवोचत्‌' में व्यर्थता होने पर भी "शुचिस्मिता वाचमवोचत्‌' 
ठीक है क्योंकि 'वाचम्‌' का विशेषणा दिया गया है। शिशुपालबघ ( १।२५ ) । 
उक्त कथा का उद्धरण पतंजलि ने महाभाष्य में दिया है। अन्त में प्रतिपदपाठ- 
विधि का खण्डन करके उत्सर्गापवाद-विधि का प्रतिपादन किया जायगा । 


तस्मादनभ्युपायः शब्दानां प्रतिपत्तौ प्रतिपदपाठ इति 
प्रयोजनं न सिध्येदिति चेत्‌ मेत्रम्‌ । शब्दप्रतिपत्तेः प्रतिपद्‌” 
पाठसाध्यत्वानङ्कीकारात्‌ । प्रकृत्यादिविभागकल्पनावत्सु लक्ष्येषु 


ag सबेद्शेनसंगरहे- 
_ सामान्यविशेषरूपाणां लक्षणानां पर्जन्यवत्सकृदेव प्रवृत्तो बहुनां 


शब्दानामनुशासनोपलम्भाच्च | 

इसलिए शब्दों के ज्ञान के लिए प्रत्येक शब्द का पाठ करना उपाय नहीं 
हो सकता, अतः व्याकरण के प्रयोजन की सिद्धि नहीं होगी । 

[ पूर्बपक्षी की इस शंका पर वैयाकरण कहते हैं कि] ऐसी बात नहीं। 
हम भी यह स्वीकार नहीं करते कि शब्द का ज्ञान प्रतिपद पाठ से मिल सकता 
है ( साध्य है )। [ प्रतिपदपाठ के द्वारा व्याकरण नहीं चलता-हमारी भी 
यही मान्यता है । लक्ष्य के रूप में जो शब्द हैं उनमें प्रकृति आदि (= प्रत्यय, 
पद, वाकय ) के विभागों की कल्पना की जाती है तथा उनके लिए सामान्य 
और विशेष लक्षणों ( सूत्रों ) की प्रवृत्ति एक बार हो मेघ की तरह होती है 
जिससे बहुत-से शब्दों का अनुशासन देखा जाता है। 

विशेष--पतंजलि अपने भाष्य में शब्दानु आसन की प्रक्रिया बतलाते हुए 
कहते हैं-कर्थ तर्हीमे शाब्दाः प्रतिपत्तव्याः १ किंचित्सामान्यविशेषव- 
| प्रवर्त्य येनाल्पेन यत्नेन महतो मद्दतः शब्दोधान्प्रतिपद्येरन्‌ | 
कि पुनस्तत्‌? उत्सर्गापवादौ | (१०६) उन्ही का शब्दान्तर करके 
माधवाचार्य दिये जा रहे हैं। पर्जन्यवत्‌ प्रवृत्ति का अथं है कि जैसे मेघ एक ही 
साथ सभी स्थलों पर, समुद्र और मरुभूमि में भो, जल बरसाता है उसी तरह 
किसी सामान्य या विशेष लक्षण से एक ही साथ अनेकानेक शब्दों का अनुशासन 
होगा, अलग-अलग उन्हें देखने की आवश्यकदा नहीं पड़ेगी। महाभाष्य 
( ११२९ ) में कहा है- कृतकारि खल्वपि शास्त्र पजेन्यवत्‌ । तद्यथा 
पजेन्यो यावदूनं पूर्ण च सर्वमभिवर्षति | 

c 
तथा हि । aag ( पा० m ३।२।१ ) इत्येकेन 
सामान्यरूपेण लक्षणेन कर्मोपपदाद्वातुमात्रादणप्रत्यये कृते, 
(कुम्भकारः' 'काण्डलाव? इत्यादीनां बहनां शब्दानामनुशासन- 
मुपलभ्यते । एवम्‌+ 'आतो$नुपसर्गे क? ( पा० Fe ३।२।१८ ) 
इत्येकेन विशेषलक्षणेनाकारान्ताद्वातोः कम्रत्यये कृते, “धान्यदः 
“धनद/ इत्यादीनां बहनां शब्दानामचुश्वासनश्ुपलभ्यते । रहः 


स्पतिरिनदरायेति प्रतिपदपाठस्याशक्यत्वप्रतिपादनपरोऽर्थवादः । 
उदाहरण के लिए, कर्मण्यण्‌ ( ३।२।१ अर्थात्‌ कमं के उपपद में रहने 
पर धातु से अण प्रत्यय होता है )--इस अकेले सामान्य सूत्र ( लक्षण ) से 
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उन सभी घातुओं से, जिनके उपपद में कोई कर्म हो, अणा प्रत्यय किया जाता 2 
तथा कुम्भकारः ( कुम्भं क रोति; कुम्म+ क + अण्‌ ), काण्डलावः ( काएडं 
लुनाति, काण्ड -- २/ कुन्‌ + अण्‌ ) इत्यादि बहुत-से शब्दों का अनुशासन 
अर्थात्‌ संस्कार पाया जाता है । उसी तरह, आतोऽनुपसग कः (UUS 
अर्थात्‌ याद उपसर्ग उपपद में न रहे तो आकारान्त धातु से क प्रत्यय होता 
` है )--इस अकेले ही विशेष सूत्र से आकारान्त धातु के बाद क प्रत्यय क्रिया 
जाता है तथा धान्यदः ( चान्यं ददाति, धान्य +/दा + क ), धनदः ( घनं 
ददाति, धन +/+ ) इत्यादि बहुत-से शब्दों का अनुशासन पाया जाता 
है। बृहस्पति ने इन्द्र को पढ़ाया” इत्यादि कथा प्रतिपद-पाठ की सामर्थ्यंहीनता 
का प्रतिपादन करनेवाला अर्थवाद है । [अर्थवाद का सामान्य अर्थ है 
स्तुति या निन्दा करने वाले वाक्य जो किसी बात को बढ़ा चढ़ा कर प्रस्तुत क्रें । 
यहाँ पर 'प्रतिपद-पाठ असंभव है” यही दिखाना है जिसे कथा के खूप में दिया 
गया है। ] 

विशेष-व्याकरण-शास्त्र की यही विधि है कि विभिन्न लक्ष्यों की सिद्धि 
के लिए कुछ सामान्य लक्षण देते हैं तथा उनके अपवाद दिखाने के लिए विशेष 
लक्षण देते हैं सामान्य मूत्र को विशेष सूत्र दबा देता है । इसी प्रणाली से पाणिनि 
ने व्याकरण लिखा है। महाभाष्य के प्रथम आह्िक में इन समस्याओं पर 
बहुत सुन्दर विचार प्रस्तुत किया गया है। 


(५. व्याकरण के अन्य प्रयोजन ) 
नन्तन्यष्वप्यङ्गेषु सत्सु क्रिमित्येतदेवाद्रियते ? उच्यते 
्रधानं च पट्स्वङ्गेपु व्याकरणम्‌ । प्रधाने च कृतो Wa: फलवा- 
न्भवति । तदुक्तम्‌ 
„३. आसन्नं ब्रह्मणतस्य तपसामुत्तमं तपः । 
प्रथमं छन्द्सामङ्कमाहुव्योकरणं बुधाः ॥ 

( बा० प० १।११ ) इति । 
तस्माद्‌ व्याकरणशास्रस्य शब्दानुशासनं भवति साक्षात्प्रयो- 
जनम्‌ । पारंपर्येण तु वेद्रक्षादीनि। अत एवोक्तं भगवता 
भाष्यकारेण--रक्षोहागमलघ्वसंदेहा प्रयोजनम्‌। ( पा० Ae भा० 
पस्पश ) इति । 


= ५८६ च | स्वेदशेनसंग्रहे- 

अब Ba सकता है कि जब दूसरे वेदाङ्ग भी विद्यमान हैं तो इस (व्याकरण- 
ara) का हो इतना अधिक आदर क्यों किये जा रहे हैं ? उत्तर होगा कि छहों 
वेदाङ्कों में व्याकरण ही प्रधान है और प्रधान विषय में किया गया परिश्रम ही 
सफल होता है। यही कहा है--'यह उस [परम ] ब्रह्म के निकट है तथा 
तपस्याओ में सबसे उत्तम तपस्या है; विद्वान्‌ लोग व्याकरण को वेदों का प्रथम 
( प्रधान ) अंग कहते हैं / ( वावयपदीय १।११ ) । 

इसलिए व्याकरण शास्त्र का साक्षात्‌ ( सीधा ) प्रयोजन है शब्दों का अनु- 
शासन करना ( संस्कार बतलाना )। परंपरा से (परोक्ष रूप से, घुमा फिरा 

at) वेद की रक्षा आदि भी [ इसके प्रयोजन ही हैं ] । इसीलिए भगवान्‌ 
भाष्यकार ने कहा है--रक्षा, ऊह, आगम, लघु तथा असंदेह--ये [व्याकरण 
शास्त्र के ] प्रयोजन हैं । ( महाभाष्य, १० १) 

विशेष-व्याकरण के इन प्रयोजनों का उद्धरण कितने ही स्थानों पर 
द्विया जाता है । अतः उन्हें अच्छी तरह जान लेना चाहिए । 

(१)रक्षा (P reservation )--वेदों की रक्षा करने के लिए ब्या- 
करण का अध्ययन करना बहुत आवश्यक है । वेदों में बहुत से ऐसे-ऐसे रूप हैं 
जो लौकिक भाषा में नहीं हैं जेसे--देवासः ( देवाः ), देवेभिः ( देवैः ), त्मना 
(आत्मना )। इन अलौकिक रूपों को देखकर व्याकरण न जाननेवाला व्यक्ति 
भ्रम से इनका संशोधन कर दे सकता है जिससे वेद को आनुपूर्वी ( शब्दक्रम ) 
के भंग होने का भय है। व्याकरण जाननेवाला व्यक्ति daz सूत्रों से उनकी 
सिद्धि देखकर वेद के क्रम की रक्षा कर सकता है। 

“( २) za Inference )--ऊह का ad है वैदिक शब्दों का 
देवता, लिंग, वचनादि के अनुसार परिवर्तन कर देता । एक मन्त्र है--'अमये 
जुष्टम्‌? ( तै» do १।१।४)। अब यदि सूर्य देवता को हवि दान करना हो 
तो 'सूर्याय जुष्टम्‌’ कहेंगे । वेद में पाठ है--'अन्वेनं माता मन्यताम्‌' । इसका 
प्रयोग एक पशु के लिए होता है। जब पशुओं की संख्या बढ़ेगी तो एनौ, 
एनान्‌ रूप करने पड़ेंगे। अतः परिस्थिति के अनुसार वचन का परिवर्तन 
करना है। पतंजलि कहते हैं कि वेद में मन्त्र सभी लिंगों और सभी विभक्तियों 
में नहीं पढ़े गये है । यज्ञ की आवश्यकता के अनुसार उनके लिगों और 
विभक्तियों में परिवर्तन करना पड़ता है। यह काम बिना व्याकरण जाने नहीं 
हो सकता । 

J (३) आगम- ( Scripture )--एक वाक्य है कि ब्राह्मण को बिना 
स्वार्थ ( कामना ) के नित्य रूप से धर्मे और छह अंगों के साथ वेद का 


E ५५७ 


अध्यग्रन करना चाहिए और जानना भी चाहिए । हरदत्तादि इस वाकय को 
श्रुति मानते हैं जब कि कुमारिल आदि इसे स्मृति मानते हैं। ( स्मृति भी 
आगम-मूलक होने से आगम ही है) । इस आगम से तो पता लगता 2 कि 
व्याकरण का अध्ययन नित्य रूप से दृष्ट फल की अभिसंधि रखे हो बिना 
करना चाहिए। यही नहीं, व्याकरण वेदाङ्गो में प्रधान है और प्रधान विषय 
में किया गया परिश्रम सफल होता है। 

(४) लघु ( Facility )-किसी व्यक्ति को शब्दों का ज्ञान कराना 
अत्यन्त आवश्यक है। उसके लिए व्याकरण से छोटा उपाय हो ही नहीं सकता । 
प्रतिपद-पाठ करते-करते आदमी मर जायगा पर समाप्ति नहीं होगी । व्याकरण 
सरलतम विधि से दाब्द-ज्ञान करा देता है । 

(५) असन्देद ( Ascertainment )- amuma ही सन्देह 
का निवारण करता है । श्रुति में कहा है--स्थूलपृषतीमनड्वाहीम।लभेत । अन- 
ड्वाही का अर्थ है गाय । उसका विशेषण है स्थूलपृषती । अब यह सन्देह है 
कि 'स्थूला चासौ पृषती? अर्थात्‌ ऐसी गाय ala जो स्थूल ( मोटी ) और गोले- 
गोले चिल्लो से युक्त भी हो ( कर्मधारय समास ) अथवा “स्थूलानि पृषन्ति यस्याः 
सा? (जिसके गोले चिह्न बड़े हों ऐसी गाय--बहुब्रीहि समास ) हो। पहले 
विग्रह में गौ के चिल्ल बड़े हों या छोटे हों, कोई बात नहीं । दूसरे विग्रह में गौ 
मोटी हो या पतली, कोई बात नहीं । एक बड़ा अन्तर है। अब बेयाकरण 
'स्थुलपृषती' शब्द में पूर्वपद का अन्तोदात्त देखकर निश्चित कर लेता है कि 
यहाँ बहुब्रीहि-समास होगा क्योंकि इसके लिए सूत्र है--बहुब्रीहौ प्रकृत्या gi 
पदम्‌? (पा० go ६।२॥१ ) जिससे पूर्वपद का प्रकृति-स्वर होता है। यदि 
कर्मंचारय होता तो 'समासस्य' ( पा० सू० ६।१।२२३ ) से अन्तोदात्त होता । 
इस प्रकार वैयाकरण सन्देह का निवारण करता है। 


(५ क. व्याकरण से अभ्युदय की प्राप्ति ) 
साधुशब्दप्रयोगवशादम्युदयो5पि भवति । तथा च कथितं 
कात्यायनेन--शाखपूर्वके प्रयोगेडभ्युदयस्तत्तुस्यं वेदशब्देनेति | 
अन्वैरष्युक्तम्‌--एकः शब्दः सम्यग्‌ ज्ञातः सुष्ठ प्रयुक्तः स्वर्ग 
लोके कामधुग्भवतीति | तथा-- 
४. नाकमिष्टसुखं यान्ति सुयुक्तेवेद्धवाग्रथेः | 
अथ पत्कापिणो यान्ति ये चिकमितभापिणः ॥ 


a सर्वद्शनसंग्रहे- 


इसके अतिरिक्त शुद्ध शब्दों के प्रयोग के कारणा अभ्युदय की प्राप्ति भी होती 
है । जैसा कि कात्यायन ने कहा है--'[ व्याकरण ] शाख का ज्ञान पाकर जो 
प्रयोग किया जाय उससे अभ्युदय प्राप्त होता है क्‍योंकि यह शास्त्र वेद” 
(जानता है) शब्द के समान ही है। [ एक ब्राह्मण वाक्य है--'योश्वमेघेन 
यजते य उ चैनमेवं वेद” अर्थात्‌ जो व्यक्ति अश्वमेध के द्वारा अभिष्टोम-याग 
करता हैया उसकी विधि को जानता है उसे फल मिलता है (do ato 
३।१।७)। यहाँ वेद” शब्द की ध्वनि है कि magia जो याग करता है 
उसे ही फल मिलता है । उसी तरह व्याकरण जानकर जो शब्दों का प्रयोग 
करता है, उसे अभ्युदय मिलता है । 'वेद' (जानता है) का जो महत्त्व 
aada के लिए है, वही व्याकरणा-ज्ञान का शब्दःप्रयोग के लिए भी है। ] 

दूसरे लोगों ने भी कहा है--'एक ही शब्द यदि अच्छी तरह ( प्रक्रति- 
प्रत्यय का विभाग करके) जान लिया गया और अच्छी तरह से उसका 
प्रयोग भो किया गया तो वह स्वर्ग में और इस लोक में भी कामनाओं की 
पुति करता है ( यथेष्ट फल देता है)।' उसी प्रकार--'सुसज्जित और बँधी 
हुई [ शुद्ध ) वाणी रूपी रथ के द्वारा लोग अभीष्ट सुख देने वाले स्वर्गलोक में 
जाते हैं; किन्तु जो व्यक्ति ‘fag? शब्द के समान ( अपशब्द ) बोलनेवाले हैं वे 
वैरों से राह को पोटते हुए ( = पैदल ) ही जाते हैं ।” 


विशेष--यह इलोक काशिका में ३।१।४८ की व्याख्या में दिया गया है 
किन्तु वहाँ कुछ पाठान्तर है-- 
नाकमिष्टसुखं यान्ति सुयुक्तेवंडवारथे: । 
अथ पत्क्राषिणो यान्ति येऽचीकमतभाषिणः ॥ 
` किन्तु काशिका की दं.नों ही व्याख्याओं--पदमज्री और न्यास--में इस 
इलोक की व्याख्या का अभाव देखकर इसकी मौलिकता पर संदेह होता है | 
कुछ भी हो, इसके द्वारा सुन्दर शब्दों के शुद्ध प्रयोग पर बल दिया जाता है। 


नन्वचेतनस्य झब्दस्य कथमीदशं सामर्थ्युपपद्यत इति 
चेत्‌-मेंबं मन्येथाः | महता देवेन साम्यश्रवणात्‌। तदाह 
श्रुतिः 
५, चत्वारि भृङ्कात्रयो' अस्य॒ पादा दे शीषे सप्त हस्तासो अस्य 
frat ब॒द्धो saat रोरवीति महो देवो मर्त्या आ व्रिवेश ॥ 
( ऋ० सं० ४।५८।३) इति । 
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अब यदि यह पूछा जाय कि शब्द तो अचेतन है, उसमें इतनी सामर्थ्यं 
कहाँ से आ जायगी ? तो हम कहेंगे कि ऐसा मत anfad क्योंकि महान्‌ देव 
(ar) से इसकी समता सुनी जातो है ( =श्रृति में प्रतिपादित है )। तो 
श्रुति कहती है-'इसकी चार dit और तीन पैर हैं, दो सिर हैं तथा इसके 
सात हाथ हैं; तीन तरह से बँधकर यह वृषभ ध्वनि उत्पन्न करता है, वह महान्‌ 
देव ( शब्द रूप में ) मनुष्यों में प्रवेश करता है? ( ऋ० सं० ४।५८।३ ) । [यह 
ऋचा महानारायणोपनिषद्‌ १०।१ में भी ज्यों-की-त्यों उद्धुत है ] * 

व्याचक्रार च भाष्यकारः--चत्वारि agi चत्वारि 
पदजातानि, नामाख्यातोपसगेनिपाताः। त्रयो अस्य पादा 
दिविषयास्त्रयो ९ गी च्य 
लडा भूतभविष्यद्वतमानकाला: । द्वे शीर्षे ढौ 
शब्दात्मानो नित्यः कार्यश्च । व्यङ्ग्यव्यञ्जकमेदात्‌ । सप्त 
हस्तासो अस्य, तिङा सह सप्त gama: त्रिधा बद्धः 
त्रिषु स्थानेषु उरसि कण्ठे शिरसि च ag: । वृषभ इति प्रसिद्ध- 
७ ८ ज्ञानपूर्वेकानुष्ठानेन 
वृषभत्वेन रूपणं क्रियते । वर्षणात्‌ । वर्षणं च ज्ञानपूर्वकानुष्ठानेन 
फलप्रदस्वम्‌ । रोरवीति शब्दं करोति । रौतिः शब्दकर्मा । 
इह शब्दशब्देन प्रपञ्चो विवक्षितः । महो देवो मत्याः 

आविवेश । महान्‌ देवः शब्दो मत्या मरणधमीणो मनुष्यास्ता- 
नाविवेशेति। महता देवेन परेण ब्रह्मणा साम्यशुक्तं स्यात्‌ 
( महाभाष्यम्‌, Jo ३ ) इति । 

भाष्यकार ( पंतजलि ) ने इसकी व्याख्या भी को है। चार सींगों का अर्थ 
है चार पद-भेद अर्थात्‌ नाम, आख्यात, उपसर्ग और निपात । इसके तीन पैर हैं 
लट्‌ आदि लकारों के विषय अर्थात्‌ भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान काल । दो सिर 
हैं = शब्द के दो स्वरूप हैं, नित्य और कार्य । इन दोनों में यहो भेद है कि एक 
व्यंग्य है दूसरा व्यंजक । [ नित्य शब्द आन्तर रूप से विद्यमान है, यही व्यंग्य 


x 'शेइछन्दसि बहुलम्‌? ( ६।१।७० ) से were के स्थान में श्रद्धा, 
'प्रकृत्यान्तःपादमव्यपरे? ( ६।१।११५ ) से “त्रयो अस्य में प्रकृतिभाव, वही बात 
"हस्तासो अस्य” में, 'आजसेरसुक्‌' ( ७।१।५० ) से हस्तासः, 'दीर्घादटि समान- 
पादे? (au ) तथा 'आतोऽटि नित्यम्‌? ( 5।३।३ ) से महान्‌ को अनुनासिक 
महाँ । देखिये--वेदिकी प्रक्रिया के संबद्ध सूत्र और उनकी टीका । 


= सर्बदशनसंग्रहे- 
है क्योंकि इसीकी अभिव्यक्ति होतो है । दूसरी ओर सुनाई पड्नेवाला वैखरी के 


रूप का शब्द कार्य है, यह बाह्य हे और व्यंजक भी क्योंकि नित्य शब्द की अभि- 
व्यक्ति इसी के द्वारा समझी जाती है। इसे आगे स्पष्ट करेंगे। ] 


इसके सात हाथ हैं अर्थात्‌ तिङन्त ( क्रिया ) के साथ लगने वाली सुबन्त 
की सात विभक्तियाँ इसमें हैं । तीन प्रकार से बेधा है = तीन स्थानों में, हृदय, 
कंठ और सिर में निबद्ध है। [ वर्ग के पंचम वर्णों तथा यरलव के साथ ह का 
स्थान हृदय में है। अ, कवर्ग, ह और विसर्ग का स्थान कंठ है। मुख के 
अन्तरगत तालु आदि दूसरे स्थानों का संग्रह भी कंठ से ही हो गया है। अन्त 
में ऋ, टवर्ग, र ष का स्थान सिर ( मूर्धा) है। इस प्रकार शब्दों के तीन स्थान 
हैं जहाँ वे टकरा कर अभिव्यक्त होते हैं। ] 

“वृषभ! शब्द के द्वारा प्रसिद्ध ( लौकिक ) वृषभ ( बेल ) का रूपक रखा 
गया है। क्योंकि दोनों ही वर्षण करते हैं ( /वृष्‌ ) यहाँ ( शब्द-पक्ष में ) 
ada का अभिप्राय है [ व्याकरण शास्त्र का ] ज्ञान प्राप्त करके अनुष्ठान करना 
और उसका फलप्रद होना । 'रोरवीति' का अर्थ है 'शब्द करता है'। /२ = 
शब्द करना | 

यहाँ [ जो 'रोरवीति = शब्दं करोति’ कहा, उसमें प्रयुक्त ] 'शब्द' शब्द के 
द्वारा इस पूरे प्रपंच (संसार ) का अर्थ लिया गया है। [नित्य शब्द से ही 
यह पूरा संसार बना है, वही इसका प्रपंच अर्थात्‌ बिस्तार करता है । adele 
ने वाक्यपदीय की प्रथम कारिका में ही इसे स्पष्ट किया है जो आगे उद्धुत की 
जायगी । ] 

महान्‌ देव मनुष्यों में प्रवेश करते हैं । महान्‌ देव अर्थात्‌ शब्द । मर्त्यं का 
अर्थ है मरण धमं वाले मनुष्य, उनमें ही वह ( शब्द ) प्रवेश करता है। महान्‌ 
देव अर्थात्‌ परम ब्रह्म से समता ( सायुज्य ) का वर्णन किया गया है। ( महा- 
भाष्य, Jo ३) । 

विशेष--इस ऋचा की प्रस्तुत व्याख्या का तात्पर्यं यही है कि परब्रह्म 
के स्वरूप से युक्त अन्तर्यामी शब्द मनुष्यों में प्रविष्ट है । व्याकरण-शात्र से 
उत्पन्न शब्दज्ञान रखकर जो प्रयोग किया जायगा तो मनुष्यों के सारे पाप नष्ट 
हो जायेगे और वे अहंकार आदि की ग्रन्थियों को तोड़कर अपने अन्तरतम में 
विद्यमान शब्द-ब्रह्म के साथ आत्यन्तिक रूप से संसक्त हो जायेगे । इस पहेली 
की तरह प्रतीत होने वाली ऋचा की व्याकरणपरक व्याख्या तो पतंजलि ने 
की है, यास्क ने (? १३।७) इसकी यज्ञररक व्याख्या की है जिसे सायण ने 
भी लिया है। राजशेखर ने इसका साहित्यिक अर्थ लिया है। भाष्यकार के 


पाणिनि-दर्शनम्‌ ५६१ 


नाम से उद्धरण देने पर भी माधवाचार्य ने मनमानी को है--अपनी इच्छा से 
भाष्य की पंक्तियों का परिवर्तन करने चले गये हैं। 


(६. शब्द ही ब्रह्म दै ) 
जगन्निदानं स्फोटाख्यो निरवयवो नित्यः शब्दों भक्लेबेति 
हरिणामाणि ब्रह्मकाण्डे 
६, अनादिनिधनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं तदक्षरम्‌ | 
विवर्ततेऽ्थभावेन प्रक्रिया जगतो यतः ॥ 


( वाक्यप० १।१ ) इति । 
संसार का निदान ( मूल कारण Ultimate cause ), 'स्फोट' के नाम 
से प्रसिद्ध तथा अवयबों से रहित जो नित्य शब्द है वह ब्रह्म ही है। ऐसा wg- 
हरि ने वाक्यपदीय के ब्रह्मकाण्ड में कहा है- आदि और अन्त से रहित, 
विकारशून्य शब्द का तत्त्व ( Reality ) ही ब्रह्म है- वही संसार की विभिन्न 
वस्तुओं ( अथों ) के रूप में प्रतिमासित होता है तथा उसी से इस संसार की 
सारी प्रक्रियायें होती हैं' ( वाक्यपदीय १।१ )। 
विशेष- जिस प्रकार वेदान्त में संसार को ब्रह्मा का विवर्त मानते हैं उसी 
प्रकार यहाँ भी संसार शब्द-रूपी ब्रह्म का विवतं ( मिथ्याप्रतीति ) है । इस दृष्टि 
से अनादि शब्द-ब्रह्म ( जिसे परा वाणी कह सकते हैं) ही संसार का उपादान 
कारणा है। शब्द-ब्रह्म शब्दभाव से तो विवृत्त होता ही है। उसके बाद में वह 
सत्‌ ( Bxistent ) अर्था के खूप में भी विवृत्त होता है। निष्कर्ष यह हुआ 
कि शब्दब्रह्म से शब्द और अर्थ दोनों की उत्पत्ति होती है, यह पूरा संसार ही 
शब्दब्रह्म का रूप है। भतृंहरि की यह मान्यता शेवागम के अनुसार है। उन्होंने 
कहा है-- 
qaa परिणामो5यमित्याम्नायविदो विदुः | 
छन्दोभ्य एव प्रथममेतद्धिश्वं ब्यवतेत ॥ ( १॥१२० ) 
कहने का अभिप्राय यह है कि यह जगत्‌ शब्द का परिणाम ( परिणत रूप ) 
है। संसार में जो कुछ भी देखते हैं वह शब्दब्रह्म का ही विवृत्त रूप या छाया है । 


(६ क. पद-भेद की संख्या ) 
ननु नामाख्यातमेदेन पदडविध्यप्रतीतेः कथे चातुर्विध्य- 
क्तमिति चेत्‌--मेवम्‌ । प्रकारान्तरस्य प्रसिद्धत्वात्‌ । तदुक्तं 
प्रकीणेके-- 


५६२ सर्वदशनसंग्रहे- 


७. द्विधा केश्चित्पदं भिन्नं चतुर्धा पञ्चधापि वा । 
अपोद्ध्रत्येव वाक्येभ्यः प्रकृतिप्रत्ययादिवत्‌ ॥ इति । 

अब प्रश्‍न है कि नाम और आख्यात के भेद से दो प्रकार के पदों की 
प्रतीति होती है, आप चार प्रकार के पद कहाँ से लाते हैं ? ऐसी बात नहीं है, 
उनके दूसरे भेद भी प्रसिद्ध ही हैं। उसे प्रकीणं-काण्ड में कहा है--'जिस प्रकार 
प्रकृति और प्रत्यय की कल्पना [ पद से पृथक्‌ की जाती है यद्यपि पद में ही 
प्रकृति -प्रत्यय दोनों हैं |, उसी प्रकार वाक्यो से पृथक्‌ करके (अपोदुधुत्य) पदों की 
कल्पना करके उसे लोगों ने दो, चार या पाँच भेदों में बाँटा है ।'(वा०प०३।१।१) 

विशेष--पद के अर्थ का ज्ञान प्राप्त करने के लिए शास्त्रीय दृष्टि से पद 
से अलग करके हम प्रकृति और प्रत्यय की कल्पना करते हैं । प्रकृति का अपना 
अर्थ होता है, प्रत्यय का भी--दोनों का समन्वय करके पदार्थ की प्राप्ति होती 
है। ठीक उसी तरह वाक्य का ad जानने के लिए वावय में विद्यमान पदों 
की कल्पना वाक्य से अलग करते हैं। तब उनके अर्थो पर विचार करके उन्हे 
कई भेदों में बाँटते हैं। विभिन्न मत से पद के विभिन्न भेद हैं। पाणिनि 
ने 'सुप्तिडस्तं पदम्‌’ ( १।४।१४ ) कह कर पदों के दो ही भेद किये हैं- सुबन्त 
( नाम जिसमें उपसर्ग और निपात भी हैं तथा तिङन्त क्रिया )। यास्क तथा 
दुसरे लोग पद के चार भेद करते हैं-नाम, आख्यात ( क्रिया ), उपसर्ग और 
निपात। कुछ लोग इस सूची में कमंप्रवचनीय को भी जोड़ कर पद के पाँच 
भेद मानते हैं। कमंप्रवचनीय एक प्रकार के उपसग ही हैं। उपसं क्रिया की 
विशेषता प्रकट करते हैं जब कि कर्मप्रवचनीय क्रिया के अनुयोगी संबंध को व्यक्त 
करता है जैसे, जपमनु प्रावषंत्‌ । यहाँ जप और वर्षा में लक्ष्य-लक्षणा का संबंध 
है कि जप होते ही पानी बरसा । जप लक्षण है तथा वर्षा लक्ष्य । इस संबंध का 
प्रतियोगी जप है, वर्षा अनुयोगी या धर्मी है। यह सम्बन्ध इस कमंप्रवचनीय 
“अनु! के द्वारा द्योतित होता है । 

भतृंहरि के वाक्यपदीय में तीन काण्ड हैं--( १ ) पदकाण्ड या ब्रह्मकाणंड 
( कारिका १५६), जिसमें पद तथा स्फोट के प्रश्‍नों पर विचार हुआ zi 
(२) वाक्यकाण्ड ( कारिका ४८६ ) जिसमें वाक्य के स्वरूप पर प्रकाश डाला 
गया है। तीसरे ares को (३ ) प्रकीरं-कारड कहते हैं क्योंकि इसमें विभिन्न 
विषयों की चर्चा हुई है (कारिका १२१८ )। तृतीय काएड १४ समुदेशो या 
विषयों ( Topics) में विभक्त है जो निम्नलिखित हैं--१- जातिसमुदेश, 
२. द्रव्यसमुद्देश, ३. संबन्धसमुद्देश, ४. द्रव्यलक्षणसमुद्देश, ५. गुरासमुद्देश, 
६. दिक्समुद्देश, ७. साधनसमुद्देश ( अर्थात्‌ कारकों का विश्लेषण ), =. क्रियाः 
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समुद्देश, ९. कालसमुद्देश, १०- पुरुषसमुद्देश, ११. संख्यासमुद्देश, १२. उप- 
ग्रहसमुद्देश, १३. लिगसमुदुदेश, १४. वृत्तिसमुद्देश । चौदहवाँ समुदुदेश पूरे 
प्रकीणे कार्ड का आधा ( कारिका ६२४ ) है। वाक्यपदीय के प्रथम काण्ड पर 
हरिवृषभ की तथा द्वितीय काण्ड पर पुण्यराज की प्रकाश टीका है, जब कि 
तृतीय काण्ड पर भूतिराज के पुत्र हेलाराज ने अपनी प्रकोण-प्रकाश नाम की 
टीका लिखी है । वाक्यपदीय व्याकररा-शास्त् के दार्शनिक प्रइनों पर विचार 
करने के लिए अन्तिम प्रमाण-ग्रन्य माना जाता है। 


कर्मप्रवचनीयेन वे पञ्चमेन सह पदस्य पञ्चविधत्वमिति 
Q क्रेयाविशेषोपज 
हेलाराजो व्याख्यातवान्‌ । कमंश्रवचनी यास्तु क्रियाविशेषोपज- 
नितसंत्रन्धावच्छेदहेतव इति संत्रन्धविशेषयोतनद्वारेण क्रिया- 
विद्षेषद्योतनादुपसर्गेष्वेवान्तभेवन्तीत्यमिसन्थाय पढचातुर्विध्यं 
भाष्यकारेणोक्तं युक्तमिति विवेक्तव्यम्‌ । 
पाँचवें भेद 'कमंप्रवचनीय' को अलग गिनने से पद के पाँच भेद हो जाते 
हॅ, ऐसी व्याख्या हेलाराज ने [उपर्युक्त कारिका की] की है। किन्तु कमंप्रवचनीय 
किसी विशेष क्रिया ( जैसे वर्षण ) से उत्पन्न संबन्ध को व्याप्त करनेवाली ( जैसे 
लक्ष्य-लक्षण भाव ) सीमा के ज्ञापक होते हैं। [ वर्षण क्रिया के साथ जप का 
लक्ष्य-लक्षण-भाव से सम्बन्ध है, यह सम्बन्ध एक विशेष सीमा में है--इस सीमा 
या सम्बन्ध को बतलाने वाला “अनु! कर्मप्रवचनीय है। यही अभिप्राय है] 
इस प्रकार ये कमंप्रवचनीय एक प्रकार का सम्बन्ध ही बतलाते हैं अतः किसी 
विशेष क्रिया के द्योतक होने के कारण इनका अन्तर्भाव उपसगा में ही होता 
है । [ चूँकि उपसगं किसी क्रिया के द्योतक होते हैं और कर्मप्रवचनीय भी क्रिया 
के सम्बन्ध का द्योतन करते हैं अतः उन दोनों को एक भेद में ही मान लें । ] 


यही विचार कर भाष्यकार ने पद कै चार ही भेद कहे हैं जो युक्तियुक्त 
हैं--ऐसा समझ लेना चाहिए । 
( ७. स्फोट-नेयायिको की शंका और उसका समाधान ) 
ननु भवता स्फोटात्मा नित्यः शब्द इति निजागद्यते । 
तन्न मृष्यामहे | तत्र प्रमाणाभावादिति केचित्‌ । अत्रोच्यते | 
प्रत्यक्षमेवात्र प्रमाणम्‌ । गोरित्येकं पदमिति नानावणातिरिक्ते- 
कपदावगतेः सर्वजनीनत्वात्‌ । न सति बाधके पदालुभवः शक्यो 
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५६४ सबेद्शेनसंगहे- 
मिथ्येति वक्तुम्‌ । पदाथेप्रतीत्यन्यथाबुपपच्यापि स्फोटोऽभ्युप- 
गन्तव्यः | 

आप लोग बार-बार 'स्फोट के रूप में नित्य शब्द है” ऐसा कहते है । हम 
इसे ठीक नहीं मानते क्योंकि इसके लिए कोई प्रमाणा नहीं-यह कुछ लोगों 
( नेयायिकादि ) का कहना है। [ नैयायिक लोग कहते हैं कि 'घटमानय' इस 
तरह के वाक्यों के उच्चारण के समय जो घ न, टू आदि aqi कण्डादि स्थानों में 
वायु के संयोग से उत्पन्न होते हैं, कानों से सुनाई पड़ते हैं और तुरत नष्ट हो 
जाते हैं--वे ही शब्द हैं, उनके अलावे किसी दूसरी चीज को शब्द नहीं कहते । 
चट-वस्तु के बोधक भी ये ही हैं। अतः नेयायिक लोग शब्द को अनित्य मानते 


हैं । बैयाकरणो का कहना है कि यह: शब्द adi है, -किन्तु-छब्द-को व्यंजित 
करने द्वारा जो व्यंग्य होता है. वही शब्द है, जो 

तुओं का बोधक हैक यह शब्द नित्य है--न उत्पन्न होता हैन 
नष्ट । वाणी की सर्वोत्तम, अन्तरतम अवस्था--परा वाणी- में यह रहता है । 
इसे ही स्फोट कहते हैं । बाह्य ध्वनि या कार्य शब्द केवल इसका व्यंजक è 
तथा अनर्थंक है। इस प्रकार वैयाकरणों के अनुसार 'घटमानय' इत्यादि ध्वनि 
का उच्चारण करने से वाचक नित्य शब्द की अभिव्यक्ति होती है जिससे अर्थबोध 
होता है। ] 

[ विरोधियों की ] इस उक्ति पर हमारा यह कहना है कि इसे सिद्ध करने 
के लिए तो प्रत्यक्ष प्रमाण ही है। गौ” यह एक ही पद है, इसमें अनेक वर्णों 
[ के होते हुए भी उन ] के अतिरिक्त एक पद का ही बोध सभी लोग करते हैं । 
[ “मौ” में एकत्व का बोध सभी लोग करते हैं। पर यह एकत्व है कहाँ ? 
aut में तो नहीं है, वयोंकि वे अनेक हैं। इस एकत्व का आधार कुछ 
तो अवश्य मानना है जो वण्समूह के द्वारा व्यक्त हो । वही स्फोट है। पद 
की एकता का अनुभव सबों को होता Xi] जब तक कोई बाधक प्रमाण 
नहीं मिलता तब तक पदों को एकता के इस अनुभव को हम मिथ्या नहीं 
कह सकते । 

पदार्थ की प्रतीति ( बोध ) किसी भी दूसरे साधन से सिद्ध नहीं हो सकतो 
( = एकमात्र उपाय स्फोट-सिद्धान्त ही 2), इसलिए भी स्फोटको मान 
लेना चाहिए । 


न च वर्णेभ्य एवं तत्मत्ययः प्रादुभवतीति परीक्षाक्षमम्‌ । 
विकल्पासहत्वात्‌ । किं वणोः समस्ता व्यस्ता वार्थप्रत्ययं 
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जनयन्ति? नाथः। वर्णानां क्षणिक्रानां समूहासंभवात्‌। नान्त्य;। 

व्यस्तवर्णेम्योडर्थप्रत्ययासंभवात्‌ A च व्याससमासाभ्यामन्यः 
प्रकारः समस्तीति। तस्माइणींनां वाचकत्वानुपपत्तो यद्वलादर्थ- 
प्रतिपत्तिः स स्फोटः | वर्णातिरिक्तो बणौभिव्यङ्ग्योच्थेप्रत्यायको 
नित्य शब्दः स्फोट इति तद्विदो वदन्ति | 

“बशो से ही पद के अर्थ की प्रतीति उत्पन्न होती है!--ऐसा कहना भी 
युक्तिसंगत नहीं है ( कसोटी पर खरा नहीं उतर सकता ) क्योंकि fara- 
लिखित दोनों विकल्प असिद्ध हो जाते हैं । ये वर्ण क्या मिलकर के अर्थ की 
प्रतीति कराते हैं या अलग-अलग होकर ? पहला विकल्प ठीक नहीं हो सकता 
बयोंकि क्षण भर ही ठहरने वाले ( नश्वर ) aqi का समुह होना असम्भव 
है। दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं क्योंकि अलग-अलग वर्णों से [ पूरे पद के | 
अर्थ की प्रतीति नहीं हो सकती [ व्यस्त वर्णों की वाचकता मानने पर कई 
समस्याये उत्पन्न हो जायेंगी। एक-एक वणां का उच्चारण करने से एक तो 
अर्थबोध होता ही नहीं । यदि हो भी तो प्रत्येक वणां को सार्थक मानना पड़ेगा 
और एक ही वर्णा से अर्थ की प्रतीति हो जाने से अन्य वर्ण व्यर्थं हो जायेंगे । 
एक पद में जितने वर्ण हों उतने अर्थ भी होंगे अतः एक पद एक ही साथ अनेक 
अर्था का बोध कराने लगेगा । अन्त में सभी वर्णों को पर्यायवाचक भी मानना 
पड़ेगा । ] 

अलग-अलग बोध कराता या मिलकर बोध कराना, इन दोनों विकल्पों के 
अतिरिक्त और कोई विकल्प हो नहीं सकता । इसलिए वरणो की वाचकता 
असिद्ध हो गयी ( =वणां अर्थवोध नहीं करा सकते ), अतः जिसके बल से 
(कारण ) अर्थ का बोध होता है, वही स्फोट है। स्फोट के जानने वाले कहते 
हैं कि स्फोट नित्य शब्द है, वर्णो से पृथक्‌ है aut के द्वारा अभिव्यक्त होता है 
और अर्थ की प्रतीति कराता है। ( स्मरणीय है कि ध्वनि अर्थ-प्रतीति नहीं 
करा सकती । घ्वनि नित्य शब्द को अभिव्यक्त करती है जो अर्थबोध कराने के 
लिए सदा प्रस्तुत रहता है । ] 


स्फुटति स्फुटीमवत्यस्मादथे इति स्फोटोड्थप्रत्यायक न Sages 
स्कोटशन्दीथेभेयथा“निराहः । तथा चोक्तं भगवता पतज्जलि- 
ना महाभाष्ये--“अथ गौरित्यत्र कः शब्दः ? ` येनोच्चारितेन 


५६६ सर्वद्शनसंग्रहे- 
साखा-ठाडगूल-कळुद-खुर-विषाणिनां संप्रत्ययो भवति, स शब्दः? 
( महाभा० प्रृ०१ ) इति । 

इसीलिए, ‘aut के द्वारा जो स्फुटित या ब्यंजित हो वह स्फोट ( २/ स्फुट ) 
है अर्थात्‌ वणाँ से अभिव्यंग्य [ शक्ति को स्फोट कहते हैं । ] 'जिसमे अर्थं स्फुटित 
या प्रकाशित होता है वह स्फोट अर्थात्‌ अर्थबोधक ( शक्ति ) है! । इस तरह 
दोनों रूपों में ( वणों के द्वारा अभिव्यंग्य तथा अर्थ का बोधक--इन दोनों 
रूपों में ) 'स्फोट' शब्द के अर्थ का निवँचन लोग करते हैं। भंगवान्‌ पतंजलि 
ने महाभाष्य में ऐसा ही कहा भी है--“अच्छा, यह बतलाइये कि गौ! में 
शब्द कौन-सा है? जिसका उच्चारण करने से साला ( गले का लटकता हुआ 
मांस ), da, ककुद (पीठ और गले के बीच उठा हुआ मांस ), खुर तथा 
सींग से युक्त [ पशुविशेष ] का बोध होता है, वही शब्द 20” ( पतज्लि, 
महाभाष्य, go १)। [ यहाँ स्पष्ट है कि पतञ्जलि अर्थ का बोध कराने वाले 
साधन-विशेष को शब्द कहते हैं जो और कुछ नहीं, नित्य शब्द या स्फोट ही 
है dae ने ऐसी व्याख्या भी की है।] 

विवृतं च कैयटेन--'वियाकरणा वर्णेव्यतिरिक्तस्य पदस्य 
वाचकत्वमिच्छन्ति । वर्णानां वाचकत्वे दवितीयादिवर्णोच्चारः 
c A 

णानर्थक्यप्रसज्ञादित्यादिना तद्व्यतिरिक्तः स्फोटो नादाभि- 
व्यङ्ग्यो वाचको विस्तरेण वाक्यपदीये व्यवस्थापितः? इत्यन्तेन 


प्रबन्धेन । 
कैयट ने इसका विवरण भी दिया है--'वेयाकरण लोग वरा के अतिरिक्त 
(aqi से पृथक्‌ रखकर ) पद की वाचकता मानते हैं । वणो को वाचक मानने 
पर [ पहला वर्ण तो अर्थबोध करा ही देगा इसलिए ] द्वितीय और अन्य aut 
का उच्चारण करना व्यर्थ ही हो जायगा ।''' उनके अतिरिक्त ( पृथक्‌ ) 
नाद या ध्वनि से अभिव्यंग्य 'स्फोट' है जो [ पदार्थ का ] वाचक है, वाक्यपदीय 
में उसकी व्यवस्था विस्तारपूर्वक की गई है।' ( देखिए, महाभाष्य, चौखम्बा 
सं० पू० ११ ) { 
(७ क. स्फोट पर अन्य शंका--मीमांसक ) 
नलु स्फोटस्याप्यथैप्रस्यायकत्यै न घटते । विकल्पासह- 
स्वात्‌ । किमभिव्यक्तः AAST प्रत्याययत्यनभिव्यक्तो वा ९ 


न चरमः । सर्वदार्थभ्रत्ययलक्षणकार्योत्पादप्रसज्ञात्‌ । स्फोटस्य 


————— <x  &iiii 
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नित्यत्वाम्युपगमेन निरपेक्षस्य हेतोः सदा A कार्यस्य 
विलम्बायोगात्‌ | 

[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] स्फोट में भी अर्थ की प्रतीति कराने की शक्ति 
नहीं मानी जा सकती क्योंकि दोनों ही विकल्प इस विषय में असिद्ध हो जाते 
हैं । क्या स्फोट अभिव्यक्त होकर अर्थ कराता है या बिना अभिव्यक्त ही हुए ? 
दूसरा पक्ष ठीक नहीं हो सकता । [ दूसरे पक्ष का खंडन सरल है अतः पहले 
उसे ही लेते हैं, जैसे सुई और कड़ाही बनाने के लिए लुहार पहले सुई ही बना 
लेता है तब कड़ाही बनाता है। ] कारण यह है कि ऐसा मानने पर अर्थबोध 
रूपी कार्य का उत्पादन सदा ही होता रहेगा क्‍योंकि स्फोट को नित्य मानते 
हैं, [ अर्थबोध का ] वही कारण है जो अभिव्यक्ति की अपेक्षा नहीं रखना 
उसकी सत्ता सदा ही रहेगी, इसलिए. [ अर्थबोध रूपी ] कार्ये के उत्पादन में 
faara की संभावना ही नहीं। [ अभिप्राय यह्‌ है कि अर्थप्रतीति को कार्य 
और स्फोट को कारण मानते है । कार्य-कारण का संबन्ध सदा रहता है। चूँकि 
अनभिव्यक्त रूप में ही स्फोट अर्थबोध करायेगा, अतः अभिव्यक्त होने का प्रश्न 
ही नहीं उठता । अतः नित्य स्फोट नित्य रूप से बराबर अथंबोध ही कराता 
रहेगा, विराम उसे कहाँ? ] 


अथेतद्ोषपरिजिहीपयामिव्यक्तः स्फोटोऽर्थ प्रत्याययतीति 

कक्षीक्रियते, तथाप्यमिव्यज्ञयन्तो वणी कि प्रत्येकमभिव्यञ्जयति 

संभूय बा ? पक्षयेडपे वणानां वाचकत्वपक्षे भवता ये दोषा 

~ (४ ° 

भाषितास्त एवं स्फोटाभिव्यज्ञकत्वपक्षे व्यावतनीयाः। तदुक्त 

भद्टाचार्येमी 
मांसाश्होकवार्तिके-- 
८, यस्यानवयवः स्फोटो व्यज्यते वर्णबुद्धिमिः । 
सोऽपि पर्यनुयोगेन नेकेनापि विमुच्यते ॥ इति । 

[पूर्वपक्षी आगे कहते हैं कि] अब यदि उक्त दोष से बचने के लिए आप 

( बैयाकरण ) लोग यह पक्ष ले लें कि अभिव्यक्त ही होने पर स्फोट अर्थ की 

प्रतीति कराता है फिर भी [ हम विकल्प रखेंगे कि ] अभिव्यक्त करने वाले वर्ण 

कया एक-एक करके स्फोट को अभिव्यक्ति करते हैं या सब एक साथ मिलकर ? 

दोनों ही पक्षं में; वों को बाचक मानने पर आप ( वेयाकरणों ) ने जो-जो 

दोष आरोपित किये हैं वे दोष ही स्फोट को अभिव्यंजक मानने पर, आप पर a 

उलट दिए जायें तो कोई आपत्ति नहीं । [ यदि वर्ण एक-एक करके स्फोट की 


| स्वेदशेनसंग्रहे- 

अभिव्यक्ति करते हैं तो ऐसा देखा नहीं जाता । पुनः यदि एक ही वणं से स्फोट 
की अभिव्यक्ति हो जाती है तो किसी पद के दूसरे-तीसरे आदि वर्णो का उचारण 
ही क्यों किया जायगा? इसके अलावे, पद में जितने ad हैं उतने स्फोटो को 
अभिव्यक्ति एक ही पद से हो जायगी । दूसरा पक्ष ( वर्ण मिलकर स्फोट की 
अभिव्यक्ति करते हैं ) भी ठीक नहीं । क्षणिक auf का समुह संभव ही नहीं 
है--बे इतनी शीघ्रता से नष्ट जो हो जाते हैं। अतः स्फोटवादियों के सिर पर 
उन्हीं का शस्त्र चला दिया जायगा । ] 

इसे कुमारिल भट्ट ने भी मीमांसा-इलोक-वातिक में कहा है--'जिसका यह 
सिद्धान्त है कि स्फोट अवयवों से रहित है तथा aut के ज्ञान से अभिव्यक्त 
होता है, वह ( स्फोटवादी वैयाकरण ) भी [ अपने ही द्वारा उठाये गये प्रश्नों 
में ] एक प्रश्‍न से भी निकल नहीं सकता है।' [ स्फोटवादी ने अपने विरोधी से 
जो-जो प्रश्‍न ऊपर किये हैं उनमें सबके सब अब हम स्फोटवादियों पर ही फेंक 
देते हैं--एक भी प्रश्‍न का उत्तर ये दें तो जानें । एक प्रश्‍न का भी उत्तर इनसे 
नहीं दिया जा सकता । यदि स्फोट को अवयवयुक्त मानते तो ये कह सकते थे 
कि एक-एक वर्ण से खण्डशः स्फोट की अभिव्यक्ति होती है। परन्तु ये तो स्फोट 
को अवयबों से रहित भी मानते है । ] 


विभकत्यन्तेष्वेव वर्णेषु सुसिङन्तं पद्म! ( पा० a १। 
४।१४ ) इति पाणिनिना, ति विभक्त्यन्ता; पद्म ( न्या० Fo 
२।२।६० ) इति गौतमेन च पदसंज्ञाया विहितत्वात्संकेत- 
्रहेणाजुग्रहवशञादवणेष्वेच पदबुद्धिभबिष्यति । तहि सर इत्ये- 
तस्मिन्पदे यावन्तो वर्णीस्तावन्त एव रस इत्यत्रापि। एवं 
at ad? “नदी दीनाः “रामो मारो” राजा जारेत्यादिष्वर्थ- 
भेदप्रतीतिने स्यादिति चेत्‌-न | क्रमभेदेन भेदसंभवात्‌ | 


[ पूर्वपक्षी आगे कहते हैं कि ] पाणिनि ने सुबन्त और तिङन्त (aŭ) 
को पद माना है ( १।४।१४) तथा गौतम ने विभक्ति से अन्त होने वाले वर्णो 
को पद माना है ( २।२।६० )--इस प्रकार दो बड़े-बड़े आचार्यं विभवत्यन्त 
aul को ही पद संज्ञा देते हैं अतः [ वृद्धव्यवहारादि उपायों से | संकेत-ग्रहण 
करके [ इन वर्णो में उत्तरोत्तर ] सहायक-संबंध मानकर aut को ही तो पद 
कहना पड़ेगा । [ उक्त दो आचायो के सूत्रों से ध्वनित होता है कि वर्ण-समुदाय 
ही पद है--उसके अतिरिक्त स्फोट नाम का कोई पदार्थ नहीं है। यह प्रश्न 
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हो सकता है कि वणं तो शीघ्र ही नष्ट होते वाले हैं उनका समूह कैसे हो 
| सकता है? परन्तु वृद्धव्यवहार आदि के द्वारा हम adaga में संकेत 
(conventional relation) का ग्रहण करेंगे कि अमुक वर्णंसमुदाय 
अमुक वस्तु से सम्बद्ध है। पूरे समुदाय से एक ही अर्थ की प्रतोति होगी। 
अब इन विनाशी aut में उत्तरोत्तर अनुग्रहमाव होगा --एक वर्ण दूसरे वर्ण 
की सहायता करता चला जायगा और उस विद्यमान adaga का 
एकात्मक अर्थ मान लेंगे । अतः समूह की कल्पना से भी पदबोध हो सकता है।] 

[ वैयाकरण बीच में छेड्ते हैं कि] तब तो 'सर' इस पद में जितने वणां 
हैं उतने ही 'रस' में भो हैं; इसी तरह, वन और नव, नदी और दीन, राम और 
मार, राज और जार में भी बराबर-बराबर ही वर्ण हैं तो अर्थभेद की प्रतीति 
नहीं होगी । [ विरोधी कहते हैं कि ] ऐसी बात नहीं, वर्णो के क्रम में भेद होगा 
तो अर्थ में भी भेद पड़ेगा । 
तदुक्तं तौतातितेः-- : 

९, यावन्तो Wem ये च यदथग्रतिपत्तये । 
वणीः ग्रज्ञातसामथ्योस्ते तथेवावनोधकाः ॥ इति । 
तस्माद्मञ्चोभयोः समो दोषों न तेनेकश्चोद्यो भवतीति 
न्यायाइणीनामिव वाचकत्वोपपत्तौ नातिरिक्तस्फोटकल्पनाव- 
कल्पत इति चेत्‌-। 

[ giañ अन्त में कहते हैं |-तौतातित अर्थात्‌ कुमारिल का कहना 2 
कि जिन वणाँ की सामथ्यं ( अर्थबोध कराने की शक्ति ) अच्छी तरह मालूम हो 
कि ये अमुक ad की प्रतीति करा सकते हैं, वे बणं चाहे जितनी संख्या में हों, 
जिस किसी प्रकार के हों, वे उसी प्रकार से अर्थ का बोध कराते हैं। [ जिस 
अर्थे का बोध कराने को शक्ति वर्णो में होती है, वे उसी अर्थ का बोध 
कराते हैं । ] 

इसलिए ‘aq दोनों का दोष एक ही तरह का है तो उस दोष से एक पर 
बिगड़ना ठीक नहीं है” इस न्याय से यह सिद्ध होता है कि वर्ण ही वाचक हैं 
अतः उनसे भिन्न स्फोट की कल्पना करना ठीक नहीं है। [यहाँ मीमांसकों का 
पूर्वपक्ष समाप्त हुआ । | 

विशेष--जब दो व्यक्तियों में दोनों का समान दोष हो, दोनों का परिहार 
भी एक ही हो, तो वैसे विषय का विचार करते समय एक व्यक्ति को दूसरे पर 
दोषारोपण नहीं करना चाहिए । इसका यह इलोक है-- 


3 ०० सबंदशेनसंग्रहे- 
यश्चोभयोः समो दोषः परिहारोऽपि वा समः | 
नेकः पर्यनुयोक्तव्यस्ताडगर्थेविचारणे ॥ 
(८. मीमांसको की शंका का उत्तर-स्फोटसिद्धि ) 
तदेतत्काशकु्ावलम्त्रनकल्पम्‌ । विकल्पानुपपत्तेः कि 
९ ७ ७ iv ` 
वणमात्र पदप्रत्ययावलम्बन बणसमूहा वा १ नाद्यः | परस्परः 
© yi NE ' + ~ ७ 

विलक्षणवर्णमालायामभिन्न॑ निमित्त gag विना at माला- 
्रत्ययवदित्येकं पदमिति प्रतिपत्तेरनुपपत्तेः । नापि दवितीयः । 
उच्चरितत्रध्वस्तानां वर्णानां समूहभावासंभवात्‌ । 

[ वैयाकरण लोग उत्तर देते हैं कि नदी में डूबते हुए व्यक्ति ] जेसे बहते 
हुए घास-फूस का सहारा लेते हैं वैसे ही आपका यह तर्क है। इन दोनों की 
विकल्पों की असिद्धि हो जाती है । क्या अकेला वर्ण पद की प्रतीति कराता है 
या aut का समूह ? पहला विकल्प ठीक नहीं क्योंकि जैसे फूलों में बिना सूते के 
माला की प्रतीति नहीं होती उसी प्रकार एक दूसरे से विलक्षण ( Peculiar ) 
ar की माला होने पर भी अनेक वरणो में अनुस्यूत होनेवाले किसी एक 
अभिन्न निमित्त के बिना 'यह एक पद है' ऐसी प्रतीति नहीं हो सकती । दूसरा 
विकल्प भी ठीक नहीं है क्‍योंकि उच्चारण किये जाने के बाद नष्ट हो जानेवाले 
aqi का समूह कभी हो ही नहीं सकता । 


तत्र हि समूहव्यपदेशो ये पदार्था एकस्मिन्प्रदेशे सहावस्थि- 
ततया बहवोञ्चुभूयन्ते । यथैंकस्मिन्प्रदेशे सहावस्थिततयानुभूय- 
मानेषु धवखदिरपलाशादिषु समूहव्यपदेशो यथा वा गजनर- 
तुरगादिषु । न च ते वर्णास्तथानुभूयन्ते | उत्पन्नप्रध्वस्तत्वात्‌ । 
= + 
अभिव्यक्तिपक्षेऽपि क्रमेणेवाभिव्यकितिः। समूहासंभवात्‌ | 
हम 'समूह' उसे ही कहते हैं जहां कुछ पदार्थ एक ही स्थान में साथ-साथ 
रहने के कारणा अनेक संख्या में अनुभूत हों। जेसे एक ही स्थान में साथ-साथ 
रहने के कारण अनुभूत होनेवाले धव, खदिर ( az), पलाश आदि वृक्षों में 
“समूह? का प्रयोग होता है अथवा जैसे गज, मनुष्य और aa आदि [ जीवों के 
समूह का प्रयोग करते हैं । ] वों का अनुभव तो उस ख्प में होता नहीं। 
कारण यह है कि ये उत्पन्न होकर नष्ट हो जाते हैं [ अतः एक स्थान में साथ- 
साथ रहने का अवसर इन्हें कहाँ से मिलेगा कि वर्णो का समूह होगा ? ] 


+ 
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यदि हमारे समान [ स्फोट की ] अभिव्यक्ति का पक्ष भी लिया जाय तो 
वहां भी अभिव्यक्ति [ एक ही साथ नहीं हो जाती ] क्रम से ही होती है। कारण 
यह है कि किसी मी दशा में क्षणिक aut का समूह होना संभव नहीं है । 
नापि वर्णेषु काल्पनिकः समूहः कल्पनीयः । परस्पराश्रय- 
TAR | एकार्थ्रत्यायकत्वसिद्धों तदुपाधिना वर्गेषु पदत्व- 
A a ९ ARAA 
प्रतीतिस्तत्सिद्वावेकार्थप्रत्यायकलसिद्धिरिति । तस्माइर्णानां 
वाचकत्वासंभवात्स्फोटोऽभ्युपगन्तव्यः | 
आप ( पुर्वपक्षी ) यह भी नहीं कह सकते कि aut में जो समुह है वह 
काल्पनिक या कृत्रिम है । क्योंकि ऐसा मानने पर अन्योन्याश्रय दोष हो जायगा । 
एक तरफ जब आप यह सिद्ध करेंगे कि [ वर्ण के कृत्रिम समुह से ] एकात्मक 
ad की प्रतीति होती है तभी उस उपाधि ( शतं ) के आधार पर वर्णो में पदत्व 
का बोध होता है। और दूसरी ओर वों में पदत्व को सिद्धि करने पर ही यह 
सिद्ध होगा कि उससे अर्थ का बोध होता है [ पदत्वप्रतीति और अर्थबोच-दोनों 
में कौन पहले होगा ? एकाथंबोध तथा पदत्व adaga में नहीं है, किन्नु स्फोट 
में ही है। यदि स्फोट नहीं मानते तो इन दोनों को वर्णो में ही बेठाना होगा-- 
इससे अन्योन्याश्रय तो होगा ai] अतः ad वाचक नहीं हो सकते, तो 
स्फोट को मानना ही चाहिए । 
(८ क. स्फोट पर अन्य आपत्तियाँ और समाधान ) 
ननु स्फोटव्यञ्जकतापक्षेऽपि ग्रागुक्तविकल्पम्रसरेण qz- 
कुटीग्रभातायितमिति चेत्‌--तदेतन्मनोराज्यविजुम्भणम्‌ । वेष- 
म्यसंभवात्‌ | तथा हि-अभिव्यञ्जकोऽपि प्रथमा ध्वनिः स्फोट- 
मस्फुटमभिव्यनक्ति | उत्तरोत्तराभिव्यञ्जकक्रमेण स्फुटं स्फुटतरं 
oa 
स्फुटतमम्‌ | यथा स्वाध्यायः सकृत्पठ्यमानो नावधायंते । 
अभ्यासेन तु स्फुटावसायः । यथा वा रजतत्वं प्रथमप्रतीतौ 
स्फुटं न चकास्ति । चरमे चेतसि यथाददभिव्यज्यते | 
अब ये ( पुव॑पक्षी ) लोग फिर आपत्ति कर सकते हैं कि यदि स्फोट का 
[ वणो के द्वारा ] अभिव्यंग्य होना मान भी लें फिर भी तो पहले कहे गये 
( एवंपक्षी के द्वारा आरोपित, देखिये ७ क. का आरंभ ) विकल्पों के प्रसार के 
कारण [बचना चाहते हुए भी आप उनके ही चक्र में पड़ जायेगे जैसे कोई 
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गाड़ीवान रात में चुंगी देने के डर से दूसरे रास्ते से रातभर चलता रहे और 
भूलता-भटकता ] प्रातःकाल चुंगीघर के ही सामने पहुँच जाय [ और उसे 
it ( toll-tax ) चुकानी पड़े। ] 

हमारा कहना है कि यह सब करके आप अपने सन में पुए पकाते रहें 
( मन को संतोष देते रहें )। [ इससे कुछ होने का नहीं ] क्योंकि दोनों में 
बहुत बड़ी विषमता है। देखिये--अभिव्यंजक होने पर भी प्रथम aut स्फोट 
की अभिव्यक्ति अस्पष्ट रूप में ही करता है । [ जैसे-जैसे वणां आते हैं वेसे-वैसे 
वे ] अपने उत्तरोत्तर अभिव्यंजक क्रम से स्पष्ट, स्पष्टतर और सबसे अधिक स्पष्ट 
रूप से अंत में अभिव्यक्त कर देते हैं । इसलिए वर्णं चाहे स्पष्ट रूप से स्फोट 
की अभिव्यक्ति करे या अस्पष्ट रूप से, वह अभिव्यंजक है।] 

जिस प्रकार स्वाध्याय ( वेद ) एक बार पढ़ने से समझ में नहीं आता 
किन्तु अभ्यास करने से स्फुट होने लगता है। अथवा जिस प्रकार चाँदी प्रथम 
प्रतीति में ( पहले-पहल देखने से ) स्पष्ट नहीं होती, किन्तु अंत में वही ( चाँदी ) 
चित्त में अपने वास्तविक रूप में अभिव्यक्त हो जाती है । 

Qo, नादैराहितबीजायामन्त्येन ध्वनिना सह । 
आवृत्तिपरिपाकायां बुद्धौ शब्दोऽवधार्यते ॥ 

( वाक्यप० १।८४ ) 
इति प्रामाणिकोक्तेः । तस्मादस्माच्छन्दादर्थं प्रतिपद्यामह 
इति व्यवहारवशाह्रणोनामर्थवाचकत्वानुपपत्तेः । प्रथमे काण्डे 

at A भिरभिहितत्वान्निरवयवमथेप्रत्यायकं an A ७ z 
त्र भव द्भिर्मतृहरिभिरभिहितत्वान्निरवयवमर्थ aca 
स्फोटाख्यमभ्युपगन्तव्यमिति । एतत्सवं परमार्थसंविछक्षणसत्ता 
जातिरेव स्वेषां शब्दानामर्थ इति ग्रतिपादनपरे जातिसमुदेशे 
प्रतिपादितम्‌ । 

इसके लिए प्रामाणिक कथन भी है--'अन्तिम ध्वनि (ad) के साथ 
नादों ( पहले से उच्चारित वणो की ध्वनियों ) के द्वारा उस बुद्धि में जिसमें 
बीज अर्थात्‌ अभिव्यक्ति के अनुकुल संस्कार की स्थापना हो चुकी है तथा जो 
बुद्धि [ पहले के सभी संस्कारों की ] आवृत्ति के कारण परिपक्व अर्थात्‌ योग्यता- 
संपन्न भी हो चुकी है, किसी शब्द का निर्धारण ( निश्चय ) होता है! 
( वाक्यपदीय १।८४ ) । [ बुद्धि में प्रत्येक शब्द का एक संस्कार रहता है जो 
शक्तिग्रह और आवृत्ति के कारण स्थिर हो जाता है, तभी बुद्धि में योग्यता 
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होती है । जब किसी पद या वाक्य का श्रवणा करते हैं तब उस पद या वाक्य 
के प्रथम वणां से ही उक्त संस्कार जागने लगता है, या स्फोट स्पष्ट होने लगता 
है । अन्तिम वर्ण उच्चरित होते-होते सारे-के-सारे संस्कार उद्बुद्ध हो जाते हैं तथा 
“अमुक शब्द है” यह ज्ञान होता है। यही आशय है । ]# 

इसलिए, 'इस शब्द से हम अर्थ की प्रतीति करते हैं” ऐसा व्यवहार होने के 
कारण यह सिद्ध नहीं होता कि वरां अर्थ के वाचक हैं, [ प्रत्युत शब्द अर्थ के 
वाचक हो सकते हैं । ] वाक्यपदीय के प्रथम काण्ड में आदरणीय ajek ने 
इसका वर्णन किया है अतः अवययों से रहित, अर्थबोधक शब्दतच्व, जिसका 
नाम स्फोट 2, हमें स्वीकार करना चाहिए । परमार्थ ( परम तत्त्व, ब्रह्म ) के 
quart ( संवित्‌ ) रूपी लक्षण से युक्त जो [ सभी पदार्थो में विद्यमान ] सत्ता 
है, वह [ घट, पट आदि संबन्धियों के भेद से घटत्व, पटत्व आदि की | जाति के 
रूप में है तथा सभी शब्दों ( घट, पटादि ) का अर्थ भी वही ( सत्ताजाति ) है । 
इस प्रकार का प्रतिपादन करने वाले जाति-समुददेश ( वाक्यपदीय के तृतीय कांड 
का एक खण्ड ) नामक खण्ड में भतृंहरि ने इसे स्पष्ट किया है। [ अब सत्ता को 
अर्थ मानने वाले पक्ष का खंडन पूर्वपक्षी करेंगे । ] 


(९. सत्ता ही शब्दों का अर्थ है-पूर्वेपक्ष और सिद्धान्तपक्ष ) 


यदि सत्तैव सर्वेपां शब्दानामर्थस्तहिं स्वेषां शब्दानां पयो- 
यता स्यात्‌ | तथा च क्कचिदपि युगपत्रिचतुरपदप्रयोगायोग 
इति महच्चातुर्यमायुष्मतः । तदुक्तम्‌ - 

११, पर्यायाणां प्रयोगो हि योगपद्येन नेष्यते । 

पर्यायेणेव ते यस्मादवदन्त्यर्थं न संहताः ॥ इति । 
तस्मादयं पक्षो न क्षोदक्षम इति चेत्‌-- | 
[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] यदि सभी शब्दों का ad सत्ता ( परम सत्ता, 

परमार्थ का ज्ञान ) ही है तब तो सभी शब्द एक दूसरे के पर्याय हो जायेगे । यही 
नहीं, आपकी चतुरता धन्य है ! आपके मत में रहने से तो कहीं भी एक साथ 
तीन-चार पदों का प्रयोग होगा ही नहीं । [ जब सभी शब्द एक दुसरे के पर्याय 
हैं तब तो एक साथ कई पर्यायों का प्रयोग नहीं होगा, अतः कई शब्दों को 


ॐ विशेष ज्ञान के लिए पं ० सूर्यनारायण शुक की व्याख्या से युक्त वाक्य- 
पदीय देखें । Jo ९७-९९ । 


= सवेदशेनसंग्रहे- 


एक बार में प्रयुक्त नहीं किया जा सकता । मनुष्य की भाषा ही निरंक हः 
जायगी । धन्य है आपका सिद्धान्त ! ] इसे कहा भी है-- 

“पर्यायवाची शब्दों का प्रयोग एक साथ नहीं करना चाहिए क्योंकि ये शब्द 
एक-एक करके अर्थ का बोध कराते हैं, एक साथ मिलकर नहीं ।' [ चंद्र, इंदु, 
शशि आदि शब्द पृथक्‌ वाक्यों में अपने क्रम से अर्थ-बोध करा सकते हैं किन्तु 
यदि एक ही साथ इनका प्रयोग कर दें तो वाक्य नहीं बन सकता--सा हित्य- 
शास्त्र में तो ऐसा करना पुनरुक्ति-दोष माना जायगा । ] इसलिए यह पक्ष 
इतना भी बलयुक्त नहीं कि हमारे खंडन को सँभाल सके । 


तदेतद्गगनरोमन्थकर्पम्‌ । नीललोहितपीतादयुपरञ्जक- 
द्रव्यभेदेन स्फटिकमणेरिव संतन्धिभेदात्सत्तायास्तदात्मना 
मेदेन प्रतिपचिसिद्रौ, गोसत्तादिरूपगोत्वादिमेदनिबन्धनव्यवहा- 
रबेलक्षण्योपपत्तेः | तथा चाप्तवाक्यम्‌-- 
१२. स्फाटिकं विमलं द्रव्यं यथा युक्तं FIIR । 
नीललोहितपीताद्येस्तडणमुपलभ्यते ॥ इति | 


[ उक्त प्रश्‍न का उत्तर है कि] यह तो आकाश (शून्य ) का रोमन्थ 
( जुगाली, पागुर ) करने के समान है। [ पशु चबाये हुए पदार्थ को फिर से मुँह 
में लाकर चबाते हैं वही रोमन्थ है । रोमन्थ करने के लिए कुछ ठोस पदार्थ 
होना चाहिए । यों ही आकाश का रोमन्थ नहीं हो सकता । उसी तरह आप लोगों 
का यह आक्षेप भी बिल्कुल असंभव है । ] जैसे स्वच्छ स्फटिक मणि में उप- 
रंजक ( रँगनेवाले ) द्रव्यों के भेद के कारण नीले, लाल, पीले तथा अन्य रंगों 
की प्रतीति होती है उसी तरह संबन्धी के भेद के कारण, सत्ता की प्रतीति, 
उससे संबद्ध वस्तु के स्वरूपभेद के रूप में होती है । इस तरह 'गो' की सत्ता 
(वैयक्तिक सत्ता) के रूप में गोत्व आदि [ जाति की जो सत्ता है उसी से विभिन्न 
वस्तुओं के ] भेद पर आधारित व्यवहार की विलक्षणता मालूम पड़ती है । 
[ अभिप्राय यह है कि परमसत्ता ब्रह्म ही शब्दों का अर्थ है पर शब्दों में अर्थ 
को लेकर भेद क्यों है ? चूँकि सत्ता के संबन्धी घट, पट आदि द्रब्यों की घट- 
सत्ता, पटसत्ता आदि है और इन वैयक्तिक सत्ताओं के रूप में घटत्वजाति, 
पटत्बजाति आदि जातियों की सत्ता है.इसलिए परमसत्ता ब्रह्म के विवर्तरूप 
इन सत्ताओं के चलते शब्दार्थ में भेद पड़ता है। स्फटिक पर नाना प्रकार के 
रंग पड़ते हूँ । उसी तरह संबन्धियों के भेद से सत्ता पर अनेक अर्था क्रा आरोपण 
होता है। ] 


संस a 


= ६०५ 


ऐसा ही आपत ( प्रामाणिक ) वाक्य है--'जैसे स्फटिक स्वच्छ द्रव्य ही है, 
पृथक्‌-पृथक्‌ नीले, लाल, पीले रंगों के पड़ने से उसके वणां को प्राप्त कर लेता 
है, [ वेसे ही सत्ता भी विभिन्न संबन्धियों के भेद से विभिन्न अर्थो' को धारण 
कर लेती है। ]' 


तथा हरिणाप्युक्तम्‌- 
१३, संबन्थिभेदात्सत्तेव भिद्यमाना गवादिषु । 
जातिरित्युच्यते तस्यां सर्वे शब्दा व्यवस्थिताः ॥ 
( वाक्य० ३।१।३३ ) । 
१४. तां ग्रातिपदिकार्थं च धात्वर्थं च प्रचक्षते । 
सा नित्या सा महानात्मा तामाइुस्त्वतलादयः ॥ 
( वाक्यप० ३।१।३४ ) इति । 
वही भतृंहरि ने भी कहा है--'सम्बन्धी ( घट, पट आदि ) के भेद से सत्ता 
( परम सत्ता ) ही गो-आदि के रूप में भिन्न होकर जाति कहलाती है उसी 
में सभी शब्दों की व्यवस्था होती है ॥ १३ ॥ 
उसी जाति को प्रातिपदिकार्थ तथा धात्वर्थ भी कहते हैं, वह जाति ( सभी 
पदार्थों में स्थित संविदुरूपी सत्ता ) नित्य है, वही महान्‌ आत्मा ( ब्रह्म ) है, 
त्व, तल्‌ आदि भाव-प्रत्यय उसी का पोषण करते हैं ॥ १४ ॥' 
विशेष--महासत्ता नाम की एक ही जाति है, वही ब्रह्म है, गोत्व, 
अश्वत्वादि उसी के विवर्त हैं। आश्रयरूपी सम्बन्धी का भेद पड़ने से यह 
महांसत्ता ही गोत्व आदि जाति के रूप में आती है। अभाव को भी महासत्ता 
से संबद्ध मानकर पदार्थ कहते हैं अतः महासत्ता को प्रादिपदिकार्थ के रूप में भी 
गृहीत करते हैं। धातु भी क्रियारूपी व्यक्तियों में समवेत होने वाली महासत्ता 
की अभिव्यक्ति करता है। ऐसी अवस्था में महासत्ता में क्रियारूपी उपाधियों 
के कारण अनेकता आती है। (देखिये, वाक्यपदीय का संबद्ध स्थल ) । 
माधवाचार्य इसकी व्याख्या आगे करते हैं । 


आश्रयभूतेः संबन्थिभिभिद्यमाना कल्पितमेदा गवाश्चादिषु 
aaa महासामान्यमेव जातिः । गोत्वादिकमपरं सामान्यं 
परमार्थतस्ततो भिन्नं न भवति | गोसत्तेव गोत्वं, नापरमन्त्रयि 
प्रतिभासते t एवमश्वसत्ताऽश्वत्वमित्यादि वाच्यम्‌ । एवं च 


/ 
/ 


a ०६ सर्वदशनसंग्रद्दे- 


तस्यामेव गवादिभेदभिन्नायां सत्तायां जातो सर्वे गोशब्दादयों 


वाचकत्वेन व्यवस्थिताः । 

आधार के रूप में जो संबन्धी हैं उनके द्वारा भेद किये जाने पर, जो भेद 
वस्तुतः कल्पित है वास्तविक नहीं, गो-अश्च आदि में रहनेवाली सत्ता ही महा- 
सामान्य (Summum genus ) या जाति है। गोत्व आदि जो अपर ( नीचे 
के ) सामान्य हैं, वास्तव में उस ( महासामान्य ) से भिन्न नहीं हैं। गो की 
सत्ता ( सभी गो-व्यक्तियों में अनुस्यूत सत्ता ) ही गोत्व है, इसके अतिरिक्त 
कोई दूसरा संबन्धी प्रतिभासित नहीं होता । इसी तरह अश्व की सत्ता ही अश्वत्व 
है, दूसरा कुछ नहीं--ऐसा कहना चाहिए । इस प्रकार गो आदि ( आधार) 
के भेद के कारण भिन्न प्रतीत होने वाली उसी सत्ता अर्थात्‌ जाति में गो आदि 
सभी शब्द वाचक से रूप में व्यवस्थित हे । [ रामानुज-दर्शन में भी सभी शब्दों 
को परमात्मा का ही वाचक माना गया है देखिये--रा० द० अनुच्छेद १२, 
Jo Rofl ] 

तिपदिकार्थ c A A A 
प्रातिपदिका्थश्च सत्तेति प्रसिद्वम्‌ । भाववचनो धातुरिति 
= Qc A 

पक्षे भावः सत्तवेति धात्वर्थः सत्ता भत्रत्येव । क्रियावचनो 
धातुरिति पक्षेऽपि 'जातिमन्ये क्रियामाहुरनेकव्यक्तिवर्तिनीम! 
इति क्रियासमुद्देशे ( वा? प० ३८ ) क्रियाया जातिरूपत्व- 
प्रतिपादनाद्वात्वर्थः सत्ता भवत्येव । 

इस प्रकार प्रातिपदिकार्थं को सत्ता भी कहते हैं यह तो प्रसिद्ध ही है। [ अब 
धात्वर्थे को सत्ता केसे कहते हैं, यह देखें ] धातु वह है जो भाव का वाचक हो! 
यदि यह लक्षणा मानते हैं तब तो भाव के सत्ता होने के कारण धात्वर्थं को सत्ता 
कहेंगे ही । यदि धातु का दूसरा लक्षण देते हैं कि क्रिया का वाचक घातु है तब 
तो 'कुछ लोग अनेक व्यक्तियों ( Individuals ) में विद्यमान रहनेवाली क्रिया 
को जाति कहते हैं” इस प्रकार भतृंहरि ने जो बाक्यपदीय के क्रिया-समुद्देश 
(ais ) में क्रिया को जाति का रूप माना है उसी से सिद्ध होता है कि धात्वर्थं 
भी सत्ता है। [ सभी पाचक-व्यक्तियों में अवस्थित जो पाचकत्वःजाति है वही 
पचन-क्रिया है, इस प्रकार वह भी जाति या सत्ता है ही। ] 

“तस्य भावस्त्वतलो? ( पा० go ५।१।११९ ) इति 

भावार्थे त्वतलादीनां विधानात्सत्तावाचित्वं युक्तम्‌। सा च 


पाणिनि-दशनम्‌ ६०७ 


सत्ता उद्यव्ययवैधुयान्नित्या । स्वस्य प्रपञ्चस्य तद्विवतेतया 
देशतः कालतो वस्तुतश्च परिच्छेदराहित्यात्सा सत्ता महानात्मेति, 
व्यपदिश्यत इति FRETA: | 
"किसी पदार्थ का भाव--इस अर्थ में त्व और तन्‌ प्रत्यय होते हैं' ( पा० 
Jo ५।१।११९ ) इस सूत्र के द्वारा भाव के अर्थ में होने वाले त्व, तलू और 
अन्य प्रत्ययों का भी विधान करने से, ये प्रत्यय सत्तावाचक हैं, ऐसा कहना 
युक्तिसंगत है । उत्पत्ति और विनाश से रहित होने के कारण यह सत्ता नित्य 
है। यह सारा प्रपंच (संसार, उसके पदार्थं) उस सत्ता के ही faad 
( प्रतिभासित रूप ) हैं, बह सत्ता देश के परिच्छेद से रहित है (स्थान की 
सीमा में नहीं बाँधी जा सकती --सवंत्र होने के कारण वह व्यापक है), काल 
. की सीमा भी उसमें नहीं (क्योंकि नित्य है ) तथा वस्तु का बंधन भी उत 
पर नहीं है [ कि यह सत्ता किसी एक ही वस्तु में है--यह तो सभी वस्तुओं 
का आधार है क्योंकि वस्तुओं और सत्ता में अभेद्‌-सम्बन्ध है ], इसलिए इस 
सत्ता को “महान्‌ आत्मा” ऐसा कह कर पुकारते हैं। [ यह प्रपञ्च महान्‌ या 
अनादि है, सत्ता में ही अवभासित होता है अतः तीन प्रकार के परिच्छेदो 
(limitations ) से रहित होने के कारण 'ब्रह्म' के रूप में ही है। ] यही 
दोनों कारिकाओं (ato प० ३।१।३३-३४ ) का अर्थ है । 
विशेष--स्मरणीय है कि माधवाचाये वाक्यपदीय को पाशिनि-दर्शन का 
आधारग्रन्थ मानते हैं क्योंकि प्रमाण देने में या दार्शनिक तथ्यों को समझाने 
में वे बार-बार उसी का उल्लेख करते हैं। वस्तुतः भर्तृहरि ने ( ६६० Fo ) 
महाभाष्य में विश्वृंखलित दार्शनिक विचारधाराओं को संकलित करके पाणिनि- 
व्याकरण को एक दर्शन का रूप दे दिया । इनका वाक्यपदीय ही भट्रोजिदी- 
क्षित ( १५७७ £o ) की कृति--वैयाकरणांसिद्धान्तकारिका--का उपजीव्य था। 
दीक्षित की उक्त कृति पर कोणडभट्ट ( १६४० ) ने वेयाकरणा-भूषण नाम की 
टोका लिखी । नागेश ag ( १७१४ ) ने व्याकरण के अन्य ग्रन्थों के अतिरिक्त 3 
पारिनि-दर्शन पर अपनी मंजूषायें ( बृहत्‌ , लघु और परमलचघु ) प्रस्तुत कों । 
इन सबोंने प्रायः निम्नलिखित विषयों पर विचार प्रकट किये थे--स्फोट, शक्ति, 
arg, aad, लकारार्थ, कारक, प्रातिपदिकार्थ, समासादि की वृत्तियाँ 
आदि । कुछ वैयाकरणों तथा नेयायिकों ने भी इनमें एकाध विषय को लेकर 
अपने स्वतंत्र ग्रन्थ भी लिखे थे। यह पाणिनिदर्थंन की रूपरेखा थी । माध- 
वाचायं ने सभी विषयों पर ‘ada’ में विचार नहीं किया है। दुःख है कि 
अभी aaa सभी विचार दूसरी भाषाओं के पाठकों तक नहीं पहुँचे । बंगला 
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में एक बहुत ही प्रौढ ग्रन्थ 'व्याकरणदशनेर इतिहास” ( प्रथम खण्ड ) श्रीगुरु- 
पद हालदार ने लिखा है जिसमें व्याकरण के व्यावहारिक और सैद्धान्तिक 
दोनों पक्षों पर सुलझे और विस्तृत विचार दिये गये हैं । अंगरेजी में प्रमातचन्द्र 
चक्रवर्ती का Philosophy of Grammar ( व्याकरण-दर्शन ) 
पीएच० sto की थीसिस है जिसमें कुछ प्रश्‍नों का सामान्य विश्लेषण किया गया 
है। sto कपिलदेव द्विवेदी की थीसिस 'अर्थविज्ञान और व्याकरण-दर्शन! भी 
इस दिशा का स्तुत्य प्रयास है, पर ये सभी ग्रन्थ सामान्य दृष्टिकोण से-- 
व्याकरण को दशन मानकर--नहीं लिखे गये हैं । 
(१०. द्रव्य को पदार्थ माननेवालौ का विचार ) 
्रव्यपदार्थवादिनोऽपि नये संविल्लक्षणं तस्वमेव सवेशब्दार्थ 
इति सम्बन्धसमुद्देशे समर्थितम्‌ 
. ` A aa 
१५, सत्यं वस्तु तदाकाररसत्यरवधायते । 
असत्योपाधिमिः शब्दैः सत्यमेवाभिधीयते ॥ 
(ate Fo ZIRI ) 
[ ऊपर जाति को पदार्थ मानने वालों का विचार दिया गया है कि जाति 
सत्ता से भिन्न नहीं है, इसलिए परमाथंज्ञान के रूप में सत्ता ही सभी शब्दों का 
अर्थे है । अब व्यक्ति अर्थात्‌ द्रव्य को पदार्थं मानने वाले लोगों के मत से भी अर्थ 
वही है, यह कहते हैं - ] द्रव्य ( = घटादि व्यक्ति) को पदार्थ मानने वालों 
के सिद्धान्त के अनुसार भी सभी शब्दों का अर्थ वह तत्त्व ( सत्ता नामक ) ही है 
जो संवित्‌ अर्थातु निविकल्पक ज्ञान से लक्षित होता है। [ घटादि पदार्थो' के 
व्यक्ति (Individual) रूप को द्रव्य कहते हैं। वृद्ध के व्यवहार से जब 
शक्तिग्रह होता है तब “गाय लाओ, घोडे को बाँध दो” आदि वाक्यों के द्वारा, 
विभिन्न क्रियाओं के विषय के रूप में आनेवाले व्यक्ति-रूपों के ही दर्शन होते हैं, 
जाति के नहीं । अतः इन लोगों के अनुसार जाति से विशिष्ट व्यक्ति ( द्रव्य ) 
ही शब्द का अर्थ है। ] 
उक्त तथ्य का समर्थन भतृंहरि ने वाक्यपदीय के संबन्धसमुद्देश ( ३।२।२ ) में 
किया है--'जिस प्रकार सत्य वस्तु का निश्चय उसी के आकार से युक्त असत्य वस्तुओं 
के द्वारा किया जाता है, उसी प्रकार असत्य ( द्रव्यात्मक ) उपाधियों के द्वारा 
शब्द भी सत्य का ही निर्देश करते हैं ।' [जैसे किसी व्यक्ति ने वास्तविक सिंह नहीं 
देखा हो, उसे सिह का आकार-प्रकार समझाने के लिये सिंह का चित्र या मूर्ति 
दिखलाते हैं। यद्यपि चित्र या मृति का सिंह सत्य नहीं, असत्य ही है, परन्तु 
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उसी से सच्चे सिंह का निश्चय कर लेते हैं कि वह ऐसा ही होता है। उसी 
प्रकार ये द्रव्य केवल उपाधियाँ हैं, पदार्थ-बोष के सहायक हैं तथा असत्य हैं 
किन्तु इन्हीं दरब्यों के द्वारा शब्द अन्त में हमें सत्य तक--अर्थात्‌ महासत्ता ही 
सब शब्दों का अथं है वहाँ तक--पहुंचा देता है । ] 

विशेष--भतृंहरि ने ठीक ऐसी ही भावना इस इलोक में भी की है- 

उपायाः शिक्ष्यमाणानां बालानामुपलालनाः | 
असत्ये वर्त्मनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 
अर्थात्‌ व्याकरणशास्त्र वास्तव में उपाय ( साधन ) है जैसे सीखने बाले बालकों 
के लिए उपलालन ( लाइ-प्यार ) का प्रयोग होता है । इस प्रकार असत्य मागं 
से होकर कुछ दिनों के बाद बालक सत्य मार्ग पर पहुँच जाता है। वह समझ 
लेता है कि उपलालन एक बहाना है, सत्य तो अध्ययन है। (वाक्ग्र० २।२४०) । 
१६. अध्रवेण निमित्तेन देवदत्तगृहं यथा । 
ग्रहीतं ग्रहशब्देन शुद्धमेवाभिधीयते ॥ 

भाष्यकारेणापि 'सिद्धे शब्दार्थसंबन्धे’ इतये तद्वातिक्याख्यानावसरे 
द्रव्यं हि नित्यमित्यनेन ग्रन्थेनासत्योपाध्यवच्छिन्नं aaa 
द्रव्यशब्द्वाच्यं सर्वशब्दार्थ इति निरूपितम्‌ | 

“aga या अस्थायी निमित्त के द्वारा 'यह देवदत्त का घर है” ऐसा ग्रहण 
होता है, परन्तु 'गृह” शब्द से शुद्ध-गृह का ही बोध होता है ( निमित्तयुक्त गृह 
का नहीं ) ।” [ अभिप्राय यह है कि किसी व्यक्ति के द्वारा देवदत्त का घर पूछने 
पर दूसरा कहता है कि कौए वाला घर राम का है। यद्यपि कौआ घर पर 
अस्थिर ही है, परन्तु उस निमित्त ( कारण, संकेत ) से देवदत्त के घर का पता 
लग जाता है। किन्तु गृह शब्द से काकरहित गृह का ही बोध होता है--जो 
लक्ष्य है। उसी तरह गो, घट आदि asi से व्यक्ति ( गोव्यक्ति, घटव्यक्ति ) को 
आगे रखकर उसी के माध्यम से इन व्यक्तियों ( निमित्तो ) से रहित 'सत्ता' पर 
पहुँचते हैं जो सत्य तत्त्व है । किसी भी दशा में शब्द सत्ता के ही बोधक हैं | 

“सिद्धे शब्दार्थसंबन्धे' ( शब्द, अर्थ तथा उनका सम्बन्ध सिद्ध है )--इस 
afas ( सं० १) के व्याख्यान के समय भाष्यकार ‘zor चूँकि नित्य है! 
यह कहते हुए निरूपित किथा है कि असत्य उपाधियों से व्यापत ब्रह्मतच्व, जो 
द्रव्य शब्द के द्वारा अभिहित होता है, सभी शब्दों का अथं है । [ जब आशंका 
की जाती है कि क्या पाणिनि ने शब्द, ad और उनके सम्बन्ध की afe की है 
या केवल स्मरण किया है तब उत्तर में उक्त वातिक.रखा जाता है। सिद्ध = 
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नित्य । शब्द, अर्थ और उनका सम्बन्ध नित्य है उनके ज्ञापन के लिए ही पाशिनि 
प्रवृत्त हुए हैं। अर्थ के बिषय में पक्ष हो सकते हैं- जाति अर्थ है या व्यक्ति? 
दोनों पक्षों में अर्थ नित्य ही रहता है । जाति को पदार्थ मानने पर तो जाति 
सत्ता है, इसलिए वह नित्य है ही । सत्ता के अतिरिक्त जाति को अलग मानने- 
वाले ( नैयायिकादि ) भी जाति को नित्य ही मानते हैं। यदि द्रव्य को पदार्थ 
मानें तो पतंजलि ने भाष्य ( go ७) में कहा है--'द्रव्यं हि fag । अब यदि 
द्रव्य से गो, घट आदि वार्थिव द्रव्य का अर्थ लेंगे तब तो ये अनित्य हैं अतः 
चत्तंजलि की बात झूठी हो जायगी । इसलिए कैयट ने कहा है कि असत्य उपाधि 
से अवच्छिन्न ब्रह्मतच्व ही यहाँ 'द्रव्य' शब्द से समझना चाहिए। जाति, व्यक्ति 
दोनों ही पक्षों में परमार्थ-संवित्‌ से लक्षित ब्रह्म की सत्ता ही सभी शब्दों का 
अर्थ है। उक्त वातिक से माळूम होता है कि अर्थ से युक्त शब्द भी नित्य हो 
है। अतः स्फोट के रूप में जो नित्य शब्द है वही वाचक है, वर्णों के रूप में 
रहने वाली अनित्य ध्वनि नहीं । Sar कि पहले कह चुके हैं ध्वनि केवल व्यंजक 
है जो स्फोट को अभिव्यक्त करती है--वाचकता तो स्फोट शब्द में ही है । अतः 
स्फोट सिद्ध हो गया । ] 

(११. जाति और व्यक्ति को पदार्थ माननेवालौ के विचार ) 


जातिशब्दार्थवाचिनो वाजप्यायनस्य मते गवादयः शब्दा 


भिन्नद्रव्यसमवेतजातिमभिदधति | तस्यामवगाद्यमानायां तत्सं- 
बन्धाद्‌ द्रव्यमवगम्यते |. शुकळादुयः शब्दा गुणसमवेतां 
जातिमाचक्षते । गुणे तत्सबन्धास्रत्यय; | zà सम्त्रन्धि- 
सम्बन्धात्‌ । 

“जाति को ही शब्दार्थे माननेवाले वाजप्यायन के अनुसार, 'गो' आदि शब्द 
भिन्न-भिन्न द्रव्यो में ( संज्ञाओं या व्यक्तियों में ) समवेत जाति का ही अभिघान 
करते हैं । जाति में अवगाहन करने के बाद ( = जाति की प्रतीति होने पर ) 
उसके सम्बन्ध से द्रव्य का ज्ञान होता है। शुक्ल आदि शब्द गुण से समवेत 
जाति का ही अभिधान करते हैं। उसके साथ सम्बन्ध होने से गुण की प्रतीति 
होती है । द्रव्य की प्रतीति तो [ उस प्रकार की जाति के ] सम्बन्धी गुण के 
सम्बन्ध से होती है । : 

विशेष--वाजप्यायन जांति को पदार्थ मानते हैं, व्याडि व्यक्ति को । 
पाणिनि के मत से दोनों ही पदार्थ हैं। इन पक्षों का वणान भी यथास्थात प्रात 


होगा । 
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शब्दों के चार भेद होते हैं--जाति, गुण, संज्ञा और क्रिया । ये भेद प्रवृत्ति- 
निमित्त ( शब्दों के व्यवहार के कारण ) में भेद पड़ने के कारण होते हैं । जो 
शब्द जाति के व्यवहार का कारण हो वह जाति-शब्द है, आदि-आदि । इनके 
उदाहरण “गौः, शुक्लः, डित्थः तथा चलः' हैं । एक ही व्यक्ति “गो” पर ये चारों 
शब्द प्रयुक्त होते हैं । उस व्यक्ति ( Individual ) गो में गोत्व जाति जानकर 
'गौ:' शब्द का प्रयोग करते हैं। उसी गो-व्यक्ति में शुक्ल गुण को जानकर 
“शुक्लः? शब्द का प्रयोग ( प्रवृत्ति) करते हैं। उसी में चलन-क्रिया देखकर 
“चल: शब्द की प्रवृत्ति होती है और उसी व्यक्ति की fear संज्ञा ( Name } 
देख कर 'डित्थ:” शब्द की प्रवृत्ति भी होती है। 

अब इस पर अनेक मत होंगे। प्रवृत्ति का निमित्त जात्यादि हैं और वे 
ही उन-उन शब्दों के वाच्य ad हैं। व्यक्ति उसी पर आश्रित है अतः उसकी 
प्रतीति आक्षेप ( Projection) आदि साधनों से ही होती है। एक यह 
मत है जिसके अनुयायी वाजप्यायन हैं किन्तु वे यह मानते हैं कि चारों प्रवृत्ति 
के निमित्त नहीं हैं किन्तु सभी शब्द जाति के रूप में हो हैं। दूसरा वह मत 
है जिसमें कहा जाता है कि प्रवृत्तिनिमित्त अनेक व्यक्तियों ( individuals ) 
में अनुगमन करता है अतः केवल उनका उपलक्षण ( संकेतमात्र ) है, व्यक्ति 
ही वाच्याथं है। तीसरे मत में प्रवृत्ति-निमित्त से विशिष्ट व्यक्ति को वाच्यार्थ 
मानते हैं । 


वाजप्यायन के मत का विश्लेषण करें--अर्थ केवल जाति ही है। अनेक 
गो-च्यक्तियों में समवेत (inherent नित्य रूप से संबद्ध ) गोत्वजाति ही 
“गो! शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त है । वह ( जाति ) ही उसका वाच्यार्थं है । घटादि 
में वर्तमान जो शुक्ल गुण है उसमें भी शुक्लत्वजाति है जो ‘gaa’ शब्द का 
प्रबृत्तिनिमित्त है । वह शुक्लत्व ( जाति ) ही ‘aaa’ शब्द का वाच्यार्थ है । 
‘gaa’ शब्द से गुक्ल-गुण की प्रतीति उसी जाति के संबन्ध से होती है । शुक्ल 
गुण से विशिष्ट घटादि द्रव्य की प्रतीति ( = उजले घड़े का ज्ञान ) 'शुक्ल' शब्द 
से होती है अर्थात्‌ 'शुक्लत्व जाति? के सम्बन्धी “शुक्ल' गुण के सम्बन्ध से होती 
है ( द्रव्ये सम्बन्धिमंबन्धात्‌ ) । i 


उसी प्रकार अनेक “चलन” क्रियाओं में विद्यमान चलनत्व जाति 'चल' शब्द 
का प्रवृत्ति-निमित्त है और वह जाति हो उसका वाच्यार्थं है। 'चल' शब्द से 
चल्न क्रिया की प्रतीति उपर्युक्त ( चलनत्व ) जाति के संबंध से ही होती है । 
क्रिया के आधार के रूप में देवदत्त आदि ( देवदत्तः चलति--बाक्य में ) का 
बोध उस जाति की सम्बन्धी क्रिया के संबन्ध से ही होता है। 'डित्य' नाम का 


= १२ सर्वदशेनसंग्रहे- 


पशु यद्यपि एक ही है परन्तु daa, यौवन आदि अवस्थाओं के भेद से उस प्रकार 
के अनेक व्यक्तियों में विद्यमान डित्थत्व जाति ही 'डित्थ' शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त 
हे, वही उसका वाच्यार्थे है। व्यक्तिका बोध डित्थत्व के आश्रय या आधार 
के रूप में होता है। इस प्रकार वाजप्यायन के मत से जाति ही वाच्यार्थ है। 


TAARIA aaas- 
द्यवस्थादिभेदेऽपि स एवायमित्यभिन्नप्रत्ययबलात्सिद्धा देवदत्त- 
~ A 
त्वादिजातिरभ्युपगन्तव्या | क्रियास्वपि जातिरालक्ष्यते । संव 
घातुवाच्या । पचतीत्यादावनुउद्तप्रत्ययस्प प्रादुभौवात्‌ | 
संज्ञा-शब्दों (Proper names) में उत्पत्ति से लेकर विनाश पर्यन्त शैशव, 
कौमार, यौवन आदि अवस्थाओं का भेद पड़ने पर भी, 'यह वही है'--इस तरह 
के अभेद की प्रतीति होती है जिससे देवदत्तत्वादि जाति सिद्ध होती है । क्रियाओं 
में भी जाति की ही प्रतीति होती है और उसे ही “धातु” नाम से पुकारते हैं । 
qafe इत्यादि क्रियाओं में सभी में क्रिया के अनुवृत्त होने की प्रतीति होती है 
( जितने लोग पाक कर रहे हैं उन सबों में 'परचति' का ही अनुवर्तन होता है)। 


रव्यपदार्थवादिव्याडिनये शब्दस्य व्यक्तिरेवामिधेयतया 
प्रतिभासते । जातिस्तूपरक्षणतयेति नानन्त्यादिदोषावकाशः | 
द्रव्य ( व्यक्ति ) को पदार्थं मानने वाले व्याडि-आचार्ये के मत से अभिधेय 
के रूप में शब्द का व्यक्ति ही प्रतिभासित होता है [जाति नहीं] । जाति तो केवल 
उपलक्षण या सेकेत के रूप में प्रतिभासित होती है अतः व्यक्ति के आनन्त्य 
आदि का दोष इस पर नहीं लग सकता । [ ऐसी शंका हो सकती है कि अनंत 
गोःव्यक्ति होने के कारणा “गो? शब्द का अर्थ जानना कठिन है। किन्तु उत्तर 
यह होगा कि गोत्व-जाति से सभी ,गो-व्यक्तियों का ज्ञान हो जायगा। ऐसी 
zat में गोत्व-जाति गोव्यक्ति का उपलक्षण है, वाच्यार्थ नहीं । | 
( १२. पाणिनि के मत से पदार्थ-जातिःब्यक्ति दोनो है) 
पाणिन्याचार्यस्योभयं संमतम्‌ । यतो जातिपदार्थमभ्युप- 
गम्य 'ज्ात्याख्यायामेकस्मिन्बहुवचनमन्यतरस्याम्‌ ( पा० ge 
१।२।५८ ) इत्यादिव्यवहारः । रव्यपदार्थमङ्गीकृत्य “सरूपाः 
णामेकशेष एकविभक्तौ' ( पा० ge १।२।६४ ) इत्यादिः | 
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व्याकरणस्य सबपार्पदस्वान्मतद्वयाभ्युपगमे न कथिद्विरोधः । 
तस्मादद्वय सत्यं परं ब्रह्मतत्वं सर्वशब्दार्थ इति स्थितम्‌ । 

आचार्य पाणिनि को [शब्दार्थं रूप में जाति और द्रव्य या व्यक्ति] दोनों ही 
मान्य है। इसका कारण यह है कि जाति को पदार्थ मानकर उन्होंने 'जात्या- 
व्यायाम! ( अर्थात्‌ जाति का वर्णान करने पर एकवचन शब्द विकल्प से 
बहुवचन होता है--पा० go १।२।५७ ) इत्यादि सूत्रों का प्रयोग किया है। 
[अपर के सूत्र के उदाहरण में “ब्राह्मण: पुज्य:' और “ब्राह्मणा पूज्याः देते हैं 
जिनका अर्थ है कि ब्राह्मणा जाति पूज्य है। यहाँ ब्राह्मण शब्द का अर्थ है 
ब्राह्मणात्व जाति । अतः पाणिनि को जाति पदार्थ मान्य है.। ] द्रव्य को 
पदार्थ मातकर पाणिनि ने 'सरूपाणाम्‌--' ( अर्थात्‌ एक समान विभक्ति में 
| वाले frat सरूप शब्द हैं उनमें एक ही शब्द बच रहता है--पा० qo 
१।२।६४ ) इत्यादि लिखा है। [ उदाहरण है--रामइच रामइच रामौ । यदि 
यह सुत्र नहीं होता तो “घटश्च पटश्च घटपटौ' की तरह दन्द्रसमास में यहाँ 
भी “रामरामौ' होता । व्यक्ति अनेक होते हैं इसलिए उनके अनुसार कई 
“राम” शब्दों का प्रयोग एक ही साथ होता--उसे रोकने के लिए यह एकशेष- 
विधायक qa है । किसी भी दशा में व्यक्ति को पदार्थ मानने का श्रेय इस सूत्र 
को प्राप्त है। ] 


व्याकरण-शास्त्र सभी सभासदों के लिए समान है अतः दोनों मतों को मान 
लेने में कोई विरोध का प्रश्न ही नहीं उठता । [ व्याकरण सभी लोगों के मतों 
पर ध्यान रखता है, जनतांत्रिक है अतः सभी मतों को माना जा सकता है। 
हाँ, उनमें परस्पर विरोध न हो । ] इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि aa, सत्य 
तथा परम ( सर्वोच्च ) ब्रह्मतस्व ही सभी शब्दों का अर्थ है;[ चाहे वह जाति 
पक्ष हो या व्यक्ति-पक्ष। जाति-पक्ष में गोत्वादि जातियों को ब्रह्म की सत्ता से 
FAR मानते ही नहीं । व्यक्ति ( द्रव्य )-क्ष में असत्य व्यक्ति की उपाधि के 
द्वारा सत्य ब्रह्मत्व का प्रतिपादन होता है । ] $ 


तदुक्तम्‌ ( वा० Fo ३।३।८७ )— 
१७. तस्माच्छक्तिविभागेन सत्यः सर्वः सदात्मकः | 
एकोऽथः शब्दवाच्यत्वे बहुरूपः प्रकाशते ॥ इति । 
सत्यस्यरूपमपि हरिणोक्तं सम्बन्धसमुददेशे (७२ )-- 
१८. यत्र et च इच्यं च दर्शनं चाविकल्पितम्‌ । 
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8 A 
तस्यैवार्थस्य सत्यत्वमाहुस्त्रय्यन्तवेदिनः ॥ इति । 
द्रव्यसमुद्देशेदपि ( ate To २।२।१५ )— 
१९. बिकारापगमे सत्यं सुबर्ण FSS यथा । 
बिकारापगमो यत्र तामाहुः THAT पराम्‌ ॥ इति । 
ऐसा ही कहा गया है-'इसलिए शक्ति ( शब्दार्थ बोध करानेवाली शक्ति ) 
का विभाग करने से जब शब्द के वाच्यत्व की अवस्था आती है तब वही 
एकात्मक अर्थ जो सत्य, सर्वव्यापक तथा सद्रूप है, बहुत रूपों में प्रकाशित हो जाता 
है ।' [ विभिन्न शब्दों की सामर्थ्ये का विभाजन करने पर वे शब्द वाच्यार्थं का बोध 
कराते हैं किन्तु ये सारे अर्थ उस एकात्मक सत्य ब्रह्मसत्ता के ही आभास हैं।] 
भतृंहरि ने सम्बन्ध-समुहेश में अर्थ के सत्यस्वरूप का वर्णान भी किया है-- 
“त्रयी ( वेद ) के अन्त ( वेदान्त ) को जाननेवालों का कहना है कि जहाँ द्रष्टा 
( देखनेवाला ), दृश्य ( वस्तु ) तथा दर्शन (क्रिया )--इन तीनों की कल्पना 
नहीं रहती है, उसी [ आत्मारूपी एकात्मक ] अर्थ को सत्य कहते हैं ॥१८॥! 
द्रब्यसमुद्देश में भी वे कहते हैं--/जों विकार की अवस्था आने पर भी सच्चा ही 
बना रहे जैसे कुएडल बन जाने पर भी स्वर्ण की सत्ता रहती है, तथा जिसमें 
विकार का आना जाना होता रहे उसे ही परम प्रकृति कहते Suen’ 


( १३. अद्वेत ब्रह्मतत्त्व की सिद्धि ) 

अभ्युपगतादितीयत्वनिर्वाहाय वाच्यवाचकयोरविभागः 
प्रदर्शित! ( ate प? २।२।१६ — 

२०, वाच्या सा सबशब्दानां शब्दाच न एथक्ततः | 

अपृथक्त्वेडपि संबन्धस्तयोर्जीवात्मनोरिव ॥ इति | 

तत्तदुपाधिपरिकल्पितभेदबहुलुतया व्यवहारस्याविद्यामात्र- 
कल्पितत्वेन प्रतिनियताकारोपधीयमानरूपभेदं ्रह्मतस्वं wi- 
शब्दविषयः। अभेदे च पारमार्थिके संबृतिवशाद्‌ व्यवहारदशायां 


स्वप्नावस्थाबदुच्चावचः प्रपश्चो बरवत इति कारिकार्थः | 

ऊपर सिद्ध किये गये अद्वेत-तत्त्व के निर्वाह के लिए वाच्य ( ब्रह्मसत्ता ) 
और वाचक ( स्फोट ) में अभेद भी दिखलाया गया है--'वह ( ब्रह्मसत्ता ) 
सभी शब्दों का वाच्य है, वह उस ( नित्य स्फोट-रूपी ) शब्द से पृथक्‌ नहीं है । 


पृथक्‌ न होने पर भी उन दोनों का संबन्ध जीव और परमात्मा की तरह है।' 
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[ यद्यपि ब्रह्मसत्ता और स्फोट एक ही हैं पर कल्पना के कारण उन दोनों का 
पारस्परिक संबन्ध प्रतिभासित होता है । जोब और परमात्मा एक ही है परन्तु 
कल्पना से ही व्यवहारदशा में उत दोनों में नियाम्य-नियामक-भाव का संबन्ध 
प्रतिभासित होता है। उसी प्रकार स्फोट और ब्रह्मसत्ता का संबन्ध है जो 
काल्पनिक है । ] 
agaca ही समी शब्दों का विषय (वाच्य ) है; उस ( ब्रह्मतस्व ) में 

प्रत्येक वस्तु के निश्चित आकार के अनुसार रूप के भेदों का आरोपण होता है 
किन्तु यह उन वस्तुओं की उपाधियों ( Conditions ) के द्वारा कल्पित भेदों 
के बाहुल्य के कारण तथा व्यवहारदशा को केवल अविद्या मान लेने के कारण 
होता है। चूंकि अभेद पारमाथिक ( वास्तविक ) है अतः संवृति ( आवरण, 
कल्पना ) के कारण, व्यवहार-दशा में, स्वप्नावस्था की तरह, नाना प्रकार के 
प्रपंच ( विस्तारपूर्ण वस्तुएँ ) भ्रम से दिखलाई पडते हैं। यही उक्त कारिका 
(arate ३।२।१६ ) का अर्थ है। 
तदाहुर्वेदान्तवादनिषुणाः — 

२१. यथा स्वप्नप्रपश्चोड्यं मयि मायाविजुम्भितः | 

एवं जाग्रत्मपश्वो$पि मयि मायाविजुम्भितः ॥ इति । 

तदित्थं कूटस्थे परस्मिन्ब्रह्मणि सचिदानन्दरूपे प्रत्यगभि- 

न्षेञ्वगते$नाद्यविद्यानिवृत्तो ताइ््रह्मात्मनावस्थानलक्षणं निःश्रे- 


यसं सेत्स्यति । 

उसे वेदान्त-मत के विशेषज्ञों ने ध्यक्त किया है--'जेसे यह स्वप्न का प्रपंच 
मेरे अन्दर की माया की वृद्धि के कारण है वेसे ही यह जागृतावस्था का प्रपंच 
भी मेरे अन्दर की माया की वृद्धि के कारण ही है। [ जागृतावस्था के स्तर 
से हम स्वप्न की बातों को मिथ्या मानते हैं वेसे ही पारमार्थिक दशा के स्तर 
से जागृतावस्था को चीजों को भी मिथ्या ही कहना चाहिए । F 

तो इस प्रकार कूटस्थ, परमन्रह्म जो सच्चिदानन्द के रूप में तथा जीव 
( प्रत्यक्‌) से अभिन्न हैं, उन्हें जान लेने पर अनादिकाल से चली आनेवाली 
अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तथा उस निःश्रेयस की प्राप्ति होती है जिसमें 
साधक ब्रह्म के रूप में अवस्थित हो जाता है । 


( १४. व्याकरण से मोक्षप्राति) 


“शब्दत्रह्मणि निष्णातः परं ब्रह्माधिगच्छति’ ( महाभारत, 


: १६ सबंदशेनसंग्रहे- 


Alo Jo Ao २७० ) इस्यभियुक्तोक्तेः ( तथा च शब्दाचुशा- 
सनश्ास्रस्य निःश्रेयससाधनत्वं सिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌ 
२२. तद्‌ द्वारमपवर्गस्य वाङमलानां चिकित्सितम्‌ | 
पवित्रं सर्वविद्यानामधिविद्यं प्रचक्षते ॥ 
( वाक्यपदीयम्‌ १।१४ ) इति । 
तथा ७ ७. id 
२३. इदमाद्यं पदस्थानं सिद्धिसोपानपव्रणाम्‌ | 
इयं सा मोक्षमाणानामजिल्ला राजपद्धतिः ॥ 
( वाक्य० १।१६ ) इति । 
तस्माद्‌ व्याकरणशास्रे परमपुरुपार्थेसाधनत याऽध्येतव्यम्िति 
सिद्वम्‌ । ततका 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे म्‌॥ 
x HSN 
बड़े लोगों का भी कहना है कि शब्दब्रह्म में प्रवीण होकर पुरुष परब्रह्म 
( मोक्ष, ब्रह्मसायुज्य ) की प्राप्ति करता है। ( महाभारत, शान्तिपर्व अध्याय 
२७० ) । इस तरह शब्दानुशासन ( व्याकरण ) शास्त्र मोक्ष का साधन है यह 
सिद्ध होता है। वही कहा भी है--'वह ( व्याकरण-शास्न ) अपवर्ग का साधन 
है, [ पाप को उत्पन्न करने वाले अपशब्द रूपी ] वाणी के मलों की चिकित्सा 
करने वाला है, सभी विद्याओं में पवित्र है तथा सभी विद्याओं में इसकी पूछ हैः 
( वाक्य» १॥१४ )। [ चूँकि सभी शास्त्रों में ad शब्दों से ही लिया जाता है 
और शब्द का संस्कार व्याकरण के अधीन है अतः Tal को प्रकाशित करने 
वाला व्याकरण ही है। ] उसी तरह--'यह ( व्याकरण ) सिद्धि के सोपान- 
खण्डों में पहला सोपान है--मोक्ष प्राप्त करने वालों के लिए तो यह सीधी सड़क 
हो है।' ( बही, १।१६ )। 
अतः परम पुरुषाथं ( मोक्ष ) के उपाय के रूप में व्याकरण शास्त्र का 
अध्ययन करना चाहिए--यह सिद्ध हुआ । 
इस प्रकार सायण-माधव के सवंदर्शनसंग्रह में पाणिनि-दर्शंन समाप्त हुआ | 


इति बालक विनोमाशङ्करेण रचितायां सवंदर्थन संग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 


व्याख्यायां पाणिनिदर्शनमवसितमु ॥ 
-ğe 


( १४ ) सांख्य-दर्शनम्‌ 


तत्त्वद्वयं स पुरुषः प्रकृतिह्वितीया 
, धत्ते गुणानपि च सत्त्वरजस्तमांसि | 
सव जगञ्चलति तत्परिणामरूपं 
तत्सांख्यकारांमिह तं कपिलं नमामि ॥।-ऋषिः | 


( १. सांख्य-द्शेन के तत्त्व ) 


अथ सांख्येराख्याते परिणामत्रादे परिपन्थिनि जागरूके 
कथंकारं विवर्तताद: आदरणीयो भवेत्‌ । एष हि तेपामाधोषः | 
संक्षेपेण हि सांख्यशाख्रे चतस्रो विधाः ' संभाव्यन्ते | कश्चिदर्थेः 
प्रकृतिरेव, कश्चिद्विकृतिप्रकृति्च, कथ्रिद्विकृतिरेव, कश्चिदनुभय इति । 
सांख्य-दार्शनिकों का कहा हुआ परिणामवाद है, इस विरोधी सिद्धान्त के 
जगे रहने पर भो [ पाणिनि-दर्शन का ] विवतंवाद केसे सम्मानित हो सकता 
है ?--उन सांख्यों का यही नारा है । संलेप में सांख्य-शास्त्र में [कहे गये पदार्थो 
के ] चार प्रकार हो सकते हैं--कुछ पदार्थ केवल प्रकृति ( मूल रूप है ), कुछ 
प्रकृति और विकृति दोनों हैं, कुछ केवल विकृति ही हैं और कुछ पदार्थ दोनों 
में से कुछ भी नहीं ( = पुरुष ) । 
विशेष--जब aage (existent ) द्रव्य एक अवस्था को छोड़कर 
दूसरी अवस्था में प्रवेश करता है तब इस क्रिया को परिणाम या विकास 
(evolution ) कहते हैं, सांख्यों का मत है कि प्रकृति-आदि तत्त्व अपने- 
अपने कार्य के रूप में परिणत होते हैं । कां की सत्ता कारण के रूप में है जो 
निमित्त कारणा के व्यापार से अभिव्यक्त हो जाता है। इसे सत्कार्यंवाद कहते 
हैं । इसी के आधार पर ये लोग परिणामवाद भी मानते हैं । इसमें कारणा की 
अवस्था तथा कार्यावस्था, दोनों दशाओं में द्रव्य सत्तायुक्त ही रहता है। विकार, 
परिणाम, विकास, अभिव्यक्ति, सत्कार्य-ये एकार्थक शब्द हैं, इनमें किसी वाद 
से सांख्य का ही बोध होता है । विवर्तवाद परिणामवाद का उलटा है। जब 
द्रव्य अपना पहला खूप न छोड़े किन्तु किसी भिन्न असत्‌ रूप में दिखलाई पड़े तो 
इसे faad कहते हैं जैसे रस्सी ( मूल रूप ) का साँप के रूप में दिखलाई पड़ना। 


| 
| 


z 
इसमें वास्तविक परिवतंन नहीं होता किन्तु न्ति से वेसा रूपान्तर केवल प्रतीत 
होता है। वैयाकरण तथा अद्वेत वेदान्ती लोग fada मानते है । उनका 
कहना ब्रह्म अधिष्ठान ( आधार, मूल तत्त्व ) है, यह सम्पूर्ण संसार उसी ब्रह्म का 
विवतं है--श्ान्ति से प्रतीत होता है कि यह जगत्‌ ब्रह्म से पृथक्‌ है, यहाँ नाना 
प्रकार की सत्तायें हैं आदि । वैयाकरणा शब्दतच्व को ही ब्रह्म कहते हैं, यह 
दूसरी बात है । वेटान्तसार में सदानन्द ने दोनों वादों का अन्तर बहुत संक्षिप्त 


और सुन्दर रूप में स्पष्ट किया है— 
सतस्वतोऽ्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः । 


अतच्वतोऽन्यथा प्रथा विवतँ इत्युदीरितः ॥ 
तत्त्व के साथ (वास्तव Ñ) gat रूप में समझना विकार है, तत्त्व के 


विना ( भ्रम से ) दूसरे रूप में समझना Rad कहलाता है । 
( २. प्रकृति का अर्थं ) 


तत्र केवला प्रकृतिः प्रधानपदेन वेदनीया मूलप्रकृतिः । 
नासाबन्यस्य कस्यचिद्‌ विकृतिः । प्रकरोतीति प्रकृतिरिति 
व्युत्पत्या सच्चरजस्तमोगुणानां साम्याबस्थाया अभिधानात्‌ । 
तदुक्त--'मूलप्रकृतिरविकृतिः (ate का० रे ) इति । मूलं 
चासौ प्रकृतिश्च मूलप्रकृतिः । 
महदादेः कायकलापस्यासौ मूलं न त्वस्य प्रधानस्य 
मूलान्तरमस्ति | अनवस्थापातात्‌। न च बीजाङकुरवदनवस्था- 
दोषो न भवतीति वाच्यम्‌ । प्रमाणाभावादिति भावः | 
इनमें केवल प्रकृति का अर्थ है 'प्रधान' के नाम से पुकारी जानेवाली ga- 
प्रकृति । यह किसी भी दूसरे पदार्थ की विकृति ( विकार) नहीं है । जो प्रष्ट 
रूप से ( तत्वों का उत्पादन करते हुए ) कार्ये करे ( प्र+ \/ कु ) वही प्रकृति 
है--इस प्रकार की व्युत्पत्ति ( निवंचन ) से सत्त्वगुण, रजोगुण और तमोगुण 
की साम्यावस्था का बोध होता है' कहा भी है--मूल-प्रकृति बिना विकृतिकेही 
है! (ato का० ३)। वह इसलिए मूल प्रकृति कहलाती है कि वह मूल भी 
है और प्रकृति ( उत्पादक ) भी । 
neq आदि कार्य-समूह का मूल ( Root ) वही प्रकृति ही है किन्तु इस 
प्रधान का कोई दूसरा मूल ( कारण ) नहीं। [ यदि इस प्रधान के भी कारण 


सांख्य-दशनम्‌ ६१६ 


को खोज करेंगे तो ] अनवस्था-दोष होगा। [ प्रकृति का कारण खोजने पर 
उस कारण का भी कोई दूसरा कारण होगा--इस कारण-श्ङ्खला का कहीं 
अन्त नहों होगा, इसलिए कहीं पर ठहरना आवश्यक है । मूल-प्रकृति को ही 
अंतिम कारण मान लेने से अनवस्था-दोष नहीं लगेगा । ] 


“बीज और अंकुर में जिस प्रकार अनवस्था-दोष नहीं लगता उसी प्रकार यहाँ 
भी नहीं होगा'--ऐसा नहीं कहना चाहिए क्‍योंकि इसके लिए कोई प्रमाण नहीं 
मिलता, यही अभिप्राय है । [ बीज का कारण अंकुर है किन्तु अंकुर का कारण 
दूसरा ही बीज है, वह बीज नहीं । उस बीज का कारण भी दुसरा ही अंकुर है, 
वह अंकुर नहीं । इस प्रकार अनवस्था होने पर भी दोष नहीं होता क्योंकि प्रत्येक 
की गति में अन्तर है । उसी प्रकार यहाँ भी अनवस्था दोष के रूप में नहीं होनी 
चाहिए । इसका उत्तर यह है कि जहाँ प्रत्यक्षादि प्रमाण से दो पदार्थों में परस्पर 
कार्यकारण-भाव सिद्ध हो जाता है वहाँ “उन दोनों पदार्थों में कौन प्रथम है! 
इस प्रकार की जिज्ञासा होने पर प्रवाह को अनादि मान लेने से अनवस्था-दोष 
नहीं लगता । बीजांकुरन्याय इसे हो कहते हैं । प्रस्तुत स्थल में “प्रधान या 
प्रकृति का अमुक कारण है! इस तरह का प्रमाण कहीं नहीं मिलता । इसलिए 
कार्य-कारण-भाव अप्रामाणिक है और अनवस्था-दोष हो ही जायगा ] 

विशेष--श्रकृति में दो शब्द हैं--प्र और कृति । प्र का अर्थ है प्रकषं । 
दूसरे तत्त्व का आरम्भ करना प्रकषं है। जिस कारण से दूसरा तत्त्व उत्पन्न 
होता है उसे प्रकृति कहते हैं । मिट्टी के घड़े में पृथिवी से किसी दूसरे तत्त्व की 
उत्पत्ति नहीं होती, न मिट्टी ही कोई दूसरा तत्त्व ( घड़े के रूप में ) उत्पन्न 
करती फिर भी मिट्टी को घड़े की प्रकृति कहते हैं। यहाँ प्रकृति का अर्थ 
उपादान-कारण समझते हैं और ऐशा व्यवहार लोक में चलता है। परंतु 
शास्त्रीय दृष्टि से तच्वान्तर को आरंभ करने वाली ही प्रकृति होती है । प्रकृति से 
इन पदार्थों का बोध होता है--प्रधान ( मूल प्रकृति ), महत्‌, अहंकार और पाँच 
तन्मात्र । इनमें प्रथम पाँच केवल या शुद्ध प्रकृति है. पिछली सात प्रकृतियाँ 
समय पर fasfaat भी हो जाती हैं क्योंकि ये मुल-प्रकृति से उत्पन्न होती हैं । 
इनका ania पीछे मिलेगा । अभी मूल अकृति का वर्णन करें । 


मूल-प्रकृति का दूसरा नाम प्रधान भी हे । तीनों गुणों ( सत्त्व, रजस्‌ और 
तमस्‌ ) के रूप में यह प्रधान रहता हे । प्रधान की स्थिति में ये तीनों गुण 
बिल्कुल बराबर-बराबर रहते हे । इसीलिए उन तीनों को पहचानना कठिन हो 
जाता हे कि अमुक सत्त्व हे और अमुक रजस्‌ । इसलिए वहां ( मुल-प्रकृति में ) 
तीन तच्वों का प्रयोग न होकर एक तत्त्व का ही व्यवहार चलता है । ये तीनों 


| सबदशेनसंग्रहे- 
गुण द्रब्य हें क्योंकि न केवल महत्‌ आदि तत्त्वो के उपादान कारण हें, अपितु 
संयोग और विभाग के आश्रय भी हैं । पुरुष के भोग के लिए ये साधन हैं तथा 
गौण रूप में हैं, इसीलिए इन्हें गुण कहा जाता है। ऐसा नहीं समझना चाहिए 
कि ये प्रकृति के धर्म ( Qualities ) हैं । प्रकृति इन गुणों से पृथक्‌ नहीं है 
प्रकृति का अर्थ है तीनों गुणों की साम्यावस्था और तीनों गुणों की साम्यावस्था ' 
का अर्थ है प्रकृति । दोनों में स्वरूप का संबन्ध है । सांख्य-प्रवचन-सूत्र (६। २९) 
में लिखा है-सत्तवदीनामतद्धमत्वं तद्ूपत्वात्‌। 'प्रकृति के गुण हैं” ऐसा 
व्यवहार 'वन के वृक्ष! की तरह ही औपचारिक ( Formal ) है ।# 
पुरुष के संयोग से गुणों में वैषम्य आता है। इस दशा में प्रत्येक गुण 
पहचानने योग्य हो जाता है। यह एक प्रकार का परिणाम है जिसमें लघुत्व, 
प्रकाश आदि फल लगते हैं। प्रकृति को अपेक्षा वेषम्यावस्था के तीनों गुण 
पृथक्‌ हो जाते हैं । कुछ सांख्यों ने तो इनकी भी गणना करके अपने तत्त्वों की 
संख्या अट्ठाईस पहुँचा दी है । सत्त्व आदि गुणों के कुछ अपने स्वभाव भी हैं जो 
इस प्रकार हैं-- 
aed लघु प्रकाशकमिष्टुमुपष्टम्भकं चलं च रजः | 
गुरु वरणकमेव तमः प्रदीपवच्चार्थतो वृत्तिः ॥ 

(ato का० १३) । 
सत्त्वगुण हल्का और इसीलिए प्रकाशक माना जाता है, रजोगुण चंचल 
तथा इसीलिए उत्तेजक ( उपष्टम्भक ) है, तमोगुण भारी अतएव अवरोधक 
( नियामक ) है~एक ही प्रयोजन की सिद्धि के लिए ये तीनों मिलकर काम 
करते हैं जैसे दीपक में अग्नि बत्ती और तेल का विरोधी है फिर भी तीनों 
मिलकर वस्तुओं के प्रकाशन का कार्य करते हैं । 
सत्त्व हल्का होने के कारण अपने कार्य--इन्द्रियों--में विषय-ग्रहण की 
पटुता उत्पन्न करता है। इसके प्रकाशक होने के कारण इन्द्रियाँ अपने-अपने 
विषयों का प्रकाशन कर लेती हैं। रजस्‌ स्वमावतः चंचल है। सत्त्व और 


+ गीता ( १४।५) में जो कहा है कि--'सत्त्वं रजस्तम इति गुणाः प्रकृतिः 
संभवाः।' यहाँ गुण का अर्थ प्रकृति के स्वरूप के रूप में गृहीत गुणा नहीं है, 
किन्तु इन गुणों के कायं के रूप में जो वेषम्यावस्था से युक्त सत्त्व आदि हैं उन्हीं 
का बोध इससे होता है। ये गुण ही महत्‌ आदि के कारण हैं । यदि प्रकृति के 
स्वरूप वाले गुणों का अथं होता तो प्रकृति से उत्पन्न होना संभव ही नहीं 
था--ये गुण नित्य हैं। इस प्रकार गुण शब्द के विभिन्न अर्थ प्रयुक्त होते 
रहे हैं। 


सांख्य-दर्शनम्‌ ६२१ 


तमस्‌ स्वभावतः निष्क्रिय हैं अतः अपने आप प्रवृत्त नहीं होते । प्रवृत्ति प्रदान 
करने का धर्म ही 'उपष्टम्भक' है। तमस्‌ गुरु है जिससे इसके प्रकर्ष के कारण 
सत्त्व और रजस्‌ da जाते हैं, आगे चल नहीं पाते । यही उसका आवरक या 
अवरोधक धर्म है । 

सत्त्व के धमां में सुख, प्रसाद, प्रकाश आदि हैं । रजस्‌ के धर्म दुःख, काळुष्य, 
प्रवृत्ति आदि हैं। तमस्‌ के धम मोह, आवरण, स्तम्भन आदि हैं। घर्मं और 
धर्मी में अभेद मानकर सत्त्व को सुखात्मक, रजस्‌ को दुःखात्मक तथा तमस्‌ को 
मोहात्मक भी कहते हैं। विशेष ज्ञान के लिए तत्वकोमुदी ( वाचस्पति मिश्र ) 
या प्रवचतसूत्र भाष्य ( विज्ञानभिक्षु ) के संगत स्थल देखें । 

( ३. प्रकृति और विकृति से युक्त तत्त्व ) 
विकृतयश्च प्रकृतयश्च महदहंकारतन्मात्राणि । तदप्युक्तं 
“महदाद्याः प्रकृतिविकृतयः स्तः (ato का० ३ ) इति। 
e 
अस्यारथः--प्रकृतयश्च ता विक्ृतयञ्चेति प्रकृतिविकृतयः सप्त 
महदादीनि तस्वानि । तत्रान्तःकरणादिपदवेदनीयं महत्तच्वमहं- 
कारस्य प्रकृतिः । मूलम्रकृतेस्तु विकृतिः | 
एवमहंकारत्तमभिमानापरनामधेयं महतो विकृतिः । 
ग्रकृतिश्च तदेवाहंकारतस्वं तामसं सत्पञ्चतन्मात्राणां सक्ष्मामिधा- 
नाम्‌ । तदेव सास्तिकं सत्प्रक्ृतिरेकादशेन्द्रियाणां बुद्धीन्द्रियाणां 
चक्षुःश्रोत्रप्राणएसनात्वगाख्यानां धर्मेन्ट्रियाणां वाक्पाणिपाद- 
पायूपस्थाख्यानाञ्चुभयात्मकस्य मनसश्च । रजसस्तूभयत्र क्रियो- 
a क 

त्पादनद्वारेण कारणत्वमस्तीति न JIA | 

महत्‌, अहंकार और पाँच तन्मात्र (रूप, रस, गन्ध, स्पर्शं और शब्द 
तन्मात्र )-र्‍ये ऐसे तत्त्व हैं जो विकृति ( मूल प्रकृति के विकार ) और प्रकृति 
( दूसरे तच्वों के उत्पादक ) भी हें । यह भी सांख्यकारिका के उसी प्रसंग में 
कहा है--'महत्‌ आदि सात तत्त्व प्रकृति-विकृति दोनों हैं? ( सां० का० ३) । 
इसका यह अर्थ है--जो प्रकृतियाँ भी हैं तथा विकृतियां भी, उन्हें प्रकृति-विकृति 
कहते हैं जो महत्‌ आदि सात तत्त्व हैं। उनमें अन्तःकरण” आदि शब्दों के 
द्वारा बोधित होनेवाला महतु-तच्व है जो अहंकार नामक अगले तत्त्व की प्रकृति 
है किन्तु स्वयं वह मूल-प्रकृति की विकृति ( Evolute ) है । 


a स्वेदशेनसंग्रहे- 

इसी तरह अहंकार-तत्त्व, जिसका दूसरा नाम 'अभिमान' भी है, महत्तच्व 
की विकृति ( कार्य ) है, जब कि वही अहंकार-तत्त्व, तमोगुण से युक्त होने पर, 
‘gen’ नामक पाँच तन्मात्रों की प्रकृति ( कारण Evolvent ) बन जाता है। 
वही, सत्त्वगुण के प्रकर्ष से, ग्यारह इन्द्रियों की अर्थात्‌ आँख, कान, नाक, 
जीभ, चमड़ा--इन पाँच ज्ञानेन्द्रियों की; वचन, पाणि, पाद, पायु ( मलद्वार ) 
और उपस्थ ( जननेन्द्रिय )--इन कर्मेन्द्रियों की तथा उभयात्मक ( ज्ञानेन्द्रिय- 
कर्मेन्द्रिय ) मन की भी, प्रकृति है। रजोगुण तो दोनों अवस्थाओं में कार्य 
उत्पन्न करने के चलते अपने-आप कारण है, उसे व्यर्थ न समझे । 


विशेष--प्रकृति के नाम से सांख्य-दर्शन में आठ तत्त्व विहित हैं। उनमें 
मूल-प्रकृति या प्रधान का वर्णन ऊपर हो चुका है। प्रस्तुत संदर्भ में बाकी 
तत्त्वों का वर्णन किया जा रहा है। दूसरा तत्त्व बुद्धि है जिसे महत्‌ भी कहते 
हैं। इसमें धमं, ज्ञान, वैराग्य तथा tad नाम के प्रक्ृष्ट गुण रहते हैं महत्‌ 
( बुद्धि-सामान्य ) मूल-प्रकृति से ही उत्पन्न होता है। प्रधान की तरह यह भी 
त्रिगुणात्मक है। किन्तु सत्त्वांश की प्रधानता रहती है। फिर भी कभी-कभी 
रजस्‌ और तमस्‌ भी प्रकट होते हैं । प्रत्येक जीव में अपनी-अपनी उपाधियों से 
युक्त होकर यह बुद्धितत्त्व पृथक्‌ पृथक्‌ रहता है। ब्रह्मा, विष्णु, महेश की 
बुद्धि में क्रमशः wa, सत्त्व और तमस्‌ का आविर्भाव होता है। कुछ 
बुद्धितत्त्वों रजस्‌ और तमस्‌ का आविर्भाव होने से सच्च तिरोहित हो जाता 
है, महत्‌ होने पर भी अमहत्‌ के समान अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैश्चर्य 
से युक्त होते है--इस प्रकार की उपाधियों से युक्त होने पर छुद्र तथा पुण्यहीन 
जीव धर्माचरणा में प्रवृत्त न होकर अधर्म करते दिखलाई पड़ते ži 
महत्तत््त को माधवाचायं 'अन्तःकरण' भी कहते हैं। यह शब्द बड़ा 
भ्रामक है क्योंकि इससे बुद्धि, अहंकार और मन तीनों का बोध होता है। 
अन्तःकररा-रूपी वृक्ष का अंकुर महत्तत्त्व ही है। निश्चय करने वाल। अन्तःकरण 
बुद्धि है, अभिमान करने वाला अन्तःकरण अहंकार है तथा संकल्प करने 
वाला अन्तःकरण मन है । यही इन तीनों में अन्तर है। 
सामान्य से विशेष की उत्पत्ति होती है । महत्तत्त्व सामान्य बुद्धि का बोधक 
है, इससे विशेष बुद्धि उत्पन्न होती है। विशेष बुद्धि में 'अहम्‌' ( मैं) और 
‘say’ (यह) का बोध सम्मिलित है 'इदम्‌? का बोध 'अहम्‌' के बोध पर 
निर्भर है इसलिए महत्‌ से तृतीय तत्त्व अर्थात्‌ अहंकार-तत्त्व की उत्पत्ति पहले 
होती है । तीनों गुण इसे भी ated हैं, अतः सात्विक, राजस, और तामस के 
भेद से अहंकार के तीन भेद हैं । सात्विक को वेकारिक, राजस को तैजस तथा 
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तामस को भूतादि भी कहते हैं। जहां रजस्‌ ओर तमस्‌ को दबाकर सत्त्वगुण 
उत्कट होता है वहाँ सात्त्विक अहंकार कहलाता है । वह तैजस-अंश से युक्त 
होकर प्रवृति दिखलानेवाली ग्यारह इन्द्रियों को उत्पन्न करता है। यही कारणा 
है कि इन्द्रियों की उत्पत्ति को सात्त्विक या तैजस दोनों नाम से पुकारते हैं । जहां 
सत्त्व और रजस्‌ को दबाकर तमोगुण उत्कट होता है उसे तामस अहंकार कहते 
हैं। यह भी तेजस-अंश के साथ मिलकर प्रवृत्ति-धर्म वाले पाँच तम्मात्रों को 
उत्पन्न करता है। इसोलिए पाँच तन्मात्रो की उत्पत्ति को तामस या तैजस 
कहते हैं । 

पाँच तन्मात्रों से शब्दतन्मात्र, स्पर्शतन्मात्र, रूपतन्मात्र, रसतन्मात्र और 
गन्धतन्मात्र का चोध होता है। शब्द आदि जो विशेष-रहित गुण हैं इन्हीं में 
रहने वाले पाँच सूक्ष्म भूतों ( तत्त्वों Elements ) को तन्मात्र ( Subtle 
elements ) कहते हैं। शब्द से केवल शब्द ( विशेष से रहित शब्द ) का 
बोध होने के कारण इसे शब्द-तन्मात्र ( शब्द और केवल उतना ही ) कहते 
हैं। इसी प्रकार अन्य तन्मात्र भी हैं । शब्द के विशेष भी होते हैं जैसे उदात्त, 
अनुदात्त, निषाद, ऋषभ आदि । स्पशं के faddi ( Kinds ) में शीतत्व, 
उष्णत्व, मृदुत्व आदि हैं। रूप में नीलत्व, शुक्लत्व आदि विशेष हैं। रस में 
मघुरत्व, अम्लत्व आदि और गन्ध में सुरमित्व और असुरभित्व--ये विशेष हैं । 
सांख्यतत्त्वविवेचन में कहा भी है-- 


शब्दतन्मात्र॑मित्येतच्छब्द एवोपलम्यते । 
न तूदात्तनिषादादिभेदस्तस्योपलभ्यते ॥ 


ये तन्मात्र क्रमशः आकाश ( शब्दतन्मात्र ), वायु ( स्पर्शंत० ), अमि ( रूपत० ), 
जल ( रसत० ) और पृथिवी ( गन्धत० ) की उत्पत्ति करते हैं जो पञ्च महाभूत 
कहलाते हैं । 

ये ars safaat, ग्यारह इन्द्रियाँ, पाँच महाभूत --सब मिलकर चौबीस 
तत्त्व हे । पचीसवाँ तत्त्व पुरुष है । वह जीवात्मा ही है, कोई ada ईश्वर नहीं । 
यह पुरुष भी प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है नहीं तो सुख, दुःख, मोह, जन्म, 
मरणा, मोक्ष की व्यवस्था नहीं हो सकती । इसलिए सांख्य-प्रवचन-सुत्र में 
(६४५ ) कहा गया है-जन्मादिव्यवस्थातः पुरुषबहुत्वम्‌ । वह जीवात्मा 
अनादि, सुक्ष्म, चेतन, संगत, निगुंण, कूटस्थ, नित्य, द्रष्टा, भोक्ता और क्षेत्रविद्‌ 
( प्रकृति को जानने वाला ) है। इतना होने पर भी सांख्य में ईश्वर नहीं माना 
जाता जिससे कभी-कभी इसे निरीश्वर eer भी कहते हैं। इसकी तुलना में 
योग-दर्शन को सेश्वर सांख्य कहते हैं । 


= सर्वदशेनसंग्रहे- 

यह स्मरणीय है कि वैशेषिको के द्वारा कहे गये सात पदार्थों का अन्तर्भाव 
इन्हीं पचीस तत्वों में होता है। पृथिवी आदि नौ द्रव्यो में पृथिवी, जल, afa, 
वायु, आकाश और मन का तो इन्हीं शब्दों के द्वारा उल्लेख हुआ है। आत्मा 
पुरुष है। दिशा और काल आकाश के अन्तरगत हैं। गुण, कर्म और सामान्य 
तो द्रव्य के ही अन्तर्गत हैं क्योंकि धर्म ओर धर्मी अभिन्न हैं। विशेष और 
समवाय का तो कोई उपयोग ही नहीं इसलिए उन्हें स्वीकार नहीं किया जाता । 
अभाव एक प्रकार का भाव ही है। घट का प्रागभाव मिट्टी ही है, घटष्वंस का 
अर्थ है फूटे टुकडे, घट का अत्यंताभाव केवल आधार को ही कहते हैं, पटादि 
घट का अन्योन्याभाव है । 


तदुक्तमीथवरकृष्णेन-- 
१, अभिमानोऽहङ्कारस्तस्माद्‌ द्विविधः प्रवर्तते सर्गः । 
एकादशकरणगणस्तन्मात्रापञ्चकं चेव ॥ 
२. साखिक एकादशकः प्रवतेते वेकृतादहंकारात्‌ । 
भूतादेस्तन्मात्रः स तामसस्तेजसादुभयम्‌ ॥ 
३. बुद्धीन्द्रियाणि चक्षुःशरोत्रघाणरसनत्वगाख्यानि । 
वाक्पाणिपादपायूपस्थाः कर्मेन्द्रियाण्याहुः ॥ 
४. उभयात्मकमत्र मनः संकर्पकमिन्द्रियं च साधम्योत्‌ ॥ 
(ato का० २४-२७ ) इति । 
Aad च तच्वकोशरुद्यामाचार्यवाचस्पतिभिः । 
जैसा कि ईश्वरकृष्णा ने [ सांख्यकारिका में ] कहा है--अभिमान की 
भावना* को अहंकार-तत्त्त्र कहते हैँ । इससे दो प्रकार के ही कार्य ( सृष्टि ) 
उत्पन्न होते हैं, एक दो ग्यारह इन्द्रियों ( करणों ) का समुदाय और दूसरा पाँच 
तन्मात्रो ( तन्मात्राओं ) का ॥ २४॥ [ सांख्यकारिका में पाठ है--एकादश- 


कश्च गणः तम्मात्रपञ्चकञ्चैव । वाचस्पति ने भी यही पाठ रखा है।] “तदस्य 
परिमाणम्‌? के अर्थं में पाणिनिसूत्र ( ५।१।२२ ) अर्थात्‌ “संख्याया अतिशदन्तायाः 


# वाचस्पति कहते हैँ--'जो आलोचित और विचारित बिषय है, उसकः मैं 
अधिकारी हूँ, मैं यह काम करने में समर्थ हूँ', ये विषय मेरे ही लिए हैं', मेरे 
सिवा इनका कोई अधिकारी नहीं 2’, इसलिए मैं हूँ-ये असाधारण व्यापार 
होने के कारण अभिमान या अहंकार हैं। 


सांख्य-दर्शनम्‌ 


कन्‌’ से कन्‌ प्रत्यय होने से एकादशक: और पञ्चकः शब्द बने हैं। पाँच 
ज्ञानेन्दियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ तथा मन--ये ग्यारह इन्द्रियाँ हैँ जिन्हें प्रकाशक 
कहते हैं । शब्दतन्मात्र आदि पाँच तन्मात्रों का समुदाय जड़ है। अब पूछा जा 
सकता है कि अहंकार तो एक रूप का हो है ऐसे कारण से परस्पर बिलक्षण 
कार्य अर्थात्‌ जड़ और प्रकाशक, दोनों को उत्पत्ति केसे होती है? इसका उत्तर 
आगे की कारिका में दिया जाता है-- ] 

‘aaa ( सात्विक, सत्त्वगुण के sad से युक्त ) अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों 
का सात्त्विक गण उत्पन्न होता है और भूतादि ( = तामस ) अहंकार से 
तन्मात्राएँ होती हैं जो तामस हैं। तैजस,या राजस अहंकार से दोनों ही उत्पन्न 
होते हैं ॥ २५ ॥ | प्रकाशक तथा लघु होने के कारण इन्द्रियां सात्त्विक हैं-- 
सत्व में प्रकाश और लाघव रहते हैं। तन्मात्राएँ तमोगुण-प्रधान हैं क्योंकि 
उनमें गुरुत्व ( स्थिरता ) और आवरक-गुणा है । अहंकार यद्यपि एक ही है किन्तु 
गुणों के उद्भव तथा अभिभव के कारण विभिन्न कार्य करता है। सत्त्वगुण 
और तमोगुण से सारे कार्य उत्पन्न होने पर भी रजोगुण की आवश्यकता 
इसलिए होती है कि ये दोनों गुणा स्वयं निष्क्रिय हैं, समर्थ होने पर भी 
अपना-अपना कायं तब तक नहीं कर सकते जब तक रजोगुण ( जो चंचल है) 
इन्हें काये में प्रवृत्त न कर दे। अतः राजस अहंकार उक्त दोनों अहंकारों में 
क्रिया उत्पन्न करके सहायता करता है, वह व्यर्थं नहीं है। अब सात्त्विक गणा 
का वर्णान करते हुए बाह्मन्द्रियों- ज्ञानेन्द्रियों -- का वर्णन प्रस्तुत करते है-- ] 


ज्ञान (बुद्धि) की इन्द्रियाँ पाँच हैं--आँख, कान, नाक, जीभ और 
चमड़ा । पाँच क्मेट्धियाँ बाक्‌, पाणि, पाद, पायु (गुदा) तथा उपस्थ 
( जननेन्द्रिय ) हैं ॥ २६ ॥ [ इन्द्र = आत्मा । उसका लिंग या ज्ञापक=इन्द्रिय । 
इन्द्रियों की प्रवृत्ति से ही आत्मा का अनुमान होता है। सात्विक अहंकार के 
कार्य में इन्द्रिय शब्द योगरूढ हो गया है, अतः अहंकार में अतिव्याप्ति नहीं 
होती । वाचस्पति ने सांख्यकारिका के आधार पर सात्विक अहंकार से 
ग्यारह Baal की उत्पत्ति मानी है उधर विज्ञानभिक्षु केवल ग्यारहवीं इन्द्रिय 
मन को ही सात्त्विक मानते हैं । उनके मत से दसों इन्द्रियां राजस हैं। अब मन 
का वर्णन करते हैं-- ] 

'यहाँ मन दोनों प्रकार की इन्द्रिय है। यह संकल्प करने वाला है तथा 
अन्य इन्द्रियों के सजातीय होने के कारण इसे ‘hea’ कहते हैं। [ मन से 
जब इन्द्रियों का संबन्ध होता है तब इन्द्रियां बाह्य पदार्थों का सामान्य ज्ञान 
ग्रहण करती हैं । उसके बाद मन उन्हें ठोक-ठीक रूप में पहचानता है कि यह 


४० go सं० 


ऐसा है, वह ऐसा । संकल्प इसे ही कहते हैं । इसमें विशेष्य और विशेषण का 
संबन्ध देखकर विचार होता है। मन कर्मेंन्द्रयों और ज्ञनेन्द्रियों, दोतों की 
सहायता करता है। ]' 

इन सबों का विवरण आचार्य वाचस्पति मिश्र ने सांख्य-तच्व-कौमुदी 
( २४-२७ ) में दिया है। 

विशेष--यह ध्येय है कि माधवाचार्य अन्य दर्शनों में मूल-सूत्रो तथा 
उनकी व्याख्याओं की सहायता लेते हैं। उद्धरण देने में वे सबसे प्राचीन उप- 
लब्ध तथा प्रामाणिक ग्रन्थ का आश्रय लेते हैं । किन्तु सांख्य-दर्शन के विवेचन 
में वे ईश्वरकृष्ण की सांख्य-कारिका की ही सहायता लेते हैं। इसका कारण 
यह है कि उनके अनुसार सांख्यकारिका ही प्राचीनतम प्रामाणिक पुस्तक थी । 
सांख्य-दशँन के इतिहास में कपिल आदि ऋषि हैं अवश्य, किन्तु इनके नाम से 
जो सांख्य-सूत्र प्रचलित है बह प्रामाणिक नहीं । बाद के किसी विद्वान्‌ ने उनके 
नाम से सांख्य-सूत्र और सांख्यसमाससूत्र ( तत्त्वसमास ) की रचना की थी । 
१५०० ई० से पूर्व इन दोनों में से किसी ग्रन्थ का उल्लेख तक नहीं मिलता । 


sqa से पहले के आचार्यो' में कपिल, आसुरि और पंचशिख क्रमशः 
गुरु-शिष्य थे । परन्तु इनके ग्रन्थों का पता नहीं । कितने लोग तो इनकी ऐति- 
हासिकता में भी संदेह करते हैं। एक दूसरे आचार्य वार्षगण्य ने षष्टितन्त्र लिखा 
था जिसका उल्लेख सांख्यकारिका में मिलता है। सांख्य-दर्शन में सबसे अधिक 
प्रामाणिक ईश्वरकृष्ण थे जिन्होंने सांख्यकारिका लिखी । इसमें आर्या छन्द में 
७२ कारिकाएँ हैं जो सांख्य के विषय में स्पष्ट और निश्चित सिद्धान्त देती हैं । 
वस्तुतः सांख्य-दर्शन कहने से सांख्य-कारिका का ही बोध होता है। इसके 
समय के विषय में पर्याप्त मतभेद है फिर भी १००-२०० ई० के बीच में यह 
कभी-त-कभी लिखी गई थी । बहुत से आचार्यो ने इस पर वृत्ति, भाष्य और 
टीकाएँ लिखी थीं । इनमें वाचस्पति मिश्र (८५० go ) की तच्वकौमुदी बहुत 
प्रसिद्ध है । इनके पाणिडत्य के अनुकूल ही यह टीका अत्यन्त प्रामाणिक भी है | 
सोलहवीं शताब्दी से सांख्यसूत्र और तत्त्वसमास पर टीकाये मिलने 
लगती हैं । विज्ञान-भिश्चु ( १५५० ई० ) ने सूत्र पर भाष्य लिखकर स्वतत्त्र रूप 
से सांख्यसारविवेक नामक ग्रंथ लिखा । नागेशभट्ट ने भी सूत्रों पर वृत्ति 
लिखकर अपना हाथ अजमाया था ( १७२५ )। तत्त्वसमास के टीकाकारों में 
भावागरोश ( १५७५ ई० ) और विभानन्द मुख्य हैं। भावागरोश ने स्वतन्त्र 
रूप से भी सांख्यसार, सांख्यपरिभाषा और सांख्यतत्त्वप्रदीपिका--ये तीन 
ara लिखे थे । 


सांख्य-दशेनम्‌ ६२७ 
( ४. केवल विकृति के रूप में वर्तमान तत्त्व ) 


केवला विक्रृतिस्तु वियदादीनि पञ्च महाभूतानि, एकादशे- 
न्द्रियाणि च। तदुक्त--“पोडशकस्तु विकारः? (aio Flo ३) 
इति । पोडशसंख्यावच्छिन्नो गणः पोडशको विकार एव, न 
प्रकृतिरित्यर्थः । यद्यपि पृथिव्यादयो गोघटादीनां प्रक्ृतिस्त- 
थापि न ते प्रथिव्यादिभ्यस्तस्तान्तरमिति न प्रक्रतिः । तस्वान्त- 
रोपादानत्वं चेह प्रक्ृतित्वमभिमतम्‌ । गोघटादीनां स्थूलत्वेन्द्रि 
यग्राद्यत्वयोः समानत्वेन तत्त्वान्वरत्वाभावः | 

केवल fasta के रूप में विद्यमान तत्त्वो में आकाश ( वियत्‌ ) आदि पाँच 
महाभूत तथा ग्यारह इन्द्रियाँ हैं। जेसा कि कहा भी है--'सोलह तत्त्वों का 
समुदाय केवल कार्य ( विकार ) ही है” (aio का० ३ ) “बोडशक' का ad है 
सोलह संख्या से परिमित गण ( समुदाय ), जो केवल काय ही है, प्रकृति अर्थात्‌ 
कारण नहीं । यद्यपि पृथिवी आदि तत्त्व गौ, घट, वृक्ष आदि के कारण ही हैं 
किन्तु ये पदार्थ पृथिवी आदि से तत्त्व में पृथक्‌ नहीं हैं-यही कारण है कि 
पृथिवी आदि को कारण ( प्रकृति ) नहीं मानते। अपने से भिन्न तत्त्व का 
उपादान कारण बननेवाली वस्तु ही यहाँ पर 'प्रकृति! शब्द से अभिप्रेत है। 
गौ, घट आदि पदार्थ पृथिवी आदि से पृथक्‌ नहीं हैं, [ यह बात इसी से सिद्ध 


हो जाती है कि गौ, घट आदि ] उसी प्रकार स्थूल और इन्द्रियग्राह्म हैं, जिस 
प्रकार पृथिवी । 


तत्र शब्दस्परशरूपरसगन्धतन्मत्रेभ्यः पूर्वपूर्वसकष्मभूतसहि- 
तेभ्यः पञ्च महाभूतानि वियदादी नि क्रमेणेकद्वित्रिचतुष्पश्वगुणानि 
जायन्ते । इन्द्रियसृष्टिस्तु प्रागेवोक्ता । तढुक्तम्‌-- 
५. अ्रकृतेमंहांस्ततो5हंकारस्तस्माद्वणश्च पोडशकः । 
तस्मादपि पोडशकात्पञ्चभ्यः पश्च भूतानि ॥ 
(aio का० २२ ) इति । 
उनमें शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध का प्रत्येक तन्मात्र अपने qa के 


तन्मात्र ( सूक्ष्म भूत ) से युक्त होकर आकाशादि पाँच महाम्रूतो को उत्पन्न 
करता है--जिनमें क्रमशः एक, दो, तीन, चार और पाँच गुण रहते हैं। [शब्द- 


= न्य सवेदशेनसंग्रहे- 

तन्मात्र से शब्द ( एक ) गुण वाला आकाश उत्पन्न होता है । शब्दतन्मात्र 
से युक्त स्पशतन्मात्र से शब्द-स्पर्श ( दो ) गुणों वाली चायु उत्पन्न होती है। 
शब्द और स्पशतन्मात्रों से युक्त रूपतन्मात्र से शब्द-स्पर्श-रूप ( तीन ) गुणों 
बाला तेजस उत्पन्न होता है । शब्द, स्पर्श और रूपतन्मात्रो से युक्त रसतन्मात्र 
से जल उत्पन्न होता है जिसमें शब्द, स्पर्शे, रूप और रस--ये चार गुण रहते 
Sy अन्त में शब्द, स्पशे, रूप और रसतन्मात्रों से युक्त गन्धतन्मात्र से पृथिवी 
उत्पन्न होती है जिसमें शब्द, स्पे, रूप, रस और गन्ध-ये पाँच गुण रहते 
हैं । ( वाचस्पतिमिश्र ) ] 

इन्द्रियों की सृष्टि तो पहले ही कह दी गई है। [ इसके सार-रूप में 
सांख्यकारिका में ] कहा गया है--प्रक्कति से महत्‌-तत्त्व, उससे अहंकार, 
उससे सोलह तत्वों का समुदाय ( पाँच तन्मात्र और ग्यारह इन्द्रियाँ ), इस 
सोलह [के अन्दर | के पाँच तन्मात्रो से पाँच महाभूत [ उत्पन्न होते हैं | 
(ato का० २२ )। 


(५. प्रकृति-विक्तति से रहित पुरुष-तत्त्व ) 


अनुभयात्मकः FEU | तदुक्तं--न gata विकृतिः 
पुरुष? { सां० का० ३ ) इति । पुरुषस्तु कूटस्थ नित्यो5परि- 
A A 2). AA an छः 

णामी न कस्यचित्प्रकृतिनोपि विकृति; कस्याचांदत्यथः ॥ 

पुरुष दोनों में कुछ भी नहीं है। कहा है--'पुरुष न तो प्रकृति (कारण) 
ही है और न विकृति ( कार्य ) ही' ( सां० का० ३ )। पुरुष कूटस्थ (aaa, 
निविकार ), नित्य तथा परिणाम ( विकास ) से रहित है--इसीलिए न तो 
वह किसी का कारण है, न किसी का कार्ये । 

विशेष--सभी :मनुष्यों में जो चेतन-तत्त्व है वही पुरुष है। यह युद्ध 
बैतन्यस्वरूप है, कुछ कार्य नहीं कर सकता है। प्रकृति के साथ संपृक्त होने 
के कारण यह बन्धन में पड़ा रहता है, जिस समय प्रकृति और पुरुष का विवेक 
हो जाता है, उसी समय मोक्ष की प्राप्ति होती है। सांख्य में पुरुषों की बहुलता 
सिद्ध की जाती है। यदि बहुलता नहीं होती तो एक पुरुष के सुखी, दुःखी, 
मूढ, बद्ध या मुक्त हो जाने से सभी पुरुष वैसे ही हो जाते । एक पुरुष के मरने 
पर सभी मरते, जन्म लेने पर सबों का जन्म होता आदि । पुरुषों को मुक्त करने 
के ही लिए प्रकृति संसार के रंगमंच पर नृत्य करती है। प्रकृति-पुरुष के 
सम्बन्ध का वणान आगे करेंगे। अभी प्रमाणों का वर्णन करते हैं। 


सांख्य-दर्शनम्‌ ६२६ 
( ६. सांख्य-प्रमाण-मीमांसा ) 
एतत्पश्चविशतितच्वसाधकत्वेन प्रमाणत्रयमभिमतम्‌ | तद- 


प्युक्तम्‌-- 
६. दृष्टमनुमानमाप्तवचनं च सर्वग्रमाणसिद्वत्वात्‌ । 
त्रिविधं प्रमाणमिष्टं प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्धि ॥ 
(aio ate ४ ) इति। 


इन पचीस तत्त्वो को सिद्ध करने वाले तीन प्रमाण सांख्य-दर्शन में माने 
जाते हैं। वे भी इस रूप में कहे गये हैं--प्रत्यक्ष ( दृष्ट ), अनुमान और शब्द 
प्रमाण में ही सभी प्रमाणों के अन्तर्भूत हो जाने से तीन प्रमाणा ही मान्य हैं । 
चूँकि प्रमाण से ही प्रमेय की सिद्धि होती है [ अतः पहले प्रमाशों का ही ada 
करके बाद में प्रमेयो का प्रतिपादन किया जायगा । ]' (ato का० ४ ya 

विशेष--सांख्य-दर्शन में तीन प्रमाणों को मान्यता मिलती है। अन्य 
प्रमाणों को ( उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि आदि ) को इन्हीं तीनों में अन्तर्भूत 
कर लिया जाता है। ईश्वरकृष्णा ने पाँचवीं* कारिका में इन तोनों प्रमाणों के 
लक्षण दिये हैं जिनकी व्याख्या वाचस्पति मिश्च ने विस्तृत रूप से की है। 

(१) प्रत्यक्ष ( दृष्ट )--दृष्ट का लक्षण देने में 'प्रतिविषयाध्यवसाय' 
शब्द का प्रयोग किया गया है । पृथिवी आदि और सुखादि विषय हैं क्योंकि 
ये विषयी ( बुद्धि) को बाँध लेते हैं (वि+ /सि ), अपने आकार में रंगकर 
उस बुद्धि को भी तद्रूप बना देते हैं। हमारे ज्ञान का विषय न बननेवाले सुक्ष्म 
तन्मा आदि भी योगियो और ज्ञानियों के विषय बन जाते हैं। जो प्रत्येक 
विषय में प्रवृत्त होता. हो उसे 'प्रतिविषय” कहते हैं अर्थात्‌ विषय से संबद्ध इन्द्रिय 
ही प्रतिविषय है। इस ( इन्द्रिय ) पर आश्रित जो अध्यवसाय ( बुद्धिव्यापार 
या ज्ञान ) है उसे ही दृष्ट कहते हैं। दूसरे शब्दों में, विषयों के . साथ संबद्ध 
इन्द्रिय के द्वारा किये गये निश्चयात्मक ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं । 

( २ ) अचुमान-प्रत्यक्ष के बाद अनुमान आता है क्योंकि यह प्रत्यक्ष पर 
आश्रित है। लिंग ( व्याप्य ) और लिंगी ( व्यापक ) के ज्ञान से उत्पन्न होनेवाला 
प्रमाण अनुमान है। शंकित तथा निश्चित दोनों प्रकार की उपाधियों_ का 


* प्रतिविषयाध्यवसायो eg त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌ । 
तल्लिज्भलिज़िपुवंकमाप्तश्ुतिराप्तवचनं तु ॥ (ato का० ५ )। 
| देखिए--सवंदरनसंग्रह:, go १९ ( उपाधि ), तथा पृऽ १२ 
: ( उपाब्रि-भेद ) । 


६३० सर्वदशनसंग्रहे- 


निराकरण हो जाने पर वस्तु के स्वभाव से ही जिसका साहचयं सम्बन्ध हो वह 
व्याप्य होता है। जिसके साथ वह सम्बन्ध हो उसे व्यापक कहते हैं। घूम व्याप्य 
है, अग्नि व्यापक । इस ज्ञान के बाद जो ज्ञान होगा अनुमान कहलायगा । घुम 
( लिंग ) पर्वत ( पक्ष ) में उसके घमं के रूप में विद्यमान है--यह पक्षधर्मता 
का ज्ञान है। तो, व्याप्य और व्यापक का व्याप्तिज्ञान तथा लिंग ( व्याप्य ) के ` 
पक्षधर्मता-ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान अनुमान-प्रमाण है । न्याय-दर्शन के अनुमान- 
भेदों को यहाँ भी स्वीकृत किया गया है जो तीन हैं--पूंवत्‌, शेषबत्‌ और 
सामान्यतोदृष्ट । किन्तु वाचस्पति ने पहले अनुमान के दो भेद किये हैं--वीत 
( अन्बयविधि से व्यापि के द्वारा प्रवृत्त) और अवीत ( व्यतिरेकव्याप्ति से 
aga) अवीत को शेषवत्‌ कहते हैं । किसी वस्तु की जहाँ-जहाँ संभावना हो, 
उन सभी स्थानों में वस्तु का निषेध करके अंत में और कोई उपाय न देखकर 
बचे हुए स्थान में ही वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना शोषवत्‌ है। वीत के दो भेद 
है--पूर्ववत्‌ और सामान्यतोदृष्ट । जब किसी वस्तु का विशिष्ट रूप पहले प्रत्यक्ष 
कर लिया गया हो और उसके आधार पर उसके सामान्य रूप से युक्त विशेष का 
ज्ञान किया जाय तो उसे giaa कहते हैं। रसोई-घर में विशिष्ट रूप में afa 
देखकर घुम के द्वारा वह्लित्व से अवच्छिन्न (व्याप्त, युक्त) विशेष रूप अर्थात्‌ 
पर्वतीय afg का ज्ञान करना पूर्ववत्‌ अनुमान है। इस प्रकार 'वह्लित्वसामान्य 
विशेष' का अनुमान हुआ । सामान्यतोदछ अनुमान का विषय ऐसी सामान्य 
वस्तु है जिसका विशेष रूप पहले देखा नहीं गया हो ! जैसे--इन्द्रिय-विषयक 
अनुमान । रूपादि का ज्ञान क्रिया है, इस ( fan ) से इन्द्रियों का अनुमान होता 
है क्योंकि क्रिया किसी साधन ( करण = साधन, इन्द्रिय ) से हो उत्पन्न होती ` 
है। ( विशेष विवरण के लिए त० कौ० देखें ) । 

(३) आप्ततचन ( शब्द )--अनुमान के बाद आप्तवचन या शब्द प्रमाण 
इसलिए रखते हैं कि अनुमान के द्वारा ही बालक को “शक्ति अर्थात्‌ शब्दार्थ- 
संबन्ध का ज्ञान होता है और शब्दार्थ के संबन्ध का ज्ञान होने पर ही शाब्दबोध 
( शब्द के अर्थं का साक्षात्कार ) होता है। अतः अनुमान शब्द-प्रमाण का 
परम्परया ( परोक्ष रूप से ) कारण है। आप्तवचन का अर्थ है आम ( प्रकृष्ट 
या उचित ) श्रुति अर्थात्‌ वाक्य से उत्पन्न वाक्यार्थज्ञान । यह वाक्यार्थज्ञान 
जो स्वतंत्र रूप से प्रमाण होता है, अपौरुषेय वेदवाक्यो Ae उत्पन्न होने से, 


# सांख्य और मीमांसा दर्शनों में ईश्वर को स्वीकार नहीं करते । अतः 
किसी विशेष पुरुष ( ईश्वर ) के बनाये न रहने से वेद को अपौरुषेय मानते 
हैं। सांख्यसूत्र ( ५।४६ ) में कहा है--न पौरुषेयत्वं amg: पुरुषस्याभावात्‌ ) 
( बालरामोदासीन की विद्वत्तोषिणी टीका-त० alo पर । ) 


र 
५ 


सांख्य-दर्शनम्‌ | शै 
A प्रमादादि पुरुषदोषों से रहित होने के कारण युक्त है। वेद के वाक्य तो 
प्रमाण हैं हो, वेदमुलक स्मृति, इतिहास, पुराण के aradi से उत्पन्न ज्ञान भी 
युक्त होता है । ‘are’ शब्द से युक्त या उचित श्रुतियों ( आगमों ) का हो बोध 
होता है। नहीं तो जेन, बौद्ध आदि के विवार जो आगम जैसे लगते हैं वे भी 
प्रमाण ही हो जायेंगे । 
वाचस्पति ने इसके बाद उपमान, अर्थापत्ति, अभाव, संभव तथा tier 
प्रमाणों को ( जो विभिन्न दर्शनों में स्वीकृत हैं ) इन्हीं के अन्दर सिद्ध क्रियाः 
है । कोई प्रत्यक्ष में, कोई अनुमान में और कोई आगम में अन्तभूंत हो जाते हैं! 
स्मरणीय है कि छहों दर्शनों पर टीका करने वाले आचाय बिल्कुल तटस्थ 
होकर इसकी विवेचना करते हैं । इसके बाद को कारिका में ( छठी कारिका में ) 
बतलाया गया है कि सामान्यतोद्ृष्ट अनुमान से अतीन्द्रिय पदार्थों की सिद्धि होती 
है । किन्तु जो पदार्थ परोक्ष हैं कि इससे भी सिद्ध न हो सके तब उनकी सिद्धि 
आगम-प्रमाण से होती है। बात यह है कि बहुत दर होने या समीप होने से, 
इन्द्रियों के घात या मन की. अस्थिरता होने से, सूक्ष्मता के कारणा या बीच में 
रुकावट पड़ जाने से, क्रिसी वस्तु से अभिभूत ( दत्र) हो जाने से या समान 
वस्तु में मिल जाने से कोई पदार्थ दिखलाई नहीं पड़ता ( कारिका ७)। इस 
आधार पर यह नहीं सोचें कि पदार्थ है ही नहीं-व्याख्यानतो विशेषप्रतिपत्तिर्न 
हि सन्देहादलक्षणम्‌ | 


( ७. कार्य-कारण-सम्बन्ध पर विभिन्न मत) 


इह कार्यकारणभावे चतुर्धा विप्रतिपत्तिः प्रसरति । असतः 
सज्जायत इति सौगताः संगिरन्ते। नेयायिकादयः सतोऽसञ्जा- 
c © > 
यत इति । वेदान्तिनः सतो fad: कायजातं न वस्तु- 
सदिति । सांख्याः पुनः सतः सज्जायत इति । 
यहाँ पर कार्थं और कारण के परस्पर सम्बन्ध को लेकर चार प्रकार के 
विभिन्न मतवाद हैं। बौद्ध ( शून्यवादी ) कहते हैं कि असत्‌ ( Non-exis- 
tent ) से aq पदार्थ की उत्पत्ति होती है । नैयायिक ( वेशेषिक भी ) आदि 
कहते हैं कि सत्‌ पदार्थ ( कारण ) से असत्‌ कार्य उत्पन्न होता है । वेदान्तियों 
( अट्टेत ) की मान्यता है क्रि सत्‌ कारण से faad ( कल्पित ) कार्य उत्पन्न होता 
है और सारे कार्यों की वास्तविक सत्ता नहीं रहती । लेकिन सांख्यवाले कहते 
हैं कि aq कारण से सत्‌ कार्य ही उत्पन्न होता है । 


= सर्वेद्शनसंग्रहे- 


विशेष-प्रमाणों के द्वारा उक्त पचीस geal की सिद्धि करनी पड़तो है । 
उन तत्त्वो में प्रथम तत्त्व जो प्रधान या प्रकृति है उसकी सिद्धि के लिए अनु- 
मान ही एक साधन है। उस विषय में किये गये अनुमान का उपजीव्य सत्का- 
यंबाद का सांख्योक्त सिद्धान्त ही हो सकता है। प्रकृति तत्त्व के भीतर वे 
सारे विकार निहित हैं जिनकी उत्पत्ति प्रकृति से होती है, चाहे वह उत्पत्ति 
सीधे हो या परम्परा से हो। इस बिषय में मतभेद प्रदर्शित करते हैं जिनके 
खण्डन के बाद अपने सत्कार्यवाद का पोषण करेगे | 


(१) AA का पक्ष है कि कारणवस्तु से कार्यवस्तु तमी उत्पन्न होती है 
जब कारणावस्तु असत्‌ अर्थात्‌ विनष्ट हो जाय । जब तक पूर्व वस्तु सत्‌ या विद्य- 
मान है तबतक कोई चीज उससे उत्पन्न ही नहीं हो सकती । बीज का नाश होने 
पर ही अंकुर उत्पन्न होता है, मिट्टी का पिंड मिट जाने पर ही घट उत्पन्न होता 
है । बौद्ध लोग सभी भावात्मक ( Positive ) वस्तुओं को क्षणिक मानते हैं । 
कार्य के क्षण में कारण तथा कारश-क्षण में कार्य नहीं रंहता । पूर्वक्षणिक 
वस्तु के विनाश के बाद ही उत्तरक्षणिक वस्तु आती है--अतः विनष्ट (असत्‌) 
कारण ही सत्‌ ( विद्यमान ) कार्य को उत्पन्न करता है। सत्‌ का यहाँ अर्थ है 
क्षणभर खड़ा रहना, तीनों कालों में अबाधित होना नहीं । 

( २ ) नैयायिक और वेशेषिक असत्कार्यवाद का सिद्धान्त मानते हैं। इनके 
अनुसार परमाणु आदि ( कारण ) ढृघणुकादि काये पहले से बिद्यमान नहीं 
( असत्‌ ) रहते हैं, उनसे ये सतु ( विद्यमान ) द्वयणुकादि-कायं बिल्कुल नवीन 
रूप में उत्पन्न होते हैं। मिट्टी में घट असत्‌ है नहीं तो दोनों का एक ही नाम 
होता या फिर दोनों पर्याय माने जाते दोतों को हम अलग-अलग देखते हैं । 
बौद्धों के अनुसार जहाँ कारण-वस्तु ही अविद्यमान ( विनष्ट) होती है तब कार्यो- 
afa होती है, न्याय के अनुसार कारणा-वस्तु विद्यमान ही रहती है। हाँ, उसमें 
कार्य नवीन रहता है । 

(३) अद्वैत-वेदान्त के अनुसार एकमात्र ब्रह्म ही सत्‌ ( विद्यमान ) है, 
जगत्‌ के अन्य सभी रूप अज्ञानवश उसमें उसी प्रकार कल्पित या आरोपित 3 
जैसे सीपी में चाँदी या रस्सी में साँप । जिस प्रकार सीपी का वास्तविक ज्ञान हो 
जाने पर उसमें आरोपित चाँदी की पूर्वप्रतीति मिथ्या या भ्रमपूर्ण लगती है, 
उसी प्रकार तत्त्वज्ञान के द्वारा माया का बन्धत (आवरण ) हट जाने पर 
पारमाथिक तत्त्व - ब्रह्म-में ज्ञानावस्था के पूर्व प्रतीत होनेव!ला समस्त जगत्‌ 
आन्त लगता है, असत्‌ ( वस्तुतः मिथ्या, पारमाथिक दृष्टि से असत्‌ ) लगता है। 
फलतः कारण ( ब्रह्म ) सत्‌ है किन्तु कायं ( जगत्‌ ) मूलकारण ब्रह्म का aad 
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( मिथ्यात्मक रूपान्तर Illusory emanation ) है, परिणाम ( वास्तविक 
रूपान्तर ) नहीं । faad होने के कारण इसकी ( कार्य की ) पारमार्थिक सत्ता 
नहीं, आभासिक्र या व्यावहारिक सत्ता ही है। न्याय में वस्तु का पारमार्थिक 
रूपान्तर मानते हैं, सांख्य के साथ भी यही बात है परन्तु वेदान्त में वस्तु का 
आमासिक रूपान्तर या विवतं माना जाता है। 


( ४ ) सांख्य के अनुसार सत्‌ कारणा से ही कार्य उत्पन्न होता है और वह 
कार्ये भी सत्‌ ही रहता है-कारण-व्यापार के पूर्व अव्यक्त रूप में विद्यमान कार्य 
ही कारणाःव्यापार के पश्चात्‌ व्यक्त रूप में उत्पन्न होता है । दूष से उत्पन्न 
होनेवाल। दधि कारणव्यापार के पूर्व भी दूध में अव्यक्त रूप में विद्यमान है। 
प्रकृति से उत्पन्न होनेबाले महत्‌, अहंकार आदि तत्त्व उस (प्रकृति ) में अव्यक्त 

-रूप में रहते हैं। इस मत को सत्कायंवाद कहते हैं । इसमें कारणा से कार्य की 
उत्पत्ति का यही अथे है कि कोई अव्यक्त पदार्थ व्यक्त हो जाता है। स्मरणीय है 
कि सांख्य और न्याय के अनुसार कार्य एक तथ्य ( Real ) है जब कि वेदान्त 
में कायं मिथ्या है, विवर्त है । 


अब सांख्य के अतिरिक्त अन्य मतों के खण्डन का उपक्रम करते हए सत्का- 
यंवाद की सिद्धि की जायगी और उसके लिए विभिन्न तकं दिये जायेंगे । 


( ७ क. कार्य-कारण-भाष के मतो का खंडन ) 


तत्रासतः सञ्जायत इति न प्रामाणिकः पक्षः । असतो निरु- 
पाख्यस्य शशविषाणवत्कारणत्वानुपपत्तेः । तुच्छातुच्छयोस्ता- 
दात्म्यानुपपत्तिश्च । 


उन मतों में 'असत्‌ से सत्‌ उत्पन्न होता है” यह पक्ष प्रामाणिक नहीं है । 
असत्‌ का वणांन नहीं हो सकता, यह खरहे की सींग की तरह [ aarda ] है 
उसे कारणा ही नहीं बताया जा सकता । दुसरे, तुच्छ (स्वहपहीन ) और अतुच्छ 
( स्वरूपयुक्त ) पदार्थों में तादात्म्य-संबन्ध भी तो नहीं होता है । [ तात्पर्य ag 
है कि एक तो असत्‌ पदार्थं कारणा नहीं हो सकता क्योंकि जिसकी सत्ता ही नहीं, 
वह कार्योत्पादन क्या करेगा ? दूसरे, aq और असतु का संबन्ध होना असंभव 
है बयोंक्रि असत्‌ पदार्थ है स्वरूपहीन और सत्‌ पदार्थ का कुछ स्वरूप होता है । 
पूर्बंशण में होने वाला घटाभाव ही उत्तर क्षण में होने वाले घट का उपादान 
कारण है--ऐसा बौद्ध लोग कहते हैं। अभाव या असत्‌ स्वरूपहीन होने के 
कारणा अपने परवर्ती भाव या सतु के साथ तादात्म्य संबन्ध नहीं रख सकता । 
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जब तादात्म्य ही नहीं रहेगा तो उपादान और उपादेय का संबन्ध adi हो 
सकता | इसलिए बौद्धो का सिद्धान्त अमान्य है । | 


नापि सतोड्सज्ञायते । कारकव्यापारात्प्रागसतः शशविषा- 
णवत्सत्तासंबन्धलक्षणोत्पत्त्यनुपपत्तेः । न हि. नीलं निपुणतमे- 
नापि पीतं कतुं पार्यते । ag सत्त्वासच्वे घटस्य धर्माविति 
चेत्‌-तदचारु | असति धर्मिणि तद्वयं इति व्यपदेशालुपपत्त्या 
धर्मिणः सच्चापत्तेः । 


सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति का [ न्याय-सिंद्धान्त ] भी प्रामाणिक नहीं ही है। 
कार्य को उत्पन्न करनेवाले पदार्थ की क्रिया ( कारक-व्यापार ) के पहले जिसका 
अस्तित्व ही नहीं है उसकी उत्पत्ति खरहे की सींग की तरह ही असंभव है क्योंकि 
उत्पत्ति का अर्थ है सत्ता से सम्बन्ध रहना । [ दो सत्तायुक्त पदार्थों का ही संबंध 
हो सकता है और सत्ता के साथ सम्बन्ध होने पर ही उत्पत्ति होती है । यह 
आज तक सुना नहीं गया कि खरहे की सींग या वन्ध्यापुत्र का सम्बन्ध किसी 
सत्तायुक्त पदार्थ के साथ हुआ है--असत्‌ और सत्‌ का सम्बन्ध हो ही नहीं 
सकता । पहले से असतु घटादि-कार्य का सम्बन्ध सत्ता से नहीं हो सकता इसलिए * 
घटादि-कार्य की उत्पत्ति ( = सत्ता से सबन्धः) नहीं मानी जा सकती । ] सबसे 
निपुण व्यक्ति भी नीले को पीला नहीं कर सकते । [ नील में पीत की सत्ता नहीं 
है--पीत वहाँ असत्‌ है जब कि कार्यरूप में सत्‌ है। तो जब नोले में पीला नहीं 
है तो नीला रंग कभी पीला नहीं होगा--असत्‌ पीत कभी भी सत्‌ पीत नहीं बन 
सकता | पहले से असत्‌ घट कुम्भकार के व्यापार से 'भी सत्‌ नहीं किया जा 
सकता । असतु और सत्‌ में परस्पर विरोध है--वे कार्य-कारण भाव नहीं रख 
सकते । | 

अब यदि ये ( नैयायिक ) कहें कि सत्ता और असत्ता, घट के ये दो घर्म 
हैं [ अर्थात्‌ जैसे वलयत्व धमं से विभूषित स्वणं स्वर्णकार के व्यापार ( क्रिया ) 
से कुण्डलत्व-धमं से युक्त हो जाता है वेसे ही यहाँ असत्त्व-धर्म से विशिष्ट घट 
कुम्भकारादि के व्यापार से सच्व-धर्म से युक्त हो जायगा ], तो हम यह कहेंगे 
कि यह कहना उन्हें शोभा नहीं देता । धर्मी ( घट ) के नहीं रहने पर हम यह 
नहीं कह सकते कि यह ( असत्‌ ) उस ( घट ) का धर्म है। नहीं तो वर्मी (घट) 
की सत्ता माननी पड़ेगी ( = घट की नित्यता स्वीकार करनी पड़ेगी )। [आशय 
यह है कि यंदि असत्त्व घट का धर्म माना जाय तो घमं ( असच्व ) धर्मी ( घट) 
के बिना नहीं रह सकता--यह भी मानना पड़ेगा । तो असच्व-धर्म के समय 
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धर्मी ( घट ) की सत्ता माननी पड़ेगी, अतः घट की सत्ता रहेगी ही । यही नहीं, 
इसके फल स्वरूप घट नित्य हो जायगा क्योंकि जब असत्‌ काल में भी घट है 
तब तो वह नित्य ही न है? ] 

विशेष--यहाँ पर दो ही मतों का खंडन किया गया है, विवतंवाद का 
खंडन बाद में करेगे । अब अपने सत्कार्यवाद का सिद्धान्त प्रस्तुत करते हैं । 


(<. सत्कार्यवाद की सिद्धि) 
तस्मात्कारकव्यापारात्थ्रागपि कार्य सदेव । सतञ्चाभिव्य- 
क्तिरुपपद्यते | यथा पीडनेन तिलेषु तैलस्य, दोहनेन सौरभेयीषु 
पयसः | असतः कारणे किमपि निदशनं न दृश्यते। किं च 
कार्येण कारणं सम्बद्ध तज्जनकमसम्बद्धं वा । प्रथमे कार्यस्य 
सत्चमायातम्‌ । सतोरेत्र सम्वन्ध इति नियमात्‌ । चरमे सर्व 
कायजातं सवेस्माज्जायेत । असम्बद्धत्वाविशेषात्‌ | 


इसलिए यह सिद्ध हुआ कि कारक ( कर्ता, हेतु, कारशा ) के व्यापार के 
qa भी कार्य की सत्ता रहती ही है। [ तब कुम्भकार आदि की आवश्यकता 
क्यों ? ] हाँ, इतना अवश्य है कि पहले से विद्यमान ( सत्‌ ) कार्य की केवल 
अभिव्यक्ति होती है [ जिसमें निमित्त कारणा की अपेक्षा रहती है। ] उदाहरण 
के लिए जेसे--पीसने ( पेरने ) पर तिलों से तेल की यो दूहने पर गायों से 
दूध की [ अभिव्यक्ति होती है। तिलों में तेल या गायों में दूध पहले से है 
पर अभिव्यक्ति के लिए पेरने के व्यापार की या दोहनव्यापार की अपेक्षा है । 
केवल अभिव्यंजक होने i कारण भो ये व्यापार कारण हुए। | असत्‌ वस्तु 
( जैसे न्याय-दृष्टि से कारणावस्था में घट) की उत्पत्ति ( दण्डादि ) सिद्ध 
करनेवाला कोई दृष्टान्त भी नहीं मिलता । [दृष्टान्त वैसा ही हो' सकता है जो 
दोनों वादियों को स्वीकार हो। नैयायिक यदि घट का उदाहरण दें कि 
असत्‌ घट का कारणा दण्डादि है तो यह सम्भव नहीं। उधर सांख्य बाले 
घट को पहले से कारणा-ल्प में भी वर्तमान ही स्वीकार करते हैं आजतक 
कभी किसी ने असतु को उत्पन्न होते या अभिव्यक्त होते भी नहीं देखा कि 
दृष्टान्त दे सक । ] 

इसके अतिरिक्त कारणा-वस्तु कार्य-वस्तु को उससे या तो संबद्ध होकर 
उत्पन्न करती है या फिर असंबद्ध A होकर ( तोसरा विकल्प सम्भव नहीं )। 
संबद्ध होकर उत्पन्न करने से तो कार्य की सत्ता ( कारण में कार्य का रहना ) 


६३६ सर्वेद्शनसंग्रहे- 

ही सिद्ध हो जाती है क्योंकि दो सत्‌ वस्तुओं का ही सम्बन्ध होने का नियम 
है। यदि असम्बद्ध होकर उत्पन्न करती है तो कोई भी कार्य किसी भी कारण 
से उत्पन्न होने लगे क्योंकि असंबद्धता तो सबों में बराबर ही रहेगी। [ घट 
से मिट्टी को यदि असम्बन्ध है तो पट से भी तो उसे असम्बन्ध ही है। तो, 
मिट्टी घट और पट दोनों को उत्पन्न कर सकेगी । अतः असंबद्ध होकर कारण 
कार्य को उत्पन्न नहीं कर सकता। असंबद्ध असंबद्ध से नहीं उत्पन्न होता, 
संबद्ध पदार्थ ही संबद्ध को उत्पन्न कर सकता है--तिल से ही तेल होगा, पाषाण 
से नहीं । ] 


तदाख्यायि सांख्याचार्य:-- 
A 
७, असच्चान्नास्ति सम्बन्धः कारणेः सस्चसङ्गिभिः । 


असम्बद्धस्य चोत्पत्तिमिच्छतो न व्यवस्थितिः ॥ इति । 
इसे सांख्य के आचायों ने कहा है-[उत्पत्ति के पूर्व कार्य की ] असत्‌ मानने 
पर» सर्र के संग में रहने वाले [ सत्त्व धर्म से युक्त ] कारणों ( मिट्टी आदि ) 
से इसका संबन्ध नहीं हो सकता । [ मिट्टी से घड़ा बनता है; मिट्टी कारण है, 
घड़ा कार्य । यहाँ कारण वस्तु विद्यमान ( सत्‌ ) है, किन्तु कायंबस्तु अविद्यमान 
(असत्‌ ) है क्योंकि उत्पत्ति के पूर्व कार्य रहता ही नहीं, यह न्यायमत है । 
अतः सत्‌ ( कारण ) और असत्‌ कार्ये का संबन्ध होना कभी संभव नहीं । ] अब 
यदि [ कारणा से | असंबद्ध ( कार्य ) की उत्पत्ति मानी जाय तो [ 'अमुक कारण 
से अमुक कार्य उत्पन्न होता है'-इस तरह की ] व्यवस्था नहीं रहेगी । [ मिट्टी 
से कपड़ा, जल से घड़ा, ईख से नमक आदि पैदा होने लगेंगे। किसी कारण से 
कोई भी काये उत्पन्न होने लगेगा । | 


अथेवमुच्येत--'असंबरद्धूमपि तत्तदेव जनयति यत्र यच्छ- 
कार्यदशनोन्ने संगच्छते 
क्तम्‌। शक्तिश्च कार्यदशनोन्नेयेति।' तन्न संगच्छते | तिलेषु 
A à . ® 
तैरजननशक्तिरित्यत्र तेलस्यासस्वे संबद्धत्वासंबद्धत्वविकस्पेन 
तच्छक्तिरिति निरूपणायोगात्‌ । कार्यकारणयोरभेदाचच कारणा- 
¢ ७ 
त्पृथकार्यस्य aa a भवति | 
यदि ऐसा उत्तर दिया जाय कि असंबद्ध होने पर भी कोई ( कारण ) उसी 
कार्य को उत्पन्न करता है जो कारण जिसे उत्पन्न करने में समर्थ ( शक्त Capa- 
_ + तत्त्वकौमुदी में पाठ 'असत्त्वे नास्ति' है। अर्थ में कोई भेद नहीं पड़ता । 
‘qaqa’ से साध्यता प्रकट होती है, 'असत्त्वात्‌' से सिद्धता । 
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ble ) है [ जैसे तन्तु पट को उत्पन्न करने में समर्थ है -+मिट्टी घट को । ] किसी 
पदार्थ की शक्ति का अनुमान उसके कार्य को देखकर करना चाहिए । [मिट्टी की 
शक्ति का अनुमान घट देखकर होता है कि वह घटोत्पादन के लिए समथं है । | 

लेकिन यह युक्ति ठीक नहीं हो सकती । 'तिलों में तेल उत्पन्न करने की 
शक्ति है” इस प्रकार [ असत्कार्यवाद के अनुसार तिलों में ] तेल की सत्ता 
न मानने पर यह निश्चित नहीं कर सक्ते कि [ तेल और उसे उत्पन्न करने 
की शक्ति के परस्पर ] संबद्ध होने या असंबद्ध होने से भी उसमें वह शक्ति 
है ही। [ अभिप्राय यह है--सांख्य दार्शनिक नैयायिको से कहते हैं कि आपकी _ 
बात मान ली, कार्य देखकर हम किसी पदार्थ की शक्ति का अनुमान कर लेंगे, 
तिल में तेल उत्पन्न करने की शक्ति है । परन्तु यह बतलाइये कि पहले से faar- 
मान शक्ति जो तिल में है वह कार्योत्पत्ति के पूर्व तेल से सम्बद्ध है या नहीं ? 
यदि है तो तेल की सत्ता उत्पत्ति के पूर्व भी है, सत्कायंवाद की ही सिद्धि होगी । 
यदि सम्बद्ध नहीं है तो कैसे निरूपणा करेंगे कि यह तेल को उत्पन्न करनेवग्ली 
शक्ति है ? दोनों दशाओं में गये । ] दुसरे, कार्य और कारण में भेद नहीं होता, 
इसलिए कारण से अलग कार्य की सत्ता नहीं होती । [ कार्य-कारणा में अभेद 
होने के कारण सत्ता एक ही रहती है, दो aat नहीं रहतीं । अतः adafa 
के पूर्व यदि कारण की सत्ता है तो कार्य को सत्ता भी अवश्य ही रहेगी । ] 

पटस्तन्तुभ्यो न भिद्यते । तद्वमत्वात्‌ । न यदेवं, न तदेवं 
यथा Wea: | AGATA पटः। तस्माबाथौन्तरम्‌ । तहिं प्रत्येकं 
त एव ग्रावरणकायं gaa चेन्न । संस्थानभेदेनाविभूतपट- 

प्रावरणार्थक्रियाका रि 

भावानां रित्वोपपत्तेः । यथा हि कूमस्या- 
ज्ञानि कूमेशरीरे निविशमानानि तिरोभवन्ति, निःसरन्ति चा- 
विभवन्ति; एवं कारणस्य तन्त्वादेः पटादयो विशेषा निःसरन्त 
आविर्भवन्त उत्पद्यन्त इत्युच्यन्ते । निविशमानास्तिरोभवन्तो 
विनश्यन्तीत्युच्यन्ते । 

[कार्य का कारणा से अभेद सिद्ध करने के लिए ये प्रमाण हैं] पट तन्तुओं 
से भिन्न नहीं है क्योंकि ag तन्तुओं की अवस्था-विशेष (धर्म ) है। जो ऐसा 
( किसी वस्तु से अभिन्न ) नहीं है, वह उसका धर्म भी नहीं है जैसे गौ से 
अश्व। [गौ से अश्व अभिन्न नहीं है अर्थात्‌ भिन्न है, इसलिए गौ की अवस्था- 
विशेष अश्व नहीं है। ag उससे पृथक्‌ है । ] यहाँ पर पट तन्तुओ का धर्म 
( अवस्था-विशेष ) है अतः भिन्न नहीं है । 


६३८ सबेदशेनसंम्रहे- 


[ अब इसमें शंका उठती है कि ] तत्र तो अर्थात्‌ तन्तु और पट में अभेद 
मान लेने पर प्रत्येक तन्तु ही आवरण का कार्य करता ( जो काम कपड़े का है 
वही काम सूतों से भी चलता )। यह शंका ठीक नहीं क्योंकि उत सूतों के 
संस्थान ( विशेष रूप से सजाये गये रूप ) में अन्तर रहने के कारण [ जब उन 
सूतों से ] 92-69 का आविर्भाव ( अभिव्यक्ति Manifestation ) हो जाता 
है तभी ये आच्छादन-रूपी कार्य के सम्पादन में aad होते हैं । [ पट और तन्तु 
में संस्थान या सजावट का अन्तर है। जब ये तन्तु विशेष रूप से सजा दिये 
जाते हैं तभी पट का आविर्भाव होता है जो आच्छादन के काम में आता है। ] 
जैसे कछुए के अंग उसके शरीर में प्रवेश करने पर तिरोहित कहलाते हैं और 
निकलने पर आविभूंत कहलाते हैं वैसे ही सूत आदि कारणों से वस्त्रादि 
बिशेष रूप ( कायं ) निकलने या आविर्भूंत होने पर “उत्पन्न हो रहे हैं' 
ऐसा कहलाते हैं; प्रवेश करने पर या तिरोहित हो जाने पर "नष्ट हो रहे हैं! 
ऐसा कहते हैं le 


| न पुनरसताम्रुत्पत्तिः सतां वा विनाशः | यथोक्तं भगव- 
| द्रीतायाम्‌-- 

नासतो विद्यते भावो नाभावो बिद्यते सतः । 

(afte २१६) इति | 

ततइ्च कार्यीनुमानात्तत््रधानसिद्विः | तदुक्तम्‌ 

८, असदकरणादुपादानग्रहणास्सवेसंमवामावात्‌ । 

शक्तस्य शक्यकरणात्कारणभावाचच सत्कार्यम्‌ ॥ 
(ato का० ९ ) इति । 


इसके अतिरिक्त, असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति या सत्‌ वस्तु का बिनाश भी नहीं 

होता । जैसा कि भगवद्गीता में कहा है--'असत्‌ का अस्तित्व नहीं होता तथा 

सत्‌ का अभाव नहीं होता' (गीता २।१६ )। इस प्रकार कार्य के द्वारा अनुमान 

करके इन वस्तुओं के मूलकारण प्रधान या प्रकृति की fafa की जा सकती है । 

| उपे कहा है-- 


| * तुलनीय--यदा संहरते चायं कूर्मोऽङ्गानीव ada: । 
इन्द्रियाणौद्ियार्थेम्यास्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ( गी० २।५८ ) 


ef .. ai 


i 
f 
A 
A 
| 
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| कारण में ] कार्य विद्यमान है क्योंकि (१) असत्‌ को कार्य के रूप में 
परिणत नहीं किया जा सकता, ( २ ) (कार्य की उत्पत्ति के लिए] उसके उपादान 
कारणा ( जैसे घट का मिट्टी, पट का सुत ) का ग्रहण अवश्य करना पड़ता है 
अर्थात्‌ कार्यं अपने उपादान कारण से नियमपूर्वक संबद्ध रहता है । [ यदि कायें 
पहले से ही असतु हो तो उपका dara नहों हो सकता ], (३) सभी कायं 
सभी कारणों से उत्पन्न नहीं होते हैं [ किसी विशेष कारण से विशेष कार्य 
उत्पन्न होता है, यदि कार्थ कारण से agaa रहता तो ऐसा संभव नहीं था |, 
(४) जो कारण जिस कार्य को उत्पन्न करने में शक्त या समर्थ है, उससे उसी 
कार्यं को उत्पत्ति होती है [ मिट्टी में कल्पित शक्तिविशेष यदि घट से संबद्ध है 
तो घट को हो उत्पन्न करेगा |] और (५ ) कार्य कारणात्मक अर्थात्‌ उसी के 
स्वरूप का होता है ( >कार्य और कारण अभिन्न होते हैं ) ।' (ato का० ९)। 


(८ क. विवतेवाद्‌ का खंडन ) 


नापि सतो ब्रह्मतत्त्वस्य विवतः प्रपञ्चः। बाधानुषलम्भात्‌। 
अधिष्ठानारोप्ययोथिज्ञडयोः कलधोतशुक्त्यादिवत्सारूष्याभावे- 
नारोपासंभवाच्च । 


आप यह भी नहीं कह सकते कि यह प्रपंच ( संसार ) उस सत्‌ ब्रह्मतच्व 
का विवतें अर्थात्‌ कल्पित रूप है। कारणा यह है कि [ जेसे ‘ag चाँदी नहीं, 
सीपी है! रान्ति ag होने पर ऐसे वाक्य से चाँदी का विरोध या बाध किया 
जाता है उस प्रकार ‘ag संसार नहीं है? ऐसा ] विरोध व्यवहार में नहीं मिलता । 
चेतन और जड जो क्रमशः आधार ( अधिष्ठान, ब्रह्म ) तथा आधेय ( प्रपंच ) 
हैं, उनमें चाँदी और सीपी की तरह की समानता न होने से परस्पर आरोप 
नहीं हो सकता [AA और चाँदी में तो एकरूपता है कि दोनों ही उजले 
हैं, परन्तु भला ब्रह्म ( चेतन ) और संसार ( जड ) में किस पदार्थ को लेकर 
एकरूपता हो सकती है । आरोप का हेतु कोई सार्प्य न होने से ब्रह्म पर प्रपंच 
का आरोप संभव नहीं है । 'कलघौतशुकत्यादि के समान” यह वेधम्यं का दृष्टान्त 
है क्योंकि ब्रह्मप्रपंच के परस्पर सम्बन्ध के विरुद्ध है-जेसे कलधौत (चाँदी) 
और शुक्ति ( सीपी ) में समता है वैसे ब्रह्म और प्रपंच में नहीं । यदि कलधौत 
का अर्थ स्वर्ण लिया जाय तो साधर्म्य का ही दृष्टान्त हो जायगा--जैसे स्वर्ण 
( पीला ) और सीपी ( उजली ) में समछ्पता न होने से परस्परारोप नहीं होता 
वैसे ही ब्रह्म और प्रपंच में भी समरूपता न होने से आरोप नहीं होगा । ] 


= सर्वेदशेनसंग्रहे- 
(९. प्रधान या प्रकृति की सिद्धि ) 


ततश्च सुखदुःखमोहात्मकस्य प्रपञ्चस्य तथाविधकारणमव- 

धारणीयम्‌ । तथा च प्रयोगः--विमतं भावजातं सुखदृःखमो- 
हात्मककारणकं तदन्तितत्वात्‌। यथेनान्वीयते तत्तत्कारणकं 
यथा रुचकादिकं सुवर्णान्वित सुवर्णकारणकस्‌। तथा चेदं+ 
तस्मात्तथेति | 

इसके बाद सुख, दुःख और मोह से बने हुए इस संसार का ar ही कारण 
विचारना चाहिए । इसके लिए [ परार्थानुमान का ] यह प्रयोग होगा-- 

(१) प्रतिज्ञा--ये सभी प्रस्तुत# पदार्थं सुख, दुःख और मोह से बने 
किसी कारण से उत्पन्न हुए हैं। 

(२) द्वेतु--क्योंकि ये उनसे ( सुख-दुःख-मोह से ) संयुक्त ži 

(३) उदाहरण और व्याप्ति--जों जिससे संयुक्त रहता है वह उसी 
कारण से निकलता है। जैसे स्वणांपात्र स्वणंसंयुक्त है और स्वणं उसका 
कारणा है। 

(४) डपनय--यह (प्रस्तुत पदार्थ) भो वैसा (सुख दुख मोह से 
संयुक्त ) है । 

( ५) निगमन--इसलिए यह ( संसार ) भी वेसा ( सुख, दुःख और मोह 
से बने किसी कारणा से उत्पन्न ) है । 

[ संसार का सुख दुःख मोह से बना कारण ही प्रकृति या प्रधान है। इसी 
अनुमान से उसका पता लगता है । ] 

तत्र जगत्कारणे येयं सुखात्मकता TAA, या दुःखात्मकता 

तद्रजः, या च मोहात्मकता तत्तम इति त्रिशुणात्मककारण- 
सिद्विः | तथा हि-प्रत्येक॑ भावास्त्रैगुण्यवन्तोऽनुभूयन्ते | यथा 


# विमत, विवादाष्यासित आदि शब्दों का प्रयोग पक्ष (Minor Term) 
के विशेषणा के रूप में किया है। इसका अर्थं है--सन्दिग्च या जिस पर वाद- 
विवाद चल रहा है वह विषय । अंगरेजी में इसे in question कहेंगे जैसे +- 
विमतं aeq=Thing in question. मैंने ‘sega’ शब्द रखा है जो 
उपयुक्त है । 
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मेत्रदारेषु सत्यवत्यां मैत्रस्य सुखमाविरस्ति । तं प्रति aaga- 
प्रादुर्भावात्‌ । तत्सपत्नीनां दुःखम्‌ । ताः प्रति रजोगुणप्रादुर्भा- 
वात्‌ । तामलभमानस्य चेत्रस्य मोहो भवति । तं प्रति तमो- 
गुणसमुद्धवात्‌ | 


यहाँ पर संसार के कारण ( प्रकृति ) में जो सुख का तत्त्व है वह सत्त्वगुण 
है, दुःख का तत्त्व रजोगुण और मोह का तत्त्व तमोगुणा । इस प्रकार 
त्रिगुणात्मक कारण ( = जगत्कारण ) की सिद्धि होती है। वह इस रूप में 
होती है--संसार के सभी भावों ( पदार्थों ) में तीनों गुणों को सत्ता का अनुभव 
होता है। जैसे मेत्र की अनेक पत्नियों में सत्यवती नामक पत्नी से मैत्र को 
सुख की प्राप्ति होती है क्योंकि मेत्र के प्रति सत्त्वगुणा का प्रादुर्भाव होता है । 
[ उसी सत्यवती से saat सपत्नियों ( Fellow-wives ) को दुःख है 
क्योंकि उनके प्रति रजोगुण का प्रादुर्भाव होता हे । उसे न प्राप्त करने वाले 
( प्राप्ति की इच्छा न रखनेवाले ) चेत्र को उससे मोह ( उदासीनता का भाव ) 
है क्योंकि उस चेत्र के प्रति तमोगुण का प्रादुर्भाव होता है [ एक ही पदार्थ-- 
सत्यवती मैं तीनों गुणों की सिद्धि होती है । इसी प्रकार सभी पदार्थों से 
सुख, दुःख और मोह की प्राप्ति होती है। ] 


एवमन्यदपि घटादिकं लभ्यमानं सुखं करोति । परेरप- 
हियमाणं दुःखाकरोति । उदासीनस्योपेक्षाविषयत्वेनोपतिष्ठते । 
उपेक्षाविषयत्वं नाम मोहः । मुह वेचित्ये इत्यस्माद्वातोमोह- 
शब्दनिष्पत्तेः । उपेक्षणीयेषु Raraga) तस्मात्सवं 
भावजातं सुखदुःखमोहात्मकं त्रिगुणप्रधानकारणकमवगम्यते । 
इसी तरह घट आदि दूसरे पदार्थ भी मिल जाने पर सुख देते हैं, दूसरों 
के द्वारा चुरा लिये जाने पर दुःख देते हैं किन्तु तटस्थ व्यक्ति के लिए उपेक्षा 
का विषय बन जाते हैं। उपेक्षा का विषय बन जाना ही मोह है। मुह-घातु 
का अर्थ होता है चित्त से रहित होना ( = चित्त की वृत्तियों का शून्यवत्‌ हो 
जाना )। इस धातु से ही 'मोह' शब्द बनता है। उपेक्षणीय वस्तुओं के प्रति 
चित्त की वृत्ति उगती ही नहीं । इसलिए सभी पदार्थ सुख, दुःख तथा मोह के 
बने हुए हैं । वे तीन गुणों से बने हुए प्रधान ( प्रकृति ) रूपी कारण से उत्पन्न 
हैं--यह माळूम होता है । 


४१ स०'सं० 


2 सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


तथा च थेताशतरोपनिपदि श्रयते 
९, अजामेकां लोहितशुककृष्णां 
बह्वीः प्रजाः सृजमानां सरूपाः | 
अजो ह्येको जुषमाणोऽनुशेते 
जहात्येनां शुक्तमोगामजोऽन्यः ॥ 
(Go ४।५ ) इति। 
अत्र लोहितशुङकष्ण शब्दाः रक्षकत्वप्रकाशकत्वावरकत्वसा- 
चम्यौत्‌ रजःसखतमोगुणत्रयप्रतिपादनपराः । 
इवेताश्वतर उपनिषद्‌ की श्रुति भी यही कहती है--( सख्पाः ) समान रूप 
चाली (aÑ: ) बहुत सो ( प्रजा: ) संतानों को ( सूजमानाम्‌ ) उत्पन्न करने 
बाली ( एकाम्‌ ) एक ( लोहितगुककृष्णाम ) लाल, उजली और काली ( अजां ) 
की ( जुषमाणः ) सेवा करते हुए ( एकः ) एक दुसरा (अजः) 
अजन्मा पुरुष ( अनुशेते ) पीछे-पीछे चलता है। (अन्यः ) वह दूसरा (अजः) 
अजन्मा पुरुष ( एनाम्‌ ) इसका ( भुक्तभोगां ) भोग कर लेने पर ( जहाति ) 
छोड़ देता है / ( श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ ४५ ) | 
__ यहाँ लोहित, शुक्ल तथा कृष्ण शरद क्रमशः रजोगुण, सच्वगुण और तमो- 
गुण--इन तीत गुणों का प्रतिपादन करते हैं क्योंकि इन शब्दों से क्रमशः रॅगने 
चाले, प्रकाशित करने वाले तथा ढेक देने वाले धर्मा की समानता है। 
चिशेष--स्वेताश्वतर उपनिषद्‌ की उक्त श्रुति को सांख्य में बड़ा महत्त्व 
देते हैं क्योंकि यहीं सांख्य-दर्शन के बीज प्राप्त होते हैं । बकरा-बकरी का रूपक 
देकर अध्यात्म-विद्या का उपदेश देते वाले इलोक में सांख्य-दर्शन अपने aci से 
विद्यमान है। मुल प्रकृति और पुरुष क्रमशः अजा और अज हैं क्योंकि दोनों 
अजन्मा हैं। तीन गुणों को ही प्रकृति कहते हैं। इन गु णों को आलंकारिक 
आषा में लोहित, शुक्ल और कृष्ण कहा है । लाल रंग साड़ी आदि को रंग देता 
है, पदार्थों में रहनेवाला रजोगुणा भी प्रेक्षकों को रंग देता है। इस प्रकार लाल 
रंग और रजोगुण में रजकत्व धर्म साधारण ( Common ) है इसलिए लोहित 
से रजोगुण का बोध होता है। उजले पदार्थ जैसे सूर्य आदि प्रकाशक होते %, 
उधर सत्त्वगुण भी प्रकाशक है। बस, प्रकाशकत्व का घर्म समान होने से शुक्ल 
aa सर्वगुण का बोधक हुआ \ काले पदार्थे जैसे मेघ आदि सूर्यादि के आवरक 
( dan वले ) By तमोगुण भी आवरक हो है, अत; इष्ण शब्द का अर्थ 
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* तमोगुण ही है। प्रकृति को जहाँ 'लोहितशुक्लकृष्णा” कहा है, वहाँ उसका अर्थ 


“त्रिगुणात्मिका' है। 

यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति अपने ही अनुरूप ( जत्रिगुणात्मक ) बहुत से 
पदार्थों की सृष्टि करती है। पदार्थों को प्रजा कहा गया है। बद्ध पुरुष इसी _ 
प्रकृति की सेवा में लगा रहता है । प्रकृति के कार्यों को ( बुद्धि, मन आदि को) 
अपना ही समझ कर प्रकृति के साथ-साथ संसार में घूमता रहता है। दूसरा 
मुक्त पुरुष इस प्रकृति को छोड़ देता है क्योंकि वह प्रकृति का पुरुष से पार्थक्य 
.जान लेता है। वह मुक्त पुरुष एक बार प्रकृति का भोग कर चुका है इसलिए 
प्रकृति उसके लिए "भुक्तभोगा? है । अ 

इस मंत्र में पूर्वार्ध प्रकृति के लिए है, उत्तराध में पुरुष का वर्णन है जिसमें 
बद्ध और मुक्त दोनों तरह के पुरुषों का वर्णन हुआ है। दो प्रकार के पुरुष भी | 


मानना सांख्यों के बहुपुरुषवाद का परिचायक है। वाचस्पति ने अपनी तरव: 
कौमुदी का आरंभ इसी मंत्र की संगति बैठाकर किया है ।# 


( १०. प्रधान की निरपेक्षता ) 
नन्वचेतनं प्रधानं चेतनानधिष्ठितं महदादिकार्ये न व्याग्नि- 
यते। अतः केनचिच्चेतनेनाधिष्ठात्रा भवितव्यम्‌ । तथा च 
गी Q ७. 
adai परमेश्वरः स्वीकर्तव्यः स्यादिति चेत्‌-तदसंगतम्‌ । 
अचेतनस्यापि प्रधानस्य प्रयोजनवशेन ARITI: । 
यह शंका होती है कि अचेतन प्रधान ( प्रकृति ) किसी चेतन की सहायता 
लिए बिना महत्‌ आदि कार्यों को उत्पन्न करने का काम नहीं कर सकती । 
[ बिना चालक के मोटर गाड़ी नहीं दौड़ जाती । दृष्ट आधार पर ही तो अदृष्ट 
की सिद्धि होती है । बिना [चेतन कर्त्ता की सहायता लिए अचेतन वस्तु कुछ 
मी काम नहीं करेगी । ] इसलिए [ प्रकृति के इस व्यापार के पीछे ] किसी चेतन 
अधिष्ठाता (कर्ता ) का रहना जरूरी है । ऐसी दशा में सभी पदार्थों को देखने 
वाले परमेश्वर को मानना पडेगा । 


यह शंका ठीक नहीं है क्योंकि यद्यपि प्रधान अचेतन है फिर भी किसी विशेष 
प्रयोजन से वह प्रवृत्त होता है [ और अपने व्यापार में लगता है |i 


* अजामेकां लोहितशुकेलक्गष्णां बह्वीः प्रजाः सृजमानां नमामः । 
अजा ये तां जुषमाणा भजन्ते जहत्येनां मुक्तमोगां नुमस्तान्‌ ॥ 
(to कौ० मंगल,ह१ ) 


2 सबंदशेनसंग्रहे- 
ष्टं चाचेतनं चेतनानथिष्टितं पुरुषार्थाय प्रवतेमानं यथा 


मचेतनं + qada मचेतनं 
बत्सविवृद्धयर्भमचेतनं dtd ada, यथा च जलमचेतनं लोको- 
yaaa ~ 
पकाराय , तथा प्रकृतिरचेतनापि पुरुषविमोक्षाय प्रयः 
त्स्यति 
त्स्यति | तदुक्तम्‌-- 
१०, वत्सविवृद्धिनिमित्तं क्षीरस्य यथा प्रवृत्तिरज्ञस्थ । 
पुरुषविमोक्षनिमित्ते तथा प्रवृत्तिः प्रधानस्य ॥ 
(ate को० ५७ ) इति 
यही देखते भी हैं कि अचेतन पदार्थ चेतन को सहायता लिये ही बिना 
मनुष्यों की अर्थसिद्धि के लिए प्रवृत्त होता है । जैसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए 
अचेतन दूध प्रवृत्त है ( माँ के स्तन में चला आता है) और जेसे अचेतन जल 
संसार के उपकार के लिए प्रवृत्त होता है उसी प्रकार प्रकृति अचेतन होने पर 
भी पुरुष के मोक्ष के लिये प्रवृत्त होगी, [ इसमें आश्चर्य क्यों करते हैं ? ] यह 
कहा भी है--'जैसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए (के प्रयोजन से) अज्ञ 
अर्थात्‌ अचेतन दूध की भी प्रवृत्ति ( क्रिया ) देखी जाती है उसी प्रकार पुरुष की 
मुक्ति के लिए प्रधान था प्रकृति की प्रवृत्ति होती है V ( सां० का० ५७ ) । 
विशेष--यहाँ लोग पूछ सकते हैं कि प्रधान की प्रवृत्ति से पुरुष का मोक्ष 
कैसे होता है? मोक्ष का अर्थ है दुःख की निवृत्ति। दुःख की निवृत्ति तभी हो 
सकती है जब पुरुष और प्रकृति के भेद का ज्ञान हो जाय । प्रकृति अत्यन्त 
सूक्ष्म होने के कारणा दुर्गम है, इसलिए पुरुष को उससे अपने भेद का ज्ञान 
प्राप्त करना टेढी खीर है । जब प्रकृति कार्योत्यादन में लगती है तब उसके 
बड़े-बड़े भौतिक कार्य स्थूल रूप से दिखलाई पड़ते हैं। पुरुष आसानी से उन 
पदार्थो से अपना भेद कर लेता है। फिर वह उन स्थूल कार्यो के कारण सूक्ष्म 
तच्वों से भी भेद कर लेता है। अन्त में genan प्रकृति से भी पार्थक्य का ज्ञान 
उसे हो जाता है । जैसे अरुन्धती नामक सूक्ष्म तारे को दिखलाने के लिए स्थूल 
तारों को दिखलाते-दिखलाते ध्यान केन्द्रित हो जाने पर अरुन्धती को दिखला 
देते हैं वैसे ही पुरुष को भी प्रकृति का ज्ञान होता है। 
(१० क. परमेश्वर प्रवतंक नहीं है ) 
यस्तु “परमेश्वरः करुणया प्रवर्तेक/ इति परमेश्वरास्तित्व- 
वादिनां डिण्डिमः स गभेस्रावेण गत! । विकल्पानुपपत्तेः । स किं 
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|: प्राकप्रवर्तते सृष्टयुत्तरकाळं वा? आद्ये शरीराद्यभावेन 
दुःखाचुत्पत्तौ जीवानां दुःखप्रहाणेच्छानुपपत्तिः । द्वितीये परस्प- 
राश्रयप्रसङ्गः | करुणया सृष्टिः सृष्टया च कारुण्यमिति । 


परमेश्वर की सत्ता माननेवाले लोग ( नेयायिक आदि ) जो यह ढिंढोरा 
Her हैं कि परमेश्‍वर दथा के कारणा संसार को [ रचना करने में ] प्रवृत्त होता 
है, वह तो गर्भपात के समान नष्ट हो गया । कारण यह है कि इस दशा में 
इस पर उठाये गये विकल्पों का खंडन हो जाता है । क्या वह सृष्टि के पहले प्रवृत्त 
होता है या सृष्टि के बाद ? पहला विकल्प इसलिए ठीक नहीं कि शरीर आदि 
के अभाव में दुःख की उत्पत्ति नहीं होगी, [ दुःख शरीर में ही होता है, जीवों 
का उस समय शरीर ही नहीं है] अतः जीवों में दुःख को हटाने की इच्छा 
( करुणा ) नहीं मानी जा सकती [ और केवल्य या मोक्ष नहीं होगा। ] यदि ३ 
दूसरा विकल्प मानते हैं कि सृष्टि के बाद करुणा से ईश्वर प्रवृत्त होता है तब तो 
अन्योन्याश्रयदोष ही हो जायगा । करुणा से सृष्टि होती है ( आपका अपना 
सिद्धान्त ) और सृष्टि होने पर करुणा होती है ( प्रसंग का आ जाना ) । 


(११. प्रकृति-पुरुष का संवन्ध ) 


तस्मादचेतनास्यापि चेतनानधिष्टितस्य प्रधानस्य महदा- 
दिरूपेण परिणामः पुरुपाथेप्रयुक्तः प्रधानपुरुपसंयोगनिमित्तः | 
यथा निव्यौपारस्याप्ययस्कान्तस्य संनिधानेन व्यापारस्तथा 
निव्यापारस्थ पुरुषस्य संनिधानेन प्रधानव्यापारो युज्यते । 
प्रकृतिपुरुपसंचन्धश्च पड्ग्वन्धवत्‌ परस्परापेक्षानिबन्धनः । 
्रकृतिहिं भोग्यतया भोक्तारं पुरुषमपेक्षते । पुरुषोऽपि भेदाग्रहादू 
बुद्धिच्छायापच्या तद्वतं दुःखत्रयं वारयमाणः केवल्यमपेक्षते । 
तत्प्रकृतिपुरुषनिबन्धनं न च तदन्तरेण युक्तमिति केवल्याथं 
पुरुष; प्रधानमपेक्षते | 


इसलिए अचेतन होने पर भी तथा किसी चेतन सत्ता का आश्रय न लेने 
पर भी प्रधान का परिणाम ( विकार ) महत्‌ आदि कार्यों के रूप में होता है 
जो पुरुष के लाभ के लिए उपयोगी एवं प्रधान और पुरुष के संयोग के लिए 
ही होता है। जैसे निष्क्रिय चुम्बक के भी संपर्क में आने से लोहे में क्रिया 


६४६ सबेदर्शनसंप्रहे- 


उत्पन्न होती है उसी प्रकार निष्क्रिय पुरुष के संपर्क से प्रधान में क्रिया उत्पन्न 


. होना युक्तियुक्त है । 


प्रकृति-पुरुष का संबन्ध अंधे और Sas की तरह परस्पर अपेक्षा पर 
निर्भर करता है । She प्रकृति स्वयं भोग्य है इसलिए भोक्ता पुरुष की अपेक्षा 
रखती है । पुरुष भी, भेद का ज्ञान नहीं रहने से तथा [ अपने ऊपर ] बुद्धि 
का प्रतिबिम्ब पड़ जाने से, बुद्धिगत तीनों दुःखों को हटाते हुए मोक्ष चाहता 
है। [ बुद्धि प्रकृति का एक परिणाम है किन्तु जब इसकी छाया पुरुष पर पड़ 
जाती है तब उससे अपना अंतर न जान कर वह पुरुष बुद्धि में उत्पन्न सुख 
दुःख आदि को अपना सुख, दुःख ही समझने लगता है। अतः उनके निवारण 
के लिए उसे मोक्ष की अपेक्षा रहती है । ] यह मोक्ष ( केवल्य ) प्रकृति और 
पुरुष [ के भेद-ज्ञान | पर निर्भर करता है, उसके बिना यह नहीं हो सकता 
इसलिए कैवल्य की प्राप्ति के लिए पुरुष [ भेदज्ञान के लिए भेद के प्रतियोगी ] 
प्रधान की अपेक्षा रखता है। 


यथा खलु कौचित्पडग्वन्धों पथि सार्थेन गच्छन्तो gag- 
ताहुपप्लवात्परित्यक्तसाथों मन्दमन्दमितस्ततः परिभ्रमन्तो भया- 
कुलौ देववशात्संपोगमुपगच्छेताम्‌ । तत्र चान्धेन पङ्गुः स्कन्ध- 
मारोपितः । ततः पङ्गुदशितेन मार्गेणान्धः समीहितं स्थानं 
प्राप्नोति, पङ्गुरपि स्कन्धाधिरूढः । तथा परस्परापेक्षप्रधान- 
पुरुषनिबन्धनः सर्गः | यथोक्तम्‌- 
११. पुरुषस्य दर्शनार्थं केवल्याथं तथा प्रधानस्य । 
पङम्वन्धवदुभयोरपि संबन्धस्तत्क्ृतः सगः ॥ 
(ate का० २१ ) इति । 
जैसे कोई अंधा और लँगड़ा राह में किसी दल के साथ जा रहे थे। किसी 
देवी उपद्रव से दल से उनका साथ छूट गया । वे वेचारे डर के मारे इधर- 
उधर घूम रहे थे कि देवयोग से उनका मिलन आपस में ही हो गया । अब 
अन्धे ने लेंगड़े को अपने कन्थे पर चढ़ा लिया । तब लेंगड़े के दिखलाये रास्ते 
पर चलते-चलते अन्धा अपने अभीष्ट स्थान पर पहुंच गया । जँगडा भी कन्ये 
पर चढ़े-ही-चढ़े [ आसानी से वहाँ पहुँच गया ] । 
उसी प्रकार परस्पर अपेक्षा रखने वाले प्रधान और पुरुष के कारण सृष्टि 
( सर्ग ) चलती है । जैसा कि कहा है--'[ प्रधान अपने कर्मा को ] दिखलाने के 
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लिए पुरुष की अपेक्षा रखता है और उसी तरह [ पुरुष अपने ] केवल्य या 
मोक्ष की प्राप्ति के लिए प्रधान की अपेक्षा करता है--इस तरह दोनों का संबन्ध 
पंगु और अंध के समान है जिससे सृष्टि उत्पन्न होती है [ पंगु को गतिशक्ति 
नहीं है वह अपने स्थान पर जाने के लिए गतिमान व्यक्ति की अपेक्षा रखता 
है तो अंधा मिलता है। उधर अंधा दृष्टिशक्ति से रहित है तो उसे दृष्टिमान्‌ 
लेंगड़े की सहायता मिलती है। दोनों का परस्पर संयोग हो जाता है। यहाँ 
पुरुष निष्क्रिय होने के कारण पंगु के समान है, प्रधान अचेतन होने के कारण 
अंधे की तरह है। लेंगड़े के संबन्ध से अंधा मार्ग में चल पड़ता है, वेसे ही 
पुरुष के संबन्ध से प्रधान प्रवृत्त होता है। अंधे के संबन्ध से पंगु अभीष्ट 
स्थान पर पहुँचता है वैसे ही प्रधान के संवन्ध से पुरुष विवेकज्ञान के द्वारा मोक्ष 
पाता है। ] ( सां० का० २१) । 
विशेष--सांख्य के प्रकृति-पुरुष-संबन्ध में जो अंधा-लेंगड़ा की उपमा दी 
गई है उसकी घोर आलोचना हुई है। प्रायः लोगों ने संकेत किया है कि अंधा 
और dist दोनों ही चेतन हैं आपस में साथ चलने के लिए समझौता कर 
सकते हैं। यह दूसरी बात है कि वे एक-एक इन्द्रिय से रहित हैं । प्रकृति और 
पुरुष में कोई धमं समान नहीं, एक जड है, दुसरा चेतन । दोनों में समझौता केसे 
हो सकता है ? 


( १२. प्रकृति की निवृत्ति-प्रलय ) 
ag पुरुपार्थनिबन्धना भवतु प्रकृतेः प्रवृत्तिः । निवृत्तिस्तु 
कथप्रुपपद्यत इति चेत्‌--उच्यते । यथा भर्त्रा दृष्टदोपा स्वेरिणी 
पुनर्भतारं नोपैति, यथा वा क्ृतग्रयोजना नतेकी निवर्तते तथा 
'प्रकृतिरपि । यथोक्तम्‌-- 
१२. रङ्गस्य दर्शयित्वा निवर्ते नर्तकी यथा नृत्यात्‌ । 
पुरुषस्य तथात्मानं प्रकाइय विनिवतंते प्रकृतिः ॥ 
(ato Fio ५९ ) इति । 
एतच्च निरीश्वरसांख्यशाखप्रव्तककपिलादिमतानुसारिणां 
मतमुपन्यस्तम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे सांख्यदर्शनम्‌ ॥ 
De 0 


| 
| 


z सवेदर्शनसंग्रहे- 

- अब शंका होती है कि प्रधान की प्रवृत्ति भले ही पुरुष के काम के लिए हो, 
वर उसकी निवृत्ति केसे होगी ? इसक्रा उत्तर है कि जेसे पति के द्वारा दोष देख 
लिये जाने पर स्वेच्छाचारिणी at फिर अपने पति के पास लोट'कर नहीं 
आती अथवा जैसे अपना काम समाप्त कर लेने पर नतंकी चली जाती है वैसे हो 
प्रकृति भी [ पुरुष को अपना कायंसमूह या परिणाम दिखाकर निवृत्त हो जाती 
है। ] जैसा कहा गया है--'दर्शक-मंडली को [नृत्य ] दिखाकर जैसे कोई 
ada अपने नृत्य से अलग हो जाती है वैसे ही पुरुष को अपना स्वरूप ( स्थूल 
परिणाम ) दिखला कर प्रकृति भी निवृत्त हो जाती है ।' ( ato का० ५९ )। 

निरीश्वर सांख्यशास्त्र के sads कपिल अ।दि आचार्यों का मत माननेवाले 
लोगों का यह सिद्धान्त यहाँ उपस्थित किया गया है I 


इस प्रकार श्रीसायणमाधव के सबंदर्शन संग्रह में सांख्य दर्शन समाप्त हुआ | 


इति बालकविनोमा शङ्करेण रचितायां सबंदर्शन संग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां सांख्यदशंनमवसितम्‌ ॥ 


te ५ 0 आर 


( १५ ) पातञ्जल-दशनम्‌ 


चित्तस्य वृत्तिमनुरुध्य सुसाधनाभि- 

जीवः समाधिमधिगच्छति यन्मतेन | 
योगास्तथा वसुमिता अधियोगशास््र 

येनाश्रिता मम पतञ्जलये नमोऽस्मे ॥ ऋषिः 


( १. योगसूत्र की विषय-वस्तु ) 


सांग्रत॑ सेश्वरसांख्यप्रवतेकपतञ्जलिप्रभृतिमुनिमतमबुवतेमा- 
नानां मतसुवन्यस्यते । तत्र सांख्यप्रवचनापरनामधेयं योगशास्त्र 
पतञ्जलिप्रणीत॑ पादचतुष्टयात्मकम्‌ । तत्र प्रथमे पादे 'अथ 
योगाबुशासनम्‌' ( यो० mo १॥१ ) इति योगश्ास््रप्रतिज्ञा 
विधाय 'योगश्वित्तवृत्तिनिरोधः' ( यो० ao १।२ ) इत्यादिना 
योगलक्षणमभिधाय समाधि सप्रपञ्चं निरदिक्षदूभगवान्पतज्ञलिः । 
अब सेश्वर सांख्य-दशंन के प्रवर्तक पतंजलि आदि (= हिरण्यगर्भे, याज्ञ- 
aera आदि ) मुनिथों के मत का अनुसरण करने वाले लोगों के सिद्धान्तों की 
व्याख्या की जाती है । [ कपिल के द्वारा प्रतिपादित सांख्य-दर्शन को निरीइवर- 
सांख्य कहा गया है क्योंकि वे अपने दर्शन में ईइवर नामक कोई पदार्थ स्वीकार 
नहीं करते | योगशास्त्र में सभी विषयों पर सांख्य से सहमत होते हुए भी ईश्वर 
के विषय में विमति है । ये लोग पुरुष-विशेष के रूप में ईश्‍वर को भी स्वीकार 
करते हैं । इसीलिए सेश्‍वर सांख्य के नाम से यह दशन प्रसिद्ध है । सांख्य और 
योग अन्य पक्षों पर सहमत होने से समानतंत्र भी कहलाते हैं--वे एक दूसरे 
के पूरक हैं । सिद्धान्तों की विवेचना सांख्य में हुई है जब कि व्यावहारिक पक्ष 
का विचार योग में हुआ है । {पतंजलि ही इसके उपलब्ध प्रवर्तक माने जाते हैं 
क्योंकि इनका योगसूत्र बहुत प्रसिद्ध है। इनके पूर्व भी कुछ योगी हो गये थे 
किन्तु उनके ग्रंथों का प्रचार न होने से माधवाचार्य उन्हें ‘waft’ शब्द के 
अंतर्गत रखते हैं । ] 
तो, योगशास्त्र मे, जिसका दूसरा नाम 'सांख्यप्रवचन' भी है तथा जिसकी 
रचना पतंजलि ने की है, चार पाद ( समाधि, साधन, विभूति, कैवल्य ) हैं । 


६५० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


उनमें प्रथम पाद में 'अथ योगानुशासनम्‌' ( अब योग का विश्लेषण होगा, यो० 
qo १॥१ )--इस सूत्र में योगशास्त्र की प्रतिज्ञा देकर भगवान्‌ पतंजलि ने 
योगश्चित्तवृत्तिनिरोधः” ( चित्त की वृत्तियों को रोक देना ही योग है--यो० 
सु० १२ )--इस सूत्र के द्वारा योग का लक्षण बतला कर, विस्तारपूर्वक 
समाधि ( Concentration ) का निर्देश किया है। [ ‘aa’ शब्द स्वरूप 
से तो मंगल-बोधक है, किन्तु अर्थ है उसका अधिकार अर्थात्‌ आरंभ। 
अनुशासन = विवेचना करके बोध कराना । समाधि = सम्यक्‌ रूप से आधान 
(चित्त की अवस्थिति ) ।# योगशास्त्र में समाधि के दो भेद दिये गये हैं-- 
संप्रज्ञात और असंप्रज्ञात । संशय, विपर्ययादि से पृथक्‌ होकर (aq) अच्छी 
तरह (प्र) ध्येय का स्वरूप जिसमें ज्ञात हों वही संप्रज्ञात है। असंप्रज्ञात 
समाधि में ध्यान करने वाले तथा ध्येय ईश्वर दोनों का भेद मिट जाता है । ] 


द्वितीये 'तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोग? (पात० 
यो० do २१ ) इत्यादिना व्युत्थितचित्तस्य क्रियायोगं यमा- 
दीनि च पञ्च वहिरङ्गानि साधनानि । तृतीये 'देशबन्धश्रित्तस्य 
mem? ( पात० यो० ge ३।१ ) इत्यादिना धारणाध्यानस- 
माधित्रयमन्तरङ्गं संयमपदवाच्यं तदवान्तरफलं विभूतिजातम्‌ | 
द्वितीय पाद में-'तप, स्वध्याय और ईदवर-प्रणिधान ( ईश्वर में सारे 
कामों को अर्पण कर देना ) ही क्रियायोग है? ( यो० qo २१ )--इस प्रकार 
के सूत्रों से, जिस व्यक्ति का चित्त अभी समाधियुक्त नहीं हुआ है, उसके लिए 
व्यावहारिक योग अर्थात्‌ यम आदि पाँच बहिरंग साधनों का निर्देश किया है । 
तृतीय पाद में 'चित्त को एक स्थान में बाँध देना ही धारणा है” (यो० ge ३।१) 
इत्यादि सूत्रों से धारणा, ध्यान और समाधि, इन तीन अंतरंग साधनों का 
[निर्देश किया है | जिन्हें समष्टि-रूप में 'संयम' भी कहते हैं तथा इनके जो 
गौण फल विभिन्न विभूतियों ( अतिमानव शक्तियों ) के रूप में प्राप्त होते हैं, 
उनका निर्देश भी किया गया है । 
विशेष--क्रियात्मक ( व्यावहारिक ) योग में ये तीन चीजें आती हैं-- 
तप, स्वाध्याय और ईश्वर का प्रणिधान । इन्हें हम योग का साधन कह 
सकते हैं। तप के अन्तगंत ब्रह्मचर्य, गुरुसेवा, सत्यभाषण, मौनग्रहण, अपने 


x तुलनीय--इमं गुणसमाहारमनात्मत्वेन पञ्यतः । 
अन्तःशीतलता यस्य समाधिरिति कथ्यते ॥ ( ate ate ) 
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आश्रमधर्म का पालन, gA का सहन, मिताहार आदि ब्रत आते हैं। इनके 
पालन में शरीर को सुखाना नहीं है, अन्यथा शरीर के क्षीण हो जाने से योग में 
व्याघात पड़ेगा । स्वाध्याय का अर्थ है--प्रणव, श्रीसुक्त, रुद्रसुक्त, ब्रह्मविद्या 
आदि का पारायण करना । फल की कामना न करते हुए, कृत कर्मों को 
परम गुरु ईश्वर को सौंप देना ईश्वर-प्रणिधान है । इस क्रियायोग से समाधि 
की भावना तथा क्लेशों ( अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष, अभिनिवेश ) का 
दुर्बलीकरण होता है । इन क्रियायोगों का वर्णन द्वितीयपाद के प्रथम सुत्र से 
आरंभ करके २८वें सूत्र तक हुआ है। शेष सूत्रों में अष्टांग योग के पाँच 
अंगों--यम, नियम, आसन, प्राणायाम और प्रत्याहार--का वर्णेन है। ये 
पाँच अंग योग ( चित्तवृत्ति-निरोध ) के बाह्य साधन हैं। इनका वर्णन पृथक- 
पृथक्‌ करे । 

(१) यम--अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह को यम 
कहते हैं। ये सार्वभौम व्रत हैं तथा इन्हें जाति, देश, काल और आचार 
( परंपरा ) की सीमा में नहीं बांधा जा सकता । प्राणी मात्र को, कहीं भी, कभी 
भी, किसी के लिए भी में नहीं माझूंगा-यही सार्वभौम ब्रत हुआ । प्राण-वियोग 
के लिए जो व्यापार करें, वह हिसा है और इसके विरुद्ध अहिंसा होती है । 
वाणी और मन से वस्तु का यथार्थ निरूपण करना सत्य है । दूसरों के द्रव्यों 
का हरण नहीं करना अस्तेय है । जननेन्द्रिय का नियंत्रण करना ब्रह्मचये है । 
भोग के साधन के रूप में जो वस्तुएँ हों उन्हें स्वीकार न करना अपरिग्रह है । 

( २) नियम--शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर का प्रणिधान 
करना ( कर्मापंण करना )--ये पाँच नियम हैं। पवित्र रहना शोच है। शरीर 
या मन से प्रवित्र रहा जा सकता है । मिट्टी जल आदि से शरीर की बाह्य शुद्धि 
होगी तथा पंचगव्य आदि खाने से आन्तरिक शुद्धि । अच्छी-अच्छी भावना 
करके राग, द्वेषादि मानसिक मलों को धो देना मानस शुचिता है । तृष्णा न 
होना संतोष है । दूसरे नियमों का वर्णन पहले ही कर चुके हैं । 


(३) आखन-जिस रूप में साधक स्थिरता से (देर तक) तथा 
gagis बैठ सके, वही आसन है । पद्मासन, सिद्धासन आदि प्रसिद्ध हैं जिनमें 
हाथ-पैर आदि शारीरिक अवयवों को एक विशेष प्रकार से रखा जाता है। 
आसन स्थिर हो जाने पर शीत, उष्ण आदि से पीड़ा नहीं होती है । 

(४) प्राणायाम-आसन स्थिर हो जाने पर इवास ( नासिका के छेदों 
से वायु का अन्दर जाना ) और प्रश्वास. ( वायु का बाहर आना ), दोनों की 
गति का निरोध कर देना प्राणायाम है । वायु जहाँ है वहीं रह जाय जिससे 
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चित्त भी स्थिर हो जाय । ऐसा चित्त शब्दादि विषयों के साथ संबद्ध नहीं हो 
सकता । परिणाम यह होगा कि श्रोत्रादि इन्द्रियां भी विषयों से विमुख 
हो जायँगी । 

(५) प्रत्याहार इन्द्रियों का अपने विषयों से विमुख होकर चित्त के 
स्वरूप का अनुकरण करना प्रत्याहार कहलाता है । इन्द्रियों को रोकने वाला 
चित्त ही है । चित्त के रुक जाने से ये इन्द्रियां भी निरुद्ध हो जाती हैं । 

ये पाँचों उपाय योग के बहिरंग साधन हैं क्योंकि चित्त को स्थिर करने के 
बाद क्रमशः समाधि तक पहुंचा जा सकता है। धारणा, ध्यान और समाधि 
चूँकि समाधि के स्वरूप की निष्पत्ति करते हैं अतः अंतरंग साधन कहलाते हैं 
जिनका वर्णन तृतीय पाद ( विभूतिपाद ) में हुआ है। समाधि को ही योग 
कहते हैं । यह योग-रूपी वृक्ष चित्तरूपी खेत में यम-नियम के द्वारा बीज प्राप्त 
करता है, आसन-प्राणायाम से अंकुरित होता है, प्रत्याहार के द्वारा इसमें फूल 
लगते हैं और अंत में धारणा आदि अंतरंग साधनों के द्वारा फलवान्‌ होता 
है । इन तीन साधनों का वर्णन भी करें । 

( ६) धारणा--ना भिचक्र, हृदय, नासिका आदि स्थानों में चित्त को 
एकाग्र ( Concentrate ) कर लेता धारणा है। देश कोई भी हो-मूति 
हो या अपना ही शरीर, किन्तु चित्त की एकाग्रता होनी चाहिए । 

(७ ) ध्यान--धारणा में किसी देश में चित्त की वृत्ति ( प्रत्यय ) एक 
स्थान पर स्थिर की जाती है--अब वह वृत्ति इस प्रकार से समान प्रवाह के 
द्वारा लगातार उगती रहे कि दूसरी कोई वृत्ति बीच में न आये, तब उसे ध्यान 
कहते हैं ( तत्र प्रत्ययैकतानता ध्यानम्‌ ३३२ ) । 

(८) समाधि--यह्‌ ध्यान जब केवल ध्येय वस्तु के आकार में हो जाय, 
न ध्यान रहे न ध्याता, तब उसे समाधि कहते हैं। ध्यानावस्था में ध्यान- 
क्रिया, ध्यान करने वाले तथा ध्येय वस्तु की भी प्रतीति होती है किन्तु अभ्यास 
बढ़ाने पर तीनों जब एकाकार होकर ध्येय के स्वरूप में ही प्रतीत होने लगे तब 
उस अवस्था का नाम समाधि हो जाता है । 

इन तीनों अन्तरङ्ग साधनों का सम्मिलित नाम संयम है जिसके दो फळ 
हैं--मुख्य फल योग ही है, किन्तु गौण फल हैं नाना प्रकार की विभूतियाँ जैसे-- 
भूत-भविष्यत्‌ की बातों का ज्ञान, पशु-पक्षी आदि की बोली समझने की शक्ति, 
दूसरे जन्म की बातों का ज्ञान, दूसरे के मन की बातों को जानने की शक्ति, 
अन्तर्धान हो जाने की शक्ति आदि। इन adi का वर्णन विभूतिपाद में 
किया गाया है । 
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चतुर्थे 'जन्मौषधिमन्त्रतपःसमाधिजाः सिद्धय;' (पात० यो० 
Ho ४।१ ) इत्यादिना सिद्धिपश्चकप्रपश्चनपुरस्सर॑ परमं प्रयोजन 
केबल्यम्‌ । प्रधानादीनि पश्चर्विशतितत्त्वानि प्राचीनान्येव संम- 
तानि। पड्विशस्तु परमेश्वरः क्लेशकर्मत्रिपाकाशयेरपरामृष्टः 
पुरुषः स्वेच्छया निर्माणकायमधिष्ठाय लौकिकवेदिकसंप्रदायप्रव- 
तेकः संसाराङ्गारे तप्यमानानां प्राणभृतामनुग्राहकश्च । 
चतुर्थ पाद में -'जन्म, औषधि, मन्त्र, तप और समाधि से उत्पन्न होने 
वाली fafgat हैं' ( यो० qo ४१ ) इत्यादि सूत्रों के द्वारा पाँच प्रकार की 
सिद्धियो का विस्तार करते हुए परम लक्ष्य कैवल्य का निर्देश पतंजलि ने किया 
है । [ साधन के भेद से सिद्धियो के पांच भेद किये गये हैं। जो सिद्धियाँ जन्म 
से ही प्राप्त रहती हैं उन्हें जन्मज कहते हैं जैसे पक्षियों के उड़ने की सिद्धि या 
देवताओं की सिद्धि। कुछ सिद्धियां औषधियों के सेवन से प्राप्त होती हैं 
जैसे पारा आदि का सेवन करके शरीर में विलक्षण परिणाम उत्पन्न करना । 
मंत्र से होने वाली सिद्धियो में इष्टदेव की प्राप्ति प्रधान है। तप के प्रभाव से 
भी अशुद्धि दूर होकर शरीर और इन्द्रियों की सिद्धि होती है । समाधि से उत्पन्न 
होने वाली सिद्धियो का वर्णन विभूतियों के रूप में निर्दिष्ट है । अणिमादि, अजरत्व, 
अमरत्व, आकाशगमन आदि मुख्य सिद्धियाँ हैं। उक्त अष्टांग योग से योग की 
प्राप्ति होती है, तब प्रकृति-पुरुष का भेद साक्षात्कार के रूप में मिलता है । 
पुरुष का ज्ञान हो जाने पर मोक्ष की प्राप्ति होती है--मोक्ष का अर्थ है दुःख 
का आत्यन्तिक विनाश । इन सबों का निरूपण चतुर्थ पाद में हुआ है | 
प्रधान आदि पचीस तत्त्व तो पहले-जैसे ( सांख्य-दर्शन के अनुसार ) ही 
यहाँ भी स्वीकृत हैं । हाँ, छब्बीसवाँ तत्त्व परमेश्‍वर है जो क्लेश ( अविद्यादि ) 
- कमं, विपाक तथा आशय से अस्पृष्ट ( अछूता ) रहने वाला पुरुष ही है (zo 
यो० Fo १।२४ )। अपनी इच्छा से ही वह शरीरों का निर्माण करके लौकिक 
और वैदिक संप्रदायो का प्रवर्तन करते हुए, संसार की दावाम्नि में जलने वाळे 
जीवों पर अनुग्रह भी करता है । [ सांख्य-दशंन के सारे सिद्धान्तों को मानने 
पर भी पातंजल-दर्शन की एक विशेषता है कि इसमें ईश्वर की सत्ता मानी 
जाती है । ईश्वर का लक्षण पतंजलि इस रूप में देते हैं-क्लेशकर्मविपाकाशये र- 
परामृष्टः पुरुषविशेष Seat: ( १॥२४ ) । अविद्या आदि क्लेशों का वणेन आगे 
करेंगे । ये चित्त में रहकर त्रिगुणात्मक संसार को ee करते हुए परिताप उत्पन्न 
करते हैं जिसके कारण क्लेश कहलाते हैं। निषिद्ध और विहित दो प्रकार के 
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aay होते हैं जिन्हें दूसरे शब्दों में धर्म और अधर्म कहते हैं । कमं के फल विपाक 
कहे जाते हैं जो जन्म, आयु और भोग के रूप में तीन हैं । जो मन में अवस्थित 
रहते हैं ( आशेरते ) वे आशय अर्थात्‌ संस्कार हैं । इन सब मानवीय विशेषताओं 
से ईश्वर तीनों कालों में अछूता रहता है । सांख्य-दर्शन के जीवों ( पुरुषों ) को 
ये दोष व्याप्त कर लेते हैं किन्तु ईश्वर इन से परे है। ईश्व र अपनी इच्छा से 
एक या एक साथ ही अनेक शरीर बना सकता है-इसे निर्माणकाय कहते 
हैं daz संप्रदाय का प्रवर्तन तथा जीवों पर अनुग्रह करता है--ये दोनों लिंग 
ईइवर का अनुमान कराने में सहायक होते हैं अर्थातु ईश्वर अनुमेय भी है । 
(२. मोक्ष के विषय में शंका और उसका समाधान ) 
ननु पुष्करपलाशवन्निलेपस्य तस्य तप्यभावः कथमुपपद्यते 
येन परमेश्वरोऽुग्राहकतया कक्षीक्रियत इति चेत्‌-उच्यते | 
तापकस्य रजसः स्वमेव तप्यं बुद्ध्यात्मना परिणतमिति सच्चे 
परितप्यमाने तदारोपवशेन तदभेदावगाहिपुरुषोऽपि तप्यत 
इत्युच्यते तदुक्तमाचार्यः-- 
१. सत्वं तप्यं बुद्धिभावेन वृत्तं 
आवा ये वा राजसास्तापकास्ते । 
तप्याभेदग्राहिणी तामसी या 
वृत्तिस्तस्यां तप्य इत्युक्त आत्मा ॥ इति | 
अब प्रश्‍न हो सकता है कि कमळ के पत्ते की तरह निर्लेप ( किसी से भी 
असंबद्ध ) जीव ताप का विषय ( तप्य) कैसे बन सकता है जिसके चलते उसपर 
अनुग्रह करने के लिए ( उसे मुक्त करने के लिए ) आपको परमेश्वर की सत्ता 
माननी पड़ती हैं? उसका उत्तर दिया जाता है--जो सत्त्वगुण बुद्धि के रूप में 
परिणत ( विकसित ) होता है वही तप्त किया जाता है और उसे तप्त करने 
वाळा है रजोगुण । इस प्रकार सत्त्व के परितप्त होने पर, उसी ( बुद्धितत्त्व ) 
पर अपना आरोपण करके, उसके साथ अभेद संबन्ध समझने वाला पुरुष भी 
संतप्त हो रहा है, ऐसा लोग कहते हैं। [ आशय यह है--जीव स्वयं न तो 
तप्त होता है न दूसरे को तप्त ही करता है । किंतु बुद्धिगत सत्त्वांश तप्त होता 
है और रजोगुण का अंश तप्त करता हैं। एक तप्य है दूसरा तापक । चूँकि 
बुद्धि प्रधान का परिणाम है तथा प्रधान में तीन गुण हैं अतः वे तीनों गुण बुद्धि 
के रूप में भी परिणत होते हैं। जीव स्वयं तो तप्य नहीं हो सकता क्योंकि वह 


पातञ्जल-दशेनम्‌ ६५४ 


क्रिया से रहित है तथा परिणाम भी उसमें नहीं होता । अतः क्रिया से उत्पन्न 
फलों के आश्रय--कर्म की संभावना उसमें है ही नहीं । बुद्धि के संतप्त होने पर 
मूढ लोग समझते हैं कि प्रतिविम्ब के रूप में उसी की तरह का पुरुष भी अनुतप्त 
हो रहा है । यद्यपि बुद्धि और जीव में भेद है किन्तु वे बुद्धि के धर्मों को अपने 
ऊपर आरोपित कर देते हैं। विद्वानों की दृष्टि से भी पुरुष पर भोक्ता होने का 
प्रतिबिम्ब तो पड़ता ही है । अतः बुद्धिगत दुःख को ही हटाने के लिए प्रयत्न 
किया जाता है। ] 
ऐसा ही आचायों ने कहा है--'बुद्धि के रूप में परिणत होने वाला ( प्रधान 
के विकार के रूप में स्थित बुद्धि ) सत्त्व ही तप्य होता है । जो पदार्थ रजोगुण 
से संबद्ध हैं वे ही तापक हैं । तप्य ( अर्थात्‌ shana सत्त्वांश ) के साथ अभेद 
ग्रहण करने वाली जो तामसी ( अज्ञानमूलक ) मनोवृत्ति है उसी पर [अभेद का 
आरोपण करने से| आत्मा अर्थात्‌ जीव ही तप्य है, ऐसा प्रयोग किया जाता है ।? 
[ सारांश यह है कि बुद्धि के गुणों के तप्य, तापक होने से उन गुणों का जीव 
पर आरोप करके कहा जाता है कि जीव ही संतप्त हो रहा है। ] 
पञ्चशिसेनाप्युक्तम्‌--अपरिणामिनी हि भोक्तृशक्तिर्रति- 
संक्रमा च परिणामिन्यर्थे प्रतिसंक्रान्तेव तद्वृत्तिमनुपततीति । 
सोक्तृशक्तिरिति चिच्छक्तिरुच्यते । सा चात्मैव । परिणामिन्वर्थे 
वुद्धितस्चे प्रतिसंक्रान्तेव प्रतिव्िम्त्रितेव तद्वृत्तिमनुपततीति बुद्धौ 
प्रतिबिम्बिता सा चिच्छक्तिबुंद्धिच्छायापच्या बुद्धिवृत््यनुकार- 
वतीति भावः । 
पंचशिखाचार्य ने भी कहा है--भोक्ता की शक्ति ( बुद्धि-शक्ति धारण करने 
वाला पुरुष ) स्वयं परिणत या विकृत नहीं हो सकती, इसका प्रतिसंक्रमण 
( विकार उत्पन्न करने के लिए दूसरी वस्तु से संयोग ) भी नहीं हो सकता-- 
फिर भी परिणत हो सकने वाली वस्तुओं पर मानों प्रतिबिम्बित होती है तथा 
उसकी वृत्तियों ( धर्मों ) का अनुसरण भी करती है ।” ( यो» Jo २२० पर 
व्यास भाष्य में उद्वृत)। भोक्ता की शक्ति को ही चित्‌ शक्ति कहते हैं । वह और 
कोई नहीं, आत्मा ही है । आत्मा ही परिणत होने वाली वस्तु--बुद्धित तत--पर 
प्रतिसंक्रान्त अर्थात्‌ प्रतिबिम्बित-सी होती है तथा उसकी वृत्तियों का अनुसरण भी 
करती है। इस प्रकार बुद्धि में वह चिच्छक्ति ( आत्मा ) प्रतिबिम्बित होती है, 
उस पर बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ता है तथा बुद्धि की वृत्तियों का अनुकरण भी वह्‌ 
करने लगती है [ जो धर्म बुद्धि के होते हैं उन्हें आत्मा अपने धर्म समझने लगती 
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है । यही कारण है कि बुद्धि का सत्त्वांश तप्त होता है और आत्मा अपने को 
तप्त समझती है । रजोगुणांश तप्त करता है और आत्मा अपने को ही तापक 
समझती है । तमोगुण तो यह नाटक ही दिखाता है। बुद्धि और आत्मा का 
अभेद हो जाने से आत्मा को ज्ञानी कहने लगते हैं और बुद्धि को चेतन कहने 
लगते हैं । पर वस्तुतः दोनों पृथक्‌ हैं । 


तथा शुद्धोऽपि पुरुषः प्रत्ययं बोद्वमनुपञ्यति, तमनुपञ्यन्न- 
तदात्मापि तदात्मक इत प्रतिभासत इति। इत्थं तप्यमानस्य 
à ९ -दीर्घक A = 
पुरुपस्यादर-नेरन्तय-दीधकालाबुवन्धि-यम-नियमाद्ट्टाङ्गयोगाबु- 
ानेन परमेश्वरप्रणिधानेन च सत्चपुरुषान्यताख्यातावनुपछुवायां 
जातायामविद्यादयः पञ्च क्लेशाः समूलकापं कषिता भवन्ति | 
कुशलाकुशलाश्च कर्माशयाः समूलघातं इताः भवन्ति। ततश्च 
पुरुषस्य निर्लेपस्य केवल्येनावस्थानं केबल्यमिति सिद्धम्‌ । 
इस तरह, यद्यपि पुरुष ( आत्मा ) शुद्ध या निर्लेप है, किन्तु बुद्धिगत 
( विषयों का आकार ग्रहण करने के रूप में ) प्रत्ययों ( विचारों, Ideas ) ar 
अनुकरण करता है। उन विचारों का अनुकरण करते हुए, यद्यपि उसके 
स्वरूप का नहीं है (= बुद्धि के सरूप नहीं है) तथापि बुद्धि के रूप में ही प्रतिभासित 
होता है । जो पुरुष इस झप में संतप्त हो रहा है उसे, आदर ( तप, श्रद्धा 
आदि ) के साथ, निरन्तर दीघंकाल तक चलने वाले यम-नियमादि अष्टांग 
योग का अनुष्ठान करने से तथा परमेश्वर के प्रति अपने सभी कर्मों का अपण 
कर देने से, सत्त्व ( बुद्धिगुण ) और पुरुष की अन्यता-ख्याति ( भेदज्ञान ), सभी 
विप्न-बाधाओं से रहित होकर उत्पन्न होती है तथा उसी समय अविद्या आदि 
पाँचों क्लेश मुल से ही vas जाते हैं। [ समूलकाषम्‌--समूल शब्द के उपपद 
में होने से ९/कष्‌+ णमुल्‌ ( पा० go ३।४।३४ )। उसके बाद कष्‌ धातु का 
ही अनुप्रयोग ]। 


इसके साथ-साथ पुण्य और पाप ( कुशल-अकुशल ) के रूप में जो कर्मों 
के भाण्डार हैं वे भी जड़ से नष्ट कर दिये जाते हैं। [ क्लेश का मूल है संस्कार, 
तो संस्कारों के साथ क्लेश, और कर्माशय भी नष्ट हो जाते हैं। समूल शब्द 
उपपद में है, २/हन्‌ - णमुळू--( पा० go ३।४।३६ )। ] इसके बाद निर्लेप 
( शुद्ध ) पुरुष अकेला ( केवळ रूप में ) अवस्थित होता है, इसे ही कवल्य 
कहते हैं-यह सिद्ध हुआ । [ जिस संबंध के चलते एक संबंधी के धर्म दूसरे 
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संबन्धी में कहे जाते हैं वह लेप है। जव पुरुष उस प्रकार के संबंध से मुक्त 
हो जाता है--प्रकृति से पृथक्‌ रूप में अवस्थित होता है, वही तो मोक्ष है।] 


(३. प्रथम सूत्र की व्याख्या--“अथ' शब्द का अर्थ) 


तत्र “अथ योगानुशासनम्‌! ( पा० यो० wo १।१ ) इति 
प्रथमसत्रेण श्रेक्षावत्प्वृत्यड्रं विषयश्रयोजनसंतन्धाधिकारिरूप- 
मनुबन्धचतुष्टय॑ प्रतिपाद्यते | 

अत्राथशंब्दोडधिकाराथः स्त्रीक्रिते । अथशब्दास्याने- 

कार्थत्ये संभवति ७ 
त्वे संभवति कथमारम्भार्थत्वपक्षे पक्षपातः संभवेत्‌ ? 
रि द्यनेकार्थत्वं ७ A [बुशासनेनाबुशिष्टँ 
अथशब्दस्य मङ्गल नामलिङ्गानुशासनेनाबुशिष्टं~ 
'मङ्गलानन्तरारम्भम्रश्नकार्न्येष्वयो अथ ॥ ( अमरको० 
श्रकारस्न्येयोरसंभवे e 
३।३।२४६ ) इति। अत्र प्रश्नकात्स्न्ययोरसंभवे$पि आनन्तर्थ- 
©. प्रकृतापेक्षारम्भलक्षणानां चतुर्णामथानां 

THOU चतुणामथानां सम्भवादारम्भा- 
थत्वानुपपत्तिरिति चेत्‌ I 

“अब योग का विश्लेषण होगा” ( यो० qo १।१ ) इस प्रथम सुत्र के द्वारा 
विचारशील व्यक्तियों की प्रवृत्ति के अंग के रूप में विषय ( Subject- 
matter ), प्रयोजन (Aim ), संबंध ( Relation ) और अधिकारी 
( Qualified person ) रूपी चार अनुबन्धों का प्रतिपादन किया जाता 
है । | प्रस्तुत स्थल में अनुबंध एक पारिभाषिक शब्द है। सभी शास्त्रों के 
आरंभ में इन चार अनुबंधों पर विचार किया जाता है--वह शास्त्र चाहे 
व्याकरण हो या वेदान्त, आयुर्वेद हो या ज्योतिष । शास्त्र में जिस पदार्थ का 
प्रतिपादन करना हो उसे विषय कहते हैं। किसी शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय 
क्या है ? उसके प्रतिपादन का क्या फल ( प्रयोजन ) है ? उस are के विषय, 
फल और अधिकारियों में क्या संबन्ध है ? उस शास्त्र के अध्ययन का अधिकार 
किन-किन व्यक्तियों को है ? इन सब बातों की जानकारी जब तक नहीं होती 
तब तक लोगों की प्रवृत्ति उस शास्त्र की ओर नहीं होगी । अनुबन्ध-चतुष्टय के 
ज्ञान के अनन्तर ही लोग किसी araw प्रवृत्ति दिखा सकते है । लौकिक व्यवहार 
में भी किसी वस्तु की ओर हम तभी अभिमुख होते हैं जब जान लेते हैं कि वह 
क्या है, उससे क्या लाभ है, उसके अधिकारी कौन हैं ? इत्यादि । ] 
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उक्त सूत्र में 'अथ' शब्द अधिकार ( आरंभ ) के अर्थ में स्वीकृत होता 
| है। यहाँ एक शंका हो सकती है कि जब 'अथ' शब्द के अनेक अर्थ हो सकते 
| हैं तब क्या कारण है कि आप लोग यहाँ आरंभ के अर्थ पर ही पक्षपात कर 
| रहे हैं ? नामलिंगानुशासन ( अर्थात्‌ अमरकोश ) में 'अथ' शब्द के मंगल आदि 
|] अनेक अर्थ दिये है--'अथो और अथ, ये दोनों शब्द मंगल ( Auspicious- 
| | ness), अनन्तर ( After ), आरंभ ( अधिकार Beginning ), प्रश्‍न 
॥ (Query ) तथा पूर्णता ( All )--इन अर्था में होते हैं” ( अमरकोश 
| ३।३।२४६ )। [ अथ शब्द मंगल का वाचक तो नहीं होता, उसका साधन 
| भले ही हो सकता है । अमरकोश में ऐसे शब्दों का भी संग्रह है जो किसी अर्थ 
| के वाचक नहीं हैं--जैसे, तु, हि, च, स्म, ह आदि शब्दों का पदपूरण अर्थ 
, देना । इन शब्दों का पदपूरण वाच्यार्थं नहीं है, अपितु वे पदपूरण के साधन 
| मात्र हैं । ठीक वैसे ही अथ शब्द का वाच्यार्थं मंगल नहीं है,--अथ का प्रयोग ; 
देखकर हम कह सकते हैं कि यहाँ अथ से मंगल की सिद्धि होती है । अथ के 
दूसरे अर्थों के ये उदाहरण हैं। अनन्तर ( बाद के अर्थ में )-स्नानं कृत्वाथ 
भ्रुन्जीत | आरम्भ--अथ योगानुशासनम्‌ । प्रदन--अथ वक्तुं समर्थोऽसि ( क्या 
तुम बोल सकते हो ) ? पूर्णता--अथ धातून्‌ ब्रूमः । | 
माना कि प्रश्‍न और पूर्णता का अर्थ यहाँ नहीं हो सकता [ क्योंकि न 
| पतंजलि किसी से कुछ पूछना ही चाहते हैं और न पूरे योगशास्त्र का प्रतिपादन 
। हो रहा है, ऐसा कहने में ही कोई अभिप्राय छिपा है ] । फिर भी चार अर्थों 
| की संभावना तो हो सकती है अर्थात्‌ अनन्तर, मंगलबोधक, पूर्व में हुई 
| बातों की अपेक्षा करने वाला या आरंभ का अर्थ? तो, केवल आरंभ के अर्थ 
i की संभावना मानकर [ आपने अन्य तीन अर्थो का अधिकार क्यों छीन लिया ?] 
केवल एक अर्थ at असिद्ध है \ र 
मेवं मंस्थाः | त्रिकल्पासहत्वात्‌ | आनन्तयमथशब्दाथ शत 
पक्ष यतः कुतबिदानन्तर्य पूर्ववृत्तशमाद्यसाधारणात्कारणादानन्तयं 
बा? न प्रथमः । “न हि कब्चित्थणमपि जातु तिष्ठत्यकमकृत्‌' 
( गी० ३५ ) इति न्यायेन सर्वो जन्तुरवश्यं किंचित्कृत्वा 
| किंचित्करोत्येवेति तस्याभिधानमन्तरेणापि प्राप्ततया तदर्थाथ- 
| शब्दश्रयोगवै यश्यंग्रसक्तेः | 
न चरमः । शमाद्यनन्तरं योगस्य प्रवृत्तावपि तस्यानुशा- 
सनप्रवृसत्यनुबन्धत्वेनोपात्ततया शब्दतः प्राधान्याभावात्‌ । 
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[उक्त शंका का उत्तर देते हुए कहते हैं कि ] ऐसा मत सोचिये क्योंकि 
निम्न विकल्पों की कसौटी पर ag कसा नहीं जा सकता । यदि अथ' शब्द 
का वाच्याथं ‘अनन्तर होना’ मानते हैं तो इसका क्या अर्थ है--क्या जिस 
किसी भी चीज के बाद होना या [ योगाभ्यास के ] पूर्व में किये गये शम आदि 
असाधारण कारणों के बाद होना ? [ शमादि = शम, दम, उपरति, तितिक्षा, 
श्रद्धा, समाधान । शम का अर्थ है मन का निग्रह करना, दम = बाह्यन्द्रियों का 
निग्रह, उपरति = संन्यास, तितिक्षा = सहिष्णुता, श्रद्धा = गुरु आदि के वाक्यादि 
पर विश्वास । समाधान "चित्त की एकाग्रता । ये योग के असाधारण कारण 
हैं । क्या इनके पश्चातु योगानुशासन करते हैं ? | 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है । गीता में एक पंक्ति है--'कोई भी 
पदार्थं बिना कमं किये हुए एक क्षण भी ठहर नहीं सकता” ( गीता ३।५ )-- 
इस नियम से यह तो सहज-सिद्ध बात है कि कोई भी व्यक्ति कुछ करने के बाद 
कुछ करता ही है तो उसका नाम न लेने पर भी उसकी प्राप्ति तो हो ही जाती । 
अतः उसी सिद्ध बात के लिए 'अथ' शब्द का प्रयोग करना व्यर्थ है । 

दूसरा विकल्प भी ग्राह्य नहीं है। यद्यपि शमादि कारणों के बाद ही योग 
की प्रवृत्ति होती है फिर भी [ अथ योगानुशासनम्‌? सूत्र में] यह योग 
अनुशासन की प्रवृत्ति पर ही निर्भर करता है, ऐसा ही दिखाया गया है; अतः 
शब्द की दृष्टि से योग की प्रधानता नहीं ही रहती। [ योगानुशासन एक 
सामासिक पद है तथा तत्पुरुष समास है जिसमें उत्तरपद अर्थात्‌ “अनुशासन! 
प्रधान है। योग तो अनुशासन के अधीन है, उसका उपादान विशेषण के रूप में 
हुआ है । तो, ‘aa’ शब्द का संबन्ध प्रधान शब्द अर्थात्‌ अनुशासन ( शास्त्र ) 
के साथ होगा न कि अप्रधान शब्द योग के साथ । 'अथ' के द्वारा “शमादि के 
बाद' अर्थ नहीं किया जा सकता क्योंकि ‘शमादि के are’ का संबन्ध योग के 
साथ है और ‘aq’ का संबन्ध अनुशासन के साथ । दूसरे शब्दों में, शमादि के 
बाद योग भले ही होता है पर उनसे योगानुशासन की उत्पत्ति नहीं हो सकती । ] 


न च शब्दतः प्रधान भूतस्यानु शासनस्य शमाद्यानन्तर्यमथ- 
शब्दार्थः किं न स्यादिति वदितव्यम्‌ । अनुशासनमिति हि 
शास्रमाह | अनुशिष्यते व्याख्यायते लक्षणमेदोपायफलसहितो 


योगो येन तदनुशासनमिति व्युत्पत्तेः । 
आप ऐसा नहीं कह सकते कि शब्द की दृष्टि से (= समास में ) जो प्रधान 
शब्द अनुशासन है, उसे ही शमादि के बाद मानकर 'अथ' शब्द का अर्थ क्यों 
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न कर लें । ऐसा इसलिए नहीं कह सकते क्योंकि अनुशासन का अर्थ शास्त्र है । 
उसकी व्युत्पत्ति ( निर्वचन ) यह है--जिससे योग अनुशिष्ट ( अनु + «/ शास्‌ ) 
हो अर्थात्‌ लक्षण, भेद, उपाय और फल के साथ जिसके द्वारा योग की व्याख्या 
की जाय वही अनुशासन है । [ उदाहरण के लिए योगङ्चित्तवृत्तिनिरोधः' 
( ate qo U3 ) में योग का लक्षण दिया गया है, 'वितर्कविचार०' आदि 
(१११७) सूत्रों में संप्रज्ञातादि योग-भेदो का वर्णन हुआ है । साधनपाद में 
योग के लिए उपाय भी दिखलाये गये हैं । कैवल्यपाद में योग के फल ( मोक्ष) 
का निरूपण हुआ है । | 


अलुशासनस्थ च तच्ज्ञानचिख्यापयिषानन्तरभावित्वेन 
शूमदमाद्ानन्तयनियमाभावात्‌ । जिज्ञासाज्ञानयोस्तु शमाद्यानन्त- 
यंमाम्नायते--'तस्माच्छान्तो दान्त उपरतस्तितिश्वुः समाहितो 
भूत्वत्मन्यवात्मानं पश्येत’ ( ३० Fo ४।४।२३ ) इत्यादिना । 
नापि तच्चज्चानचिख्यापयिपानन्तर्यमथशब्दार्थः | तस्य संभवेऽपि 
श्रोठ्प्रतिपत्िम्रबृस्योरनुपयोगेनानभिधेयत्वात्‌ । 


[ अब यह प्रश्‍न हो सकता है कि अनुशासन का अर्थ शास्त्र होता है तो ठीक 
है परन्तु इससे 'अथ' शब्द के अर्थ--शमादि के बाद- पर क्या प्रभाव पड़ता 
है? इसीके उत्तर में कहते हैं- | यह अनुशासन चूँकि aama का वर्णन 
करने की इच्छा” के अनन्तर उत्पन्न होता है, शम-दम आदि के अनन्तर होने का 
तो इसका नियम है ही नहीं। [ जो चीज अनुशासन के पहले नियम से आती 
होगी, उसीका अर्थ अथ शब्द के द्वारा प्रकट हो सकता है । चूँकि अनुशासन 
सूत्रकार के द्वारा किया जाता है अतः सूत्रकार की इच्छा के बाद ही उन्हें 
शास्र की रचना करने की प्रवृत्ति हुई होगी । शमादि साधनों के बाद प्रवृत्ति 
नहीं हुई । अतः योगानुशासन शमादि के बाद नहीं होता । ] शमादि के 
पश्चात्‌ तो जिज्ञासा और ज्ञान उत्पन्न होते हैं, यह श्रुतियों में भी कहा है— 
“इसलिए शमयुक्त, दमयुक्त, उपरत होकर, तितिक्षा लिए हुए और समाधान 
( विश्वास ) से युक्त होकर पुरुष आत्मा में ही आत्मा को देख सकता हैं! 
(go go ४४२३) । [ शान्त = अन्तःकरण की तृष्णा से रहित । दान्त = 
बाह्येन्द्रियो पर संयम रखकर । उपरत = सभी इच्छाओं से मुक्त होकर । 
तितिक्षु = जीवन की रक्षा करते हुए ठंढ, गर्मी आदि विषमों को सहने वाला । 
समाहित = केवल आत्मा में ही चित्त की स्थापना करके । ] 
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[ अब एक और प्रश्न होगा कि “शमादि के बाद' अर्थ हम भले ही नहीं 
लें किन्तु अनुशासन के पूर्व नियमतः जो शास्त्रकार की तत्त्वप्रकाशनेच्छा आती 
है--उसे ही ( उसके बाद होना ) 'अथ' का अर्थ क्यों नहीं मान लें ? इस पर 
उत्तर देते हैं-- ] 'अथ' शब्द का अर्थ 'तच्वज्ञान का प्रकाशन करने की इच्छा 
के पड्चातु' भी नहीं है । कारण यह है कि यदि ऐसा संभव हो तो भी शास्त्रकार 
ने जिस इच्छा के बाद शास्त्र का निर्माण किया उसंका ज्ञान | न तो श्रोताओं के 
योगविषयक ज्ञान के लिए ही उपयोगी होगा और न उनकी योगविषयक प्रवृत्ति 
के ही लिए । (ज्ञान या प्रवृत्ति दोनों में से किसी का कारण वह नहीं हो सकता ) 
अतः उसके आनन्तर्य ( बाद होना) का कथन निष्फल होने के कारण वर्णन 
करने योग्य भी नहीं है। [ये बातें सूत्रकार की तच्वज्ञानप्रका्नेच्छा को 
अनुशासन के पूर्व नियमतः होना मानकर ही कही गई हैं, किन्तु वास्तव में यह 
प्रकाशनेच्छा पृव॑वर्ती हो नहीं सकती--इसे ही आगे स्पष्ट करते हैं ] 


तवापि निःश्रेयसहेतुतया योगानुशासनं प्रमितं न वा ? 
आद्ये तदभावेऽपि उपादेयत्वं भवेत्‌ । द्वितीये तद्भावेऽपि हेयत्वं 
स्यात्‌ | प्रमितं चास्य निःश्रेयसनिदानत्वम्‌। 
अध्यात्मयोगाधिगमेन देवं 
मत्वा धीरो हपंशोको जहाति । 
( का० २।१२ ) इति श्रृतेः । 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमत्राप्स्यसि । (गी०२।५३) 
इति स्मृते श्च । 


आप लोगों के पक्ष में भी यह प्रश्‍न हो सकता है कि योगानुशासन को 
निःश्रेयस ( मोक्ष ) के कारण के रूप में आप स्वीकार करते हैं या नहीं ? यदि 
पहला विकल्प लेते हैं [ कि योगशास्त्र मोक्ष का कारण है ] तब तो उसके 
(= तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा के ) अभाव में भी योगशास्त्र की उपादेयता 
रहेगी ही । [ योगशास्त्र से यदि मोक्ष मिळे तो ज्ञान-प्रकाशन की इच्छा न होने 
पर भी इसे लिखना ही पड़ेगा । ] अब यदि योगानुशासन को मोक्ष का हेतु 
सिद्ध नहीं कर सकते हैं तो | तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा ] होने पर भी यह 
योगानुशासन त्याज्य ही हो जायगा । [ फल यह हुआ कि तथाकथित तत्त्व- 
प्रकाशनेच्छा और योगानुशासन में पूर्वापर संबन्ध नहीं है क्योंकि इसमें व्यभिचार 
( Inconsistency ) देखते हैँ । | 
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[ दूसरे विकल्प के साथ दसरा दोष ged हँ--] यह योगानुशासन ( योग के 
द्वारा ) निश्रेयस का कारण है, यह बिल्कुल निश्चित है । इसके लिए श्रुति का 
प्रमाण है--'अध्यात्मयोग ( आत्मा में चित्त को लगाना, निदिध्यासन, Conte- 
mplation ) की प्राप्ति होने पर आत्मा ( देव ) का साक्षात्कार करके ज्ञानी 
( धीर ) पुरुष हषं और शोक दोनों का त्याग कर देते हैं? ( = मुक्त हो जाते 
हैं )। [ काठक० २।१२ )। इसके लिए स्मृति-प्रमाण भी है--'जब तुम्हारी 
बुद्धि समाधि की अवस्था में आत्मा में स्थिर हो जायगी तब तुम योग ( योगफल 
अर्थात्‌ आत्मसाक्षात्कार ) प्राप्त करोगे ।' ( गी० २।५३ ) । [ इन दोनों प्रमाणों 
से यह सिद्ध होता है कि योग मोक्ष का कारण है । शास्त्रकारों को तत्त्वज्ञान के 
प्रकाशन की इच्छा हो या नहीं योगानुशासन किया ही जायगा । अतः उक्त 
प्रकाशनेच्छा नियमतः योगानुशासन की पूर्ववर्तिनी नहीं हो सकती । | 


बिशेष- जहाँ 'अथ' शब्द का अर्थ आनन्तर्यं ( बाद में होना ) लेते हैं 
वहाँ निश्चित रूप से कोई काम पहले हो चुका रहता है--भले ही उस काम 
का प्रतिपादन नहीं हुआ हो और न उसके प्रतिपादन की आवश्यकता ही समझी 
गई हो । खान कृत्वाथ गतः” वाक्य में गमन क्रिया का प्रतिपादन खान के बाद 
हुआ है, स्नान गमन के पूर्व हुआ है। भले ही उस प्रतिपादन का उपयोग कुछ 
न हो और न ही नियमतः स्नान और गमन की पूर्वापरता देखी जाय--फिर 
भी अथ' शब्द ‘aA के अनन्तर’ का ही बोध कराता है। यदि 'अथ' शब्द 
का प्रयोग हो और किसी भी पूर्व क्रिया का उल्लेख नहीं हुआ हो तो भी योग्यता 
के बल से निर्णय करना ही होता है कि उसके पूर्व क्या हुआ था । ऐसी अवस्था 
में जो क्रिया निरन्तर साथ दे उसी की पृवंवृत्तता (Priority) माननी चाहिए । 
अत एव शिष्यप्रश्चतपश्चरणरसायनोपयोगाद्यानन्तयं परा- 
कृतम्‌ । “अथातो त्रह्मजिज्ञासाः (Ao खू० १।१।१ ) इत्यत्र तु 
अनधिकायत्वेनाधिकारार्थत्वं A n 
ब्रह्मजिज्ञासाया त्वेनाधिकारार्थत्वं परित्यज्य साधन- 
चतुष्टयसंपत्तिविशिष्ाधिकारिसमर्पणाय शमदमादिवाक्यबिहिता- 
च्छमादेरानन्तर्य € शंकराचायैनिरटङ्कि Ne 

मथशब्दाथ इति शंकराचारयैनिरटङ्कि । 
इसलिए, शिष्य का प्रश्‍न, तपश्चर्या या रसायन का उपयोग ( शरीर में 
शक्ति लाने के लिए) आदि के अनन्तर ( योगानुशासन होगा |-यह पक्ष 
( 'अथ' शब्द को अनन्तर के अथं में लेना ) खंडित हो गया । [ जो लोग 'अथ' 
का अर्थ अनन्तर करते हैं वे लोग अपनी पुष्टि के लिए बहुत से कार्य लेते हैं । 
प्रन है कि तब योगानुझासन किस कार्य के बाद किया गया ? कुछ शास्त्र 


3 ६६३ 


शिष्यो के द्वारा प्रश्न किये जाने के बाद शास्त्रकारों की प्रवृत्ति से उत्पन्न होते 
हैं, जेसे-पाशुपतशाखतर । कुछ शास्त्र तपस्या के बाद ज्ञानोत्पत्ति होने पर लिखे 
जाते हैं, जैसे--पाणिनि का व्याकरण । कुछ शास्त्र पारदादि के संयोग से बने 
हुए रसायनों का सेवन करने के बाद तत्त्वसाक्षात्कार होने पर लिखे जाते हैं । 
गुरु की आज्ञा से या लोगों पर दया करने के लिए भी शास्त्र लिखे जाते हैं । इन 
उपायों से शास्रकार शास्त्र की रचना करने के लिए प्रवृत्त होते हैं । किन्तु इनमें 
से कोई भी कार्य योगानुझासन के पूवं में नियमपूर्वेक नहीं माना जा सकता । 
जो गति तत्तवप्रकाशनेच्छा की है, वही तो इन सब्रों की भी है। अतः 'अथ' 
का अर्थ 'अनन्तर होना” नहीं लिया जा सकता । | 

वेदान्तसूत्र के प्रथम सूत्र--'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा’ ( इसलिए अब ब्रह्म 
की जिज्ञासा करनी चाहिए ), इसमें [ अथ शब्द का अर्थ अधिकार ( आरम्भ ) 
नहीं हो सकता क्योंकि | ब्रह्म की जिज्ञासा (जानने की इच्छा) का आरंभ 
नहीं किया जा सकता अतः 'अधिकार' अर्थ को छोड़ कर, चार साधनों की 
संपत्ति से युक्त अधिकारी को समर्पित करने के लिए, शमदमादि वाक्य 
(= “शान्तो दान्तः०' ) में विहित होने के कारण, शंकराचार्य ने 'अथ' शब्द का 
अर्थ 'शमादि छहों पदार्थो के are’ ऐसा किया है । [इच्छा का आरंभ नहीं 
होता अतः शंकराचाय ने अथ का अर्थ 'वाद' ही किया है । अब प्रश्‍न हुआ 
कि किसके वाद ? शंकराचार्य अधिकारी चुनने में बड़ी रुचि दिखलाते है । वह 
अधिकारी, जिसे ब्रह्मसूत्र सौंप सके । अतः 'अथ' से “अधिकारी बनने के बाद! 
अर्थ लेते हैं । पर अधिकारी है कौन ? “शान्तो दान्तः' वाक्य इसके लिए तो 
प्रस्तुत ही है । बस, 'अथ' का अर्थ हुआ--शम, दम, उपरति, तितिक्षा और 
समाधान से युक्त होने पर ब्रह्म की जिज्ञासा होती है । ] 


विशेष--उक्त चार साधनों के नाम शंकर ने इस प्रकार गिनाये हैं-- 
(१) नित्य और अनित्य वस्तुओं में विवेक करना, (२) ऐहिक और 
आमुष्मिक भोग सामग्रियों से वैराग्य, ( ३ ) शम, दमादि साधन-संपत्ति तथा 
(४) मुमुक्षु होना ( UUR का भाष्य )। वे आगे कहते हैं-तस्मादथशब्देन 
यथोक्तसाधनसंपत्त्यानन्तर्यंमुपदिश्यते । ( वहीं ) । 


(३ क. ‘aa’ शब्द मंगल का द्योतक भी नहीं ) 
अथ मा नाम भूदानन्तर्याथोष्थशब्दः । मङ्गलार्थः किं न 
स्यात्‌ ? मङ्गलस्य वाक्यार्थे समन्तयाभावात्‌ । अगहितामीष्टा- 
बासिमङ्गलम्‌ । अभीं च सुखावामिदुःखपरिहाररूपतयेश्म्‌ | 


६६४ adamin- 


योगाबुशासनस्य च सुखटुःखनिवृत्त्योरन्यतरत्वाभावाज मङ्गलता । 
तथा च योगानुशासनं मङ्गलमिति न संपनीपद्यते | 


अच्छा, 'अनन्तर होना” के अर्थ में 'अथ' शब्द भले ही न लेकिन इसे 
मंगलाथेक क्यों नहीं मानते ? इसलिए नहीं मानते हैं कि मंगल के साथ वाक्य 
के अर्थ का संबन्ध नहीं हो सकता । अगहित ( अनिद्य ) तथा अभीष्ट वस्तु की 
प्राप्ति करना मंगल हे । अभीष्ट वस्तु वही है जिसकी कामना लोग सुख की 
प्राप्ति या दुःख की निवृत्ति के रूप में करें । योगानुशासन न तो सुख है ( सुख- 
जनक भले ही है ) और न दुःख की निवृत्ति को योगानुशासन कहते हैं । अतः 
यह मंगल नहीं है। इस प्रकार 'योगानुशासन मंगल हैं’, यह अर्थ सिद्ध हो ही 
नहीं सकता । ( संपनीपद्यते = सम्‌ + २/ पदु + यङ्‌ = पुनः पुनः संपद्यत, भरं 
संपद्यते ) । 

विदोष--जैसा कि ऊपर कह चुके हैं मंगल 'अथ' शब्द का वाच्यार्थ 
नहीं है-केवल उसे 'अथ' शब्द प्रकट कर सकता है । योगानुशासन स्वतः मंगल 
नहीं है यह सिद्ध कर ही चुके हैं। अब इस प्रश्‍न का विश्लेषण आगे करेंगे । 

मृदङ्गध्वनेरिवाथशब्दश्रवणस्य कार्यतया मङ्गलस्य वाच्यत्व- 

लक्ष्यत्वयोरसंभवाच । यथार्थिकाथों वाक्यार्थे न निविशते 
तथा कार्यमपि न निविशेत । अपदार्थत्वाविशेषात्‌ । पदार्थ 
एव वाक्यार्थे समन्वीयते । अन्यथा शब्दप्रमाणकानां शाब्दी 
ह्याकाङ्का शब्देनैव पूर्यत इति बुद्राभङ्गः कृतो भवेत्‌ | 

जिस प्रकार मंगल मृदंग ( ढोळक ) की ध्वनि [ का कार्य ] है उसी प्रकार 
ag 'अथ' शब्द के श्रवण (या उच्चारण ) का भी कार्य ही है । अतः मंगल न 
तो [अथ का] वाच्यार्थ हो सकता और न ही लक्ष्यार्थ । [ अथ शब्द का उच्चारण 
करने से मंगल की उत्पत्ति होती हैं, अथ शब्द का वह वाच्यार्थ नहीं । यदि 
वाच्यार्थ नहीं है तो लक्ष्याथे भी नहीं क्योंकि लक्ष्यार्थ वाच्यार्थं से ही संबद्ध 
रहता है । ] जिस प्रकार अर्थापत्ति से उत्पन्न अर्थ वाक्यार्थं के साथ अन्वित 
नहीं हो सकता उसी प्रकार [ मंगल का यह ] कार्य-अर्थ भी वाक्यार्थ में नहीं आ 
सकता | कारण यह है कि दोनों में एक तरह से ही पद के अर्थ का तिरस्कार 
होता है । वाक्याथ से संबन्ध उसी का हो सकता है जो पद का अपना अर्थ हो । 
यदि ऐसा नहीं होता तो वेयाकरणों ( शब्द को प्रमाण मानने वाले) के उस 
नियम का भंग होता जिसमें यह कहा जाता है कि शाब्दी ( शब्द सें संबद्ध ) 
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आकांक्षा शब्द से ही पूर्ण हो सकती है । [ कोई शब्द जब किसी वाक्य के अर्थ 
को प्रकाशित करने में असमर्थ हो तथा किसी दूसरे शब्द की अपेक्षा रखे तो 
उसे शाब्दी आकांक्षा कहते हैं--इसकी पूर्ति शब्द से ही हो सकती है, किसी 
दूसरे साधन से नहीं । यदि अर्थापत्ति के अर्थ को या कार्यरूप अथ ( जैसे अथ 
का अर्थ मंगल ) को वाक्यार्थं से मानने लगँगे तो शाब्दी आकांक्षा की पुति 
mez से न होकर आथिकार्थ या कार्यार्थ से भी होने लगेगी किन्तु वास्तव में 
तो शब्दार्थं से होती है । अतः उक्त नियम खंडित हो जायगा । ] 

विशेष--'देवदत्त दिन में नहीं खाता, पर मोटा है” इस वाक्य में “रात्रि- 
भोजन' अर्थापत्ति से प्राप्त अर्थ है, वाक्य से ऐसा अर्थ हमें मिल नहीं सकता। 
इसे आथिकार्थ कहते हैं। 'अथ' का जो ‘dae’ अर्थ करते हैं वह कार्य अर्थ 
है--जैसे राम का वाच्यार्थ व्यक्ति विशेष होता है वैसे 'अथ = मंगल” नहीं होता, 
मंगल 'अथ' के उच्चारण से उत्पन्न होता है, कार्य है। स्वभावतः ये दोनों 
अर्थ पदार्थ नहीं हैं, इसलिए वाक्यार्थ करने में इनका कोई महत्त्व नहीं । फलतः 
“अथ योगानुशासनम्‌? में अथ का अथे मंगल लेने से योगानुशासन के साथ 
उसका कोई सम्बन्ध नहीं होगा । केवल “योगानुशासनम्‌” कहने से वाक्य अपूर्ण 
रह जाता जिसकी पूर्ति 'अथ' से होती है। अब यदि अथ को भी मंगलोत्पादक 
मान लेंगे तब तो वाक्य अपूर्ण का अपूर्ण ही रह जायगा । 


ननु प्रारिप्सितप्रबन्धपरिसमाप्तिपरिपन्थिप्रत्यृहव्यूहश्रशम- 
नाय शिष्टाचारपरिपालनाय च शास्त्रारम्भे मङ्गलाचरणमनुष्ठेयम्‌। 
'मङ्गलादीनि मङ्गलमध्यानि मङ्गलान्तानि च शाख्राणि प्रथन्ते, 
आयुष्मत्पुरुषकाणि वीरपुरुषकाणि च भवन्ति’ ( पात० भाष्य 
age ३) इत्यभियुक्तोक्तेः | भवति च मङ्गलाथाऽथशब्दः¬ 
२. ओंक्ार्चाथशब्दश्च द्वावेतो ब्रह्मणः पुरा । 
कण्ठं भित्वा विनिर्यातौ तस्मान्माङ्गलिकावुभो ॥ 

इतिस्म्रतिसम्भवात्‌ | तथा च 'बृद्धिरादेच? ( पा० Be १।१।१ ) 

इत्यादौ बृद्धयादिशब्दवदथशब्दो मङ्गलार्थः स्यादिति चेत्‌-- । 
[ पू“पक्षी लोग फिर भी 'अथ' को मंगलाथंक मानते हुए कह सकते हैं-- | 


जिस प्रबन्धं का आरम्भ करने की इच्छा है (प्रारिप्सित) उसकी समीचीन समाप्ति 
के समय तक रुकावट डालने वाले ( परिपन्थिन्‌ ) बिव्नों के समूह के विनाश के 


६६६ सबेद्शेनसंगरहे- 
लिए तथा शिष्टाचार का परिपालन करने के लिए भी शास्त्रके आरम्भ में मंगला- 
चरण का अनुष्ठान करना चाहिए । अभियुक्त ( आप्त ) पुरुषों का भी यही कहना 
है--'जिन शास्त्रों के आदि में, मध्य में तथा अंत में मंगल होता है वे शास्त्र 
प्रसिद्ध हो जाते हैं । उनके अध्येता आयुष्मान्‌ तथा वीर (शास्त्राथं में अपराजित) 
होते हैं ( महाभाष्य, आहिक ३, पा० Jo १।१।१ पर )। 

मंगल के अर्थ में 'अथ' शब्द होता भी है--'ओमू और अथ डब्द ये दोनों 
प्राचीन काल में ब्रह्मा के कंठ को छेद कर बाहर निकले (ब्रह्मा की इच्छा 
के बिना निकले ), इसलिए ये दोनों मांगलिक कहलाये ।' ऐसा स्मृति से चला 
आ रहा है। इसलिए 'वृद्धिरादेच्‌' ( पाणिनि का प्रथम सूत्र ) में बृद्धि-आदि 
शब्द की तरह 'अथ' शब्द भी मंगल के अर्थ में हो सकता है । 

ad भाषिष्ठा; । अथोन्तराभिधानाय प्रयुक्तस्याथशब्दस्य 

बीणावेण्वादिध्वनिवत्‌ श्रवणमात्रेण मङ्गलफलत्वोपपत्तेः | अथाथो- 

नह e 
न्तरारम्भवाक्यार्थधीफलकस्याथश्ब्द्स्य कथमन्यफलकतेति 
चेन्न । अन्यार्थं नीयमानोदकुम्भोपलम्भवत्तत्संभवात्‌। न च 
स्म्ृतिव्याकोपः । माङ्गलिकाविति मङ्गलप्रयोजनत्वविवक्षया 
yaa | 

[उक्त शंका का उत्तर इस प्रकार है-- ] ऐसा मत कहिये । 'अथ' शब्द 
किसी दूसरे अर्थ के प्रकाशन के लिए प्रयुक्त हुआ है; वीणा, वेणु ( बाँसुरी ) 
आदि की ध्वनि की तरह केवल इसके श्रवण करने से ही मंगलात्मक फल की 
सिद्धि होती है । [ वृद्धिरादैच' में वृद्धि का अर्थ मंगल नहीं है, वृद्धि तो पाणिनि- 
व्याकरण की एक संज्ञा है । संज्ञा का बोधक होने पर भी इस शब्द के उच्चारण 
या श्रवण से मंगल की सिद्धि होती है । उसी प्रकार 'अथ' शब्द का अर्थ दूसरा 
कुछ है किन्तु इसके श्रवण से मंगलाचरण होता ही है । अतः ऐसे शब्दों से दो- 
दो प्रयोजन सिद्ध होते हैं। ] 

[ इस उत्तर पर भी कोई पूछ सकता है कि ] मंगलार्थ के अतिरिक्त, आरंभ 
[ आदि अर्था ] का बोध (धी ) वाक्यार्थ में कराने वाले 'अथ' शब्द से दूसरे 
फल ( अर्थ) कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ? ( यह केसे सम्भव है कि 'अथ' से आरंभ 
का वाच्यार्थ भी निकले और मंगल भी व्यक्त हो?) ऐसा नहीं सोचना चाहिए | 
जिस प्रकार दूसरे काम से ले जाये जाने वाले पानी से भरे घड़े को देखने से 
[यात्रा पर निकले हुए व्यक्ति का शुभ शकुन होता है |, उसी प्रकार यह भी 


f 
} 
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संभव है। ऐसा मानने पर भी उक्त स्मृति ( तस्मान्माङ्गलिकाबुभौ ) का 
खंडन नहीं होता । 'माङ्गलिको' कहने का अर्थ [यह नहीं है कि ओम्‌ और अथ 
का वाच्यार्थ ही मंगल है प्रत्युत | इसका लक्ष्य मंगल 2? इसी विवक्षां से उक्त 
शब्द प्रयुक्त किया गया है । 

विशेष--अब अथ शब्द के qira की अपेक्षा रखना” अर्थ का खंडन 
करके अंत में 'आरंभ' अर्थ में इसकी सिद्धि करेंगे । 

(४. 'अथ' का अर्थं आरम्भ या अधिकार ) 
A X 
नापि पूवप्रकृतापेक्षोञ्थशब्दः । फलत आनन्तयौव्यति- 

Van प्रा गुक्तद्पणानुपङ्गात्‌ । किमयमथशव्दोऽधिकारार्थोऽथा- 
नन्तर्याथ इत्यादिबिमशवाक्ये पक्षान्तरोपन्यासे तत्सम्भवे$पि 
प्रकृते तदसम्भवाच | 

ऐसी बात भी नहीं है कि 'अथ' शब्द से पहले से प्रस्तुत वस्तु की अपेक्षा 
रखी जाय । [ योग्यता के बल से शम-दमादि या शिष्य का प्रश्न या प्रकाशनेच्छा 
आदि के रूप में कुछ न कुछ पुवंप्रकृत वस्तु स्वीकार करनी पड़ेगी ] फलतः 
यह अर्थ आनन्तर्यं अर्थ से भिन्न नहीं है जो-जो दोष उस अर्थ को स्वीकार करने 
पर लगाये जाते हैं वे यहाँ भी प्राप्त हो जायँगे । “यह अथ-शब्द क्या अधिकार 
के अर्थ में होता है या आनन्तर्ये के अर्थ में ?' इस प्रकार के विमर्श ( विभिन्न 
मत ) के बोधक वाक्य में दूसरे पक्ष की स्थापना करने पर ये अर्थ ( आनन्तर्य 
और अधिकार ) सम्भव भी हैं किन्तु प्रस्तुत अर्थ लेने पर तो बह ( पक्षान्तर की 
स्थापना ) सम्भव ही नहीं [ क्‍योंकि कोई भी पूव॑प्रकृत वस्तु नहीं मिलती है । 
नित्य रूप से साकांक्ष न रहने के कारण कोई अर्थ पहले से नहीं मान सकते ! | 

तस्मात्पारिशेष्यादधिकारपदवेदनीयप्रारम्भार्थोञ्थशब्द इति 

विशेषो भाष्यते । यथा 'अथेष ज्योतिरथेष विश्वज्योतिः’ इत्यत्रा- 
थशब्दः क्रतुविशेषप्रारम्भार्थः परिगृहीतः, यथा च अथ शब्दानु- 
शासनम्‌? ( पात० Alo १।१ ) इत्यत्राथशब्दो व्याकरणशास्रा- 
धिकारार्थस्तद्वत्‌ | 

इसलिए अब परिशेष-नियम से (कोई दूसरा विकल्प न मिलने से ) 'अथ 
शब्द का अर्थ प्रारम्भ है जिसे 'अधिकार' शब्द के द्वारा भी समझते हैं-भाष्य- 
कार ( व्यास ) ने इसे स्पष्ट किया है । जैसे--'अब ( अथ ) यह ज्योति-यज्ञ है, 


६६८ सर्वदशनसंग्रहे- 


अब यह विश्व ज्योति-यज्ञ है” ( ताण्ड्य ब्राह्मण १६।।१, १६।१०।१ )— azt 
पर प्रयुक्त 'अथ' शब्द विशेष क्रतु (यज्ञ) को प्रारम्भ करने के अर्थ में लिया गया 
है । उसी प्रकार जैसे 'अब ( अथ ) शब्दानुशासन होता है” ( महाभाष्य का 
प्रथम वाक्य )--यहाँ भी 'अथ' शब्द व्याकरण-शास्त्र के आरम्भ के अर्थ में 
आया है वैसे ही [ प्रस्तुत प्रसंग में भी समझें । ] 


तदभाषि व्यासभाष्ये योगस्रत्रविवरणपरे अथेत्ययमधिका- 
राथः प्रयुज्यते इति । तद्‌ व्याचख्यो वाचस्पतिः । तदित्थम्‌- 
अभुष्याथशब्दस्याधिकाराथंत्वपक्षे WaT प्रस्तूयमानस्य योग- 
स्योपवतनात्समस्तशास्रतात्पयाथव्याख्यानेन शिष्यस्य सुखाव- 
योधध्रवृत्तिभेवतीत्यथशब्दस्याधिकाराथत्वश्चुपपन्नम्‌ । 


योगसुत्र का विवरण ( व्याख्या ) करनेवाले व्यासभाष्य में भी कहा गया 
है कि अथ' शब्द अधिकार के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। [ व्यास की इस पंक्ति 
की | व्याख्या वाचस्पति ने [ अपनी तत्त्ववैशारदी टीका में ] की है। वह इस 
प्रकार है-ईस अथ शब्द को अधिकार के अर्थ में ले लेने पर शास्त्र के द्वारा 
प्रस्तुत किये जानेवाले योग का प्रतिपादन (उपवर्तन) करना सम्भव है । 
पुरे झास्त्र के तात्पर्यार्थं की व्याख्या करने से शिष्य में सरलता से समझने की 
प्रवृत्ति होगी, इसलिए ‘aa’ शब्द अधिकार के अर्थ में हुआ है, यह सिद्ध हुआ । 
[ हम ऊपर देख चुके हैं कि 'अथ? का अर्थ 'आनन्तर्य' लेने पर इसका उपयोग 
न तो श्रोता के बोध के लिए है और न उसकी प्रवृत्ति के लिए । ऐसी बात 
“अधिकार” अर्थ लेने पर नहीं होती । योगशासत्र का आरम्भ हो रहा है जिसमें 
सभी शास्त्रों के तात्पर्यार्थं की विवृति हुई है--इस शास्त्र की सहायता से इसका 
बोध आसानी से श्रोताओं को हो जायगा । यही नहीं, सामान्य ज्ञान हो जाने पर 
विशेषतः शासत्रावलोकन की प्रवृत्ति भी होगी । इसलिए अथ का यही अर्थ सर्वथा 
समीचीन है । ] 


ननु हिरण्यगर्मो योगस्य वक्ता नान्यः पुरातनः? इति 
याज्ञवल्क्यस्मृतेः पतञ्जलिः कथं योगस्य शासितेति--अद्भा | 
अतएव तत्र तत्र पुराणादौ विशिष्य योगस्य विग्रकी्णतया 
दुग्रोद्यार्थत्वं मन्यमानेन भगवता कृपासिन्धुना फणिपतिना सारं 
संजिश्वक्षणानुशासनमारब्धं न तु साक्षाच्छासनम्‌ | यदायमथ- 
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शब्दोऽधिकारार्थस्तदेवं वाक्यार्थः सम्पद्यते--योगानुज्ञासनं 
शाख्रमधिकृतं वेदितव्यमिति । तस्मादयमथशब्दोऽधिकार- 
द्योतको मङ्गलार्थश्चेति सिद्धम्‌ । 

aa प्रश्न हो सकता है कि 'योग के वक्ता हिरण्यगर्भ हैं, कोई दूसरे पुरातन 
ऋषि नहीं” ,ऐसा याज्ञवल्वय-स्मृति में कहा गया है तो पतंजलि को योग का 
शास्त्रकार क्यों मानते हैं ? ठीक है इसीलिए तो, जहाँ-तहाँ पुराण आदि में योग 
की विवेचना विशिष्टरूप से [ एक स्थान पर नहीं होकर | बिखरी हुई होने 
के कारण, समझने में कठिन जानकर, कृपा के सागर भगवान्‌ शेषनाग [ के 
अवतार पतंजलि ] ने, उस योग का सारांश ग्रहण करने की इच्छा से अनुशासन 
( प्रथम प्रकाशन के पश्चात्‌ उसका संकलन ) किया है, साक्षात्‌ शासन ( नये 
शास्त्र की रचना ) नहीं । [ पुराणों में प्रसंग के अनुसार जहाँ-तहाँ योग के खंडों 
का ही वर्णन मिलता है । उदाहरणार्थ विष्णुपुराण ( ६।७), गरुड-पुराण 
(अध्याय १४ तथा ४९ ), मार्कण्डेय पुराण ( अध्याय ३९ ) तथा रिङ्गपुराण 
(अध्याय ९) में योग का प्रतिपादन हुआ है, पर कहीं पूर्ण वर्णन नहीं । इसीलिए 
उन सभी स्थानों का सार ग्रहण करके पतंजलि ने योगशास्त्र लिखा-प्रथम 
शासन नहीं है, यह अनु-शासन है । ] 

यह्‌ 'अथ' शब्द जब अधिकार के अर्थ में लिया जाता है तब वाक्यार्थ इस 
तरह सम्पन्न होता है-योगानुशासन नाम के शास्त्र का आरम्भ हो गया, ऐसा 
समझें | इसलिए 'अथ' शब्द अधिकार का द्योतक है और मङ्गल का प्रयोजन 
रखता है--यह सिद्ध हुआ । 


(५. योग के चार अनुबन्ध) 

तत्र शास्रे व्युत्पाद्यमानतया योगः ससाधनः सफलो 
विषयः । तद्व्युत्पादनमवान्तरफलम्‌ | व्युत्पादितस्य योगस्य 
केवल्यं परमप्रयोजनम्‌ । शाख्रयोगयोः प्रतिपाद्यप्रतिपादकभाव- 
लक्षणः संबन्धः | योगस्य केवल्यस्य च साध्यसाधनभावलक्षणः 
संबन्धः । स च श्रृत्यादिग्रसिद्व इति प्रागेवावादिषम्‌ । मोक्षम- 

पेक्षमाणा एवाधिकारिण इत्यर्थसिद्धम्‌ | 
इस शास्त्र में व्युत्पादित ( प्रतिपादित ) होने के कारण, साधनों और फलों 


के सहित योग ( चित्तवृत्ति का निरोध ) ही इसका विषय है । योग का प्रति- 
पादन करना गौण फल ( प्रयोजन ) है जब कि प्रतिपादित किये गये योग काः 


tel ६७० सबेदर्शनसंग्रहे- 

||] परम प्रयोजन केवल्य ( मोक्ष ) है । शास्त्र और योग के बीच में एक प्रतिपादक 
| || | है दूसरा प्रतिपाद्य--यही संबन्ध है । योग और केंबल्य के बीच में एक साधन 
|| | है दूसरा साध्य, ऐसा संबन्ध है । मैं पहले ही कह चुका हूँ कि यह ( संबन्ध ) 
||| | श्रुति, स्मृति आदि में प्रसिद्ध है। यह तो अर्थ से ही सिद्ध है कि इसके 
|| | अधिकारी वे ही लोग हैं जो मोक्ष की अपेक्षा करते हैं। [ यदि 'अथ' शब्द 
का अर्थ आनन्तर्य होता तो शमादि साधनों से युक्त पुरुषों को अधिकारी मानना 
|| | पड़ता | किन्तु यहाँ योग का फल मोक्ष को स्वीकार करके--'अध्यात्मयोगाधि- 
॥ | गमेन” के आधार पर--मोक्ष के इच्छुक व्यक्ति को अधिकारी मानते हैं। अब 
| {| यह दिखलाते हैं कि अथातो ब्रह्मजिज्ञासा’ में अधिकारी की सिद्धि अर्थ से ही 
| क्यों नहीं होती, अलग से अधिकारी का निरूपण करने की क्या आवश्यकता है ? 


| 

| 

| rel न च “अथातो बह्मजिज्ञासा? ( ब्र० Ho १।१।१ ) इत्या- 
Te ` | A Aue 
| दावधिकारिणोऽथतः सिद्विराशङ्कनीया । तत्राथशब्देनानन्तर्या- 
| 


मिधानप्रणाडिकयाउथिकारिसमपंणसिद्धो आथिकत्वशङ्कानुदयात्‌। 

| अत एवोक्त-श्रतिम्राप्ते प्रकरणादीनामनवकाश इति । 

|| अस्याथः--यत्र हि श्रत्यार्थो न लभ्यते तत्रेव प्रकरणादयोऽर्थं 

। | | समपयन्ति नेतरत्र | यत्र तु शब्दादेजाथस्योपलम्भस्तत्र नेतरस्य 
| संभवः | 


| ऐसा संदेह नहीं करना चाहिए कि 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा” (ao सु० १।१।१) 
Ha || में भी अधिकारी की सिद्धि अर्थ से ही हो जायगी। [ शंका करने वालों का 
| तात्पर्यं है कि इस सूत्र में भी 'अथ' का अर्थ अधिकार ही क्यों न मान ळें? 
तब श्रुति प्रमाण के रूप में मिल जायगी--तमेवं विद्वानमृत इह भवति ( adaro 
als ) जिससे ब्रह्मज्ञान का फल मोक्ष मान लेंगे । फलतः मोक्ष का इच्छुक पुरुष 
अधिकारी है, यह अर्थ से ही सिद्ध हो जायगा । इसका उत्तर देते हैं। | वहाँ 
पर प्रयुक्त 'अथ' शब्द से आनन्तर्यं-अर्थ का बोध होता है तथा यह सिद्ध होता 
है कि [ सिद्धान्तों या अर्थो का ] समर्पण ( Transmission ) एक निश्चित 
परम्परा से ही अधिकारियों को होता है, अतः उस अर्थ को अर्थतः सिद्ध करने 
| की शंका ही नहीं उठती । [ जब किसी बात की सिद्धि सीधे ही या परम्परा 
| से हो सकती हो तो अर्थ से सिद्ध करने की बात नहीं उठती । ] 


इसीलिए कहा गया है--[ निश्चयात्मक प्रमाण के रूप में ] जब श्रुति 
| प्राप्त हो रही हो तो प्रकरण आदि का अवकाश वहाँ नहीं रहता? ( तुलनीय 
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qo Jo ३।३।४९ )। इसका अर्थं यह है--जहाँ श्रुति ( शब्द ) से अर्थ प्राप्त 
न हो वहीं पर प्रकरण आदि प्रमाण अर्थ के प्रकाशन या निर्णय में सहायता 
करते हैं, अन्यत्र नहीं । जहाँ शब्द से ही अर्थ की प्राप्ति हो जाय वहाँ दूसरे 
साधन की संभावना भी नहीं होती । 

ीघ्रबोधिन्या श्रुत्या विनियोगस्य बोधनेन निराकाङ्कतये- 
तरेपामनवकाशात्‌ | कि च श्रुत्या बोधितेथ्थै aea 
प्रकरणादि समर्पयति, अविरुद्धं वा! न प्रथमः । विरुद्धार्थ- 
बोधकस्य तस्य बाधितत्वात्‌ । न चरमः। वैयथ्योत्‌ । तदाह-- 
'रतिलिङ्गवाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां समवाये पारदोबेल्य- 
मर्थविग्रकषोत्‌ः ( जे० स्‌० ३।२।१४ ) इति । 

[ जब किसी यज्ञ में किसी मंत्र के | विनियोग का बोध उस श्रुति-प्रमाण 
से होता है जो तुरत बोध कराने में समर्थ है तब और किसी की आकांक्षा 
न रहने के कारण दूसरे प्रमाणों की प्राप्ति नहीं होती । [ “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा” 
में अथ का अर्थ अधिकार ले लेने से 'किसके द्वारा ब्रह्म की जिज्ञासा की जाय ?' 
इस प्रकार अधिकारी की आकांक्षा होती है, मोक्ष के वाक्यों को देखकर 
उनसे केसे मोक्ष उत्पन्न होता है, उस प्रकार साधन की आकांक्षा होती है । यह 
आकांक्षा ही 'प्रकरण' के नाम से पुकारी जाती है । प्रकरण के बल से ही 
“अथातो ब्रह्मजिज्ञासा’ में मोक्ष के वाक्यों के साथ इसकी संगति अनुमान से 
बेठायी जाती है अर्थात्‌ ब्रह्मजिज्ञासा मोक्ष का साधन है” ऐसा अर्थ प्रतीत 
होता है । उस लिग से gag व्यक्ति को ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए” ऐसा 
शब्द माळूम होता है । इस प्रकार प्रकरण के बाद वाक्य और तब लिंग और 
उसके अनन्तर शब्द--इस रूप में अधिकारी की प्राप्ति बहुत विलम्ब से होती 
है । यदि दूसरी ओर, अथ का अर्थ 'आनन्तयं' ळें तब तो अथ शब्द के अर्थ 
के बल से (श्रुति से) ही अधिकारी की प्रतीति हो जाती है कि साधन- 
चतुष्टय से संपन्न व्यक्ति ही अधिकारी हो सकता है। अभिप्राय यह है कि 
योगसूत्र के 'अथ' ओर ब्रह्मसूत्र के 'अथ' के पृथक्‌-पृथक्‌ अर्थ हैं क्योंकि दोनों की 
वरिस्थितियाँ भिन्न-भिन्न हैं । ] 

इसके अतिरिक्त यह पूछा जाय कि श्रुति से अर्थ-बोध होने पर प्रकरण 
आदि से उसके ( श्रुति के अर्थ के ) विरुद्ध अर्थ की प्रतीति होती है या अविरुद्ध 
अर्थ की ? विरुद्ध अर्थ प्रतीति तो नहीं हो सकती क्‍योंकि जो विरुद्ध अर्थ का बोध 
करावेगा वह प्रकरणादि बाधित ( खंडित ) हो जायगा । यदि अविरुद्ध अर्थ की 


| 
| 4 
| 
| 
f 
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प्रतीति होती हो तब तो वह व्यर्थ ही हो जायगा । इसे कहा भी है श्रुति, लिंग, 
वाक्य, प्रकरण, स्थान और समाख्या, इनका एक स्थान पर संघर्ष उत्पन्न होने 
पर क्रम में पीछे आनेवाला प्रमाण दुर्बल पड़ता है क्योंकि उसमें अर्थ बहुत दूर 
पड़ जाता 2 ( मी० Jo ३।३।१४ ) । 


३. बाधिकेव श्रृतिनित्यं समाख्या बाध्यते सदा । 
मध्यमानां तु बाध्यत्वं वाधकत्वमपेक्षया ॥ इति च । 
तस्माद्विषयादिमत्वात्‌ ब्रह्मविचारकशास्रवद्योगानुशासन- 


मारम्भणीयमिति स्थितम्‌ | 

[ उक्त छह प्रमाणों में बाध्यबाधक संबन्ध का निर्णय इस प्रकार है-- | 
श्रुति केवल बाधक बन सकती है, ( बाध्य नहीं क्योंकि इसके पहले कोई प्रमाण 
नहीं होता )। समाख्या केवल बाध्य बन सकती है, ( बाधक नहीं, क्योंकि 
इसके बाद कोई प्रमाण नहीं होता )। बीच के प्रमाण [ अपने पूर्व क्रम के 
प्रमाणों के साथ संघर्ष होने पर ] अपेक्षा से बाध्य होते हैं या [ अपने बाद के 
क्रम के प्रमाणों के साथ संघर्ष होने पर | बाधक भी होते हैं । 

इस प्रकार इस [ पूरे विवेचन ] के पश्चात्‌ यह सिद्ध हुआ कि विषय 
आदि अनुबन्धों से युक्त होने के कारण, ब्रह्म का विचार करनेवाले ( वेदान्त } 
शास्त्र की तरह, योगानुशासन ( योगशास्त्र) का भी आरम्भ करना चाहिए । 


(६. योग ओर शास्त्र में सम्बन्ध ) 
ag व्यत्पाद्यमानतया योग एवात्र प्रस्तुतो न शास्रमिति 
चेत्‌-सत्यम्‌ । प्रतिपाद्यतया योगः प्राधान्येन प्रस्तुतः । स 
च तद्विषयेण शास्रेण प्रतिपाद्यत इति तत््रतिपादने करणं 
MAL | करणगोचरश्च कतेव्यापारो न कमंगोचरतामाचरति । 


[अभी भी कोई शंका कर सकता है कि ] उत्पन्न करने की वस्तु तो 
योग है अतः योग ही यहाँ पर प्रस्तुत है न कि शास्त्र [उत्तर में कहेंगे 
कि ] बात ठीक है । प्रतिपाद्य होने के कारण प्रधानरूप से योग ही प्रस्तुत हो 
रहा है लेकिन उसका प्रतिपादन योग-विषयक शास्त्र से होता है, अतः योग 
के प्रतिपादन में करण ( साधन ) का काम शास्त्र ही करता है। यह सामान्य 
नियम है कि कर्ता का व्यापार ( क्रिया ) करण से ही अधिक सम्बन्ध रक्षता है 
कर्म से नहीं । 


पातञ्चल-दशोनम्‌ ६७३ 


यथा छेतुर्देवदत्तस्य व्यापारभूतपुद्यमननिपातादिकस कर- 
णभूतपरशुगोचर न कमेभूतवृक्षादिगोचरम्‌॥ तथा च वक्तुः 
पतञ्जलेः प्रवचनव्यापारापेक्षया योगविपयस्याधिक्रतता करणस्य 
Wee । अभिधानव्यापारापेक्षया तु योगस्येवेति विभागः l 
ततश्च योगशास्रस्यारम्भः संभावनां भजते । 


जैसे वृक्ष को काटनेवाले देवदत्त का व्यापार अर्थात्‌ [ कुल्हाड़ी | ऊपर 
उठाना, गिराना आदि कायं ( क्रियाएँ ) परशु (कुल्हाड़ी ) रूपी करण से 
संबद्ध है, वृक्षादिरूपी कमं से नहीं । उसी प्रकार यहाँ पर वक्ता पतंजलि 
का प्रवचनरूपी व्यापार (क्रिया) हो रहा है। जिसका विषय योग है ऐसे 
करण-स्वरूप शास्त्र का ही आरम्भ उस व्यापार के द्वारा अपेक्षित है । 
[ “पतञ्जलिः योगं शास्रेण प्रवक्ति इस वाक्य से ही मालूम हो जायगा कि 
कौन किस कारक में हैं। इसीलिए कमं की अपेक्षा करण की प्रधानता होने. 
के कारण, शास्त्र का ही सम्बन्ध पतंजलि के प्रवचन से है, न कि योग 
का । ] पतंजलि का व्यापार यदि [प्रवचन करना न होकर ] अभिधान 
करना हो तब तो योग का आरम्भ माने--यही विभाजन-रेखा है। तब 
योगशास्त्र के आरम्भ की सम्भावना हो सकती है । 


( ७. योग का लक्षण और समाधि ) 


अत्र चाबुशासनीयो योगश्रित्तवृत्तिनिरोध इत्युच्यते । ननु 
युजियोंग इति संयोगार्थतया परिपठिताद्‌ युजेनिष्पन्नो योग- 
शब्दः संयोगवचन एव स्यान्न तु निरोधवचनः । अत एवोकक्‍्तं 
याज्ञवल्क्येन 
संयोगो योग इत्युक्तो जीवात्मपरमात्मनोः । इति । 
यहाँ यह कहना है कि जिस योग का अनुशासन करना अभीष्ट है उसका 
लक्षण है, चित्त की वृत्तियों का निरोध । अब प्रश्‍न हो सकता है कि NECES 
योग करना? इस प्रकार संयोग के अर्थ पढ़े गये युज-धातु से बना हुआ योग शब्द 
संयोग का वाचक हो सकता है निरोध का वाचक नहीं । इसीलिए याज्ञवल्क्य ने 
कहा है--'जीवात्मा और परमात्मा के संयोग को ही योग कहा गया है ।” 
४३ qo Go 
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तदेतडार्तम्‌ । जीवपरयोः संयोगे कारणस्यान्यतरकमादेर- 
संभवात्‌ । अजसंयोगस्य कणभक्षाक्षचरणादिमिः प्रतिक्षेपाच । 
मीमांसकमतानुसारेण तदङ्गीकारेऽपि नित्यसिद्धस्य तस्य साध्य- 
स्वाभावेन शाखबैफल्यापत्तेथ । धातूनामनेकार्थत्वेन युजेः समा- 
QC 

ध्यथत्वोपपत्तेश्च | तदुक्तम्‌ 

४. निपाताश्चोपसर्गाश्च घातवश्चेति ते त्रयः | 
अनेकार्थाः स्मृताः सर्वे पाठस्तेषां निदशेनम्‌ ॥ इति | 
[उक्त शंका ] निस्सार है क्योंकि जीवात्मा और परमात्मा के संयोग के 
लिए, कारण के रूप में उन दोनों में से किसी में भी क्रिया आदि का होना 
असंभव है [a तो जीवात्मा ही चळ सकता है न परमात्मा, अतः दोनों का 
संयोग ही नहीं होगा । संयोग होने के तीन प्रकार हैं--( १ ) दो संयोगी पदार्थों 
में किसी एक की त्रिया से उत्पन्न संयोग, जैसे--पक्षी के बैठने से वृक्ष और पक्षी 
का संयोग । ( २ ) दोनों पदार्थो की क्रिया से उत्पन्न संयोग--दो पहलवानों का 
संयोग, ( ३ ) संयोग से उत्पन्न संयोग जैसे--हाथ और वृक्ष के संयोग से शरीर 
और वृक्ष का संयोग । यह भेद काल्पनिक है । जीव और परमात्मा में कोई भी 
>द सम्भव नहीं क्योंकि वे fag हैं । | 

[ अब यदि आपलोग दोनों के संयोग को नित्य मानकर उक्त कठिनाई से 
बच जाना चाहते हैं तो हम कहेंगे कि ] नित्य संयोग को तो कणाद और गौतम 
आदि ऋषियों ने ही नहीं माना है। [ संयोग की नित्यता संयोगी पदाथों की 
नित्यता पर भी निर्भर करती है। इस दृष्टि से घट और पट का या घट और 
आकाश का संयोग नित्य नहीं है। दोनों संयोगियों के {नित्य होने पर भी संयोग 
की अनित्यता देखते हैं। दो परमाणु नित्य हैं पर उनका संयोग तो अनित्य हैं । 
वास्तव में संयोग एक क्रिया है जिसकी उत्पत्ति होती है, विनाश होता है । दो 
संयोगियों में एक के fay रहने पर भी स्थान का भेद तो होगा ही और संयोग 
की उत्पत्ति नये प्रकार से होती रहेगी--अतः संयोग कार्य ही बना रहेगा । दोनों 
संयोगियों के fey होने पर संयोग नित्य होगा किन्तु ऐसे संयोग से काम ही 
कया होगा ? कार्य भी नित्य ही रहेगा । उस संयोग के लिए चेष्टा ही क्यों होगी ? 
ऐसे सम्बन्ध को समवाय कहते हैं । संयोग सदा अनित्य रहता है। ] 


मीमांसकों के मतानुसार यदि नित्य संयोग स्वीकार करें तो भी इस ( नित्य 
संयोग ) का कोई साध्य ( प्रयोजन, लक्ष्य ) नहीं मिल सकता । ( यदि जीवात्मा 
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परमात्मा में संयोग नित्य हो तो यह हमारा लक्ष्य नहीं बन सकता क्योंकि वह 
पहले से ही सिद्ध है इसके लिए प्रयत्न की आवश्यकता नहीं । ] अतः योगशास्त्र 
की प्रक्रियायें भी व्यर्थ हो जायंगो । [ इससे बचने का उपाय यह है कि ] धातु 
अनेकार्थक होते हैं और इसीलिए युज-धातु को समाधि के अर्थ में भी सिद्ध किया 
जा सकता है । यही कहा है--'निपात, उपसर्ग और धातु, ये तीनों अनेकार्थ 
माने गये हैं, उनके पाठों में जो उदाहरण मिलते हैं [ वे ही इसके प्रमाण हैं। |! 


अत एव केचन युर्जि समाधावपि पठन्ति--'युज समाधी? 
(पा० धातुपाठ, Fo ७१, आत्मने०) इति । नापि याज्ञवल्क्यः 
c 
वचनव्याकोपः । तत्रस्थस्यापि योगशब्दस्य समाध्यथत्वात्‌ । 
५. समाघिः समतावस्था जीवात्मपरमात्मनोः । 
ब्रह्मण्येव स्थितियां सा समाधिः प्रत्यगात्मनः ॥ 
इति तेनोक्तत्वाच । तदुक्तं भगवता व्यासेन ( योग Alo 
१।१ ) योगः समाधिरिति । 
इसीलिए कुछ लोग ( पाणिनि आदि ) युज्‌-धातु का अर्थ समाधि भी मानते 
हैं और तदनुसार उनके धातुपाठ में मिलता भी है--'युज समाधौ' ( दिवादि 
७१, आत्मनेपद )। याज्ञवल्कय की बात का भी इससे खंडन नहीं होता । 
याज्ञवल्क्य के उपर्युक्त वाक्य में भी योग-शब्द समाधि के अर्थ में ही है। [ जीव 
और परमात्मा का संयोग अर्थात्‌ सम्यक्‌ योग = साम्यावस्था ही योग (= समाधि) 
कहलाता है । बुद्धि आदि कल्पित उपाधियों से युक्त धर्मों को छोड़कर 
स्वाभाविक अनासक्ति के रूप में जीव की, परमात्मा की तरह, अवस्थिति हो 
जाने को साम्यावस्था कहते हैं। इसी का प्रतिपादन 'निरञ्जनः परमं साम्य- 
मुपैति? (do ३।१।३ ) इत्यादि श्रृतियों में हुआ है, यही मुक्ति हैं । ] 
याज्ञवल्क्य स्वयं कहते हैं-- 'जीवात्मा और परमात्मा की साम्यावस्था 
समाधि है । जीवात्मा की जब स्थिति ब्रह्मा में हो जाय वही समाधि है ।' 
इसे व्यास ने भी भाष्य ( योगभाष्य २१ ) में कहा है--योग समाधि को ही 
कहते हैं । 


(७ क. योग का अर्थ समाधि-आपत्ति ) 


नन्बेवमष्टाङ्गयोगे चरमस्याङ्गस्य समाघित्वमुक्त पतञ्जलिना 
पात० यो० Fo २।२९ )--यमनियमासनग्राणायामप्रत्याहार- 
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धारणाध्यानसमाधयोऽषट्टावङ्गानि योगस्य' इति । न चाङ्गी 
७. ~ eE 

एवाङ्गता गन्तुमुत्सहते | उपकारयोपकारकभावस्य दशंपूर्णमास- 
ग्रयाजादौ भिञ्रायतनत्वेनात्यन्तभेदात्‌ | अतः समाधिरपि न 
योगशब्दाथों युज्यत इति चेत्‌- | 

इस प्रकार एक शंका हो सकती है । ऐसा होने पर योग के आठ अंगों में 
अंतिम अंग को जो पतञ्जलि ने समाधि कहा हैं, इसका क्या उत्तर होगा ?” 
संबद्ध सुत्र यह है--यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान 
और समाधि, ये योग के आठ अंग हैं? ( योगसूत्र २२९ )। अंगी ( योग ) अंग 
नहीं बन सकता । [ यदि योग का अर्थ समाधि लेते हैं तब तो योग या समाधि 
ही अंगी है जिसके आठ अंग हैं । पुनः समाधि को एक अंग भी मानते हैं अतः 
उपकारक और उपकायं एक ही मानना पड़ता है जो संभव नहीं । फल यह 
होगा कि चित्तवृत्तिनिरोध वाळे सूत्र तथा प्रस्तुत यमनियम०' सुत्र में विरोध 
होगा । योग और समाधि में अन्तर करना ही पड़ेगा -एक अंगी ( उपकार्यं ) 
है, दूसरा अंग ( उपकारक ) । ] 

दक्ष-पूर्णणास ( उपकार्यं, अंगी ) तथा प्रयाज ( उपकारक, अंग ) के संबन्ध 
की तरह उपकार्यं और उपकारक का संबन्ध, दोनों के आश्रय भिन्न रहने के 
कारण, आत्यन्तिक भेद की अपेक्षा रखता है । इसलिएश्योग शब्द का समाधि 
अर्थ रखना युक्तियुक्त नहीं है । 
तन्न युज्यते | व्युत्पत्तिमात्राभिधित्सया “तदेवाथमात्रनि्भासं 
स्वरूपशून्यमिव समाधि/ ( पात० यो० do ३।३ ) इति निरू- 
पितचरमाङ्गवाचकेन समाधिशब्देनाङ्गिनो योगस्याभेदविवक्षया 

~ ¢ 

व्यपदेशोपपत्तेः | न च व्युत्पत्तिबलादेव सर्वत्रशब्दः प्रवतते ॥ 
तथात्वे गच्छतीति गौरिति व्युत्पत्तेस्तिष्ठन्गोन स्यात्‌ । गच्छः 
न्देवदत्तश्र गोः स्यात्‌ । 

[उक्त शंका का समाधान-- ] यह तर्क ठीक नहीं है । केवल व्युत्पत्ति 
( प्रकृति और प्रत्यय से उत्पन्न अवयवार्थ ) जनित अर्थ कहने की इच्छा से हो-- 
“उस ध्यान में ही जब केवल दृश्य अर्थ की प्रतीति होती है तथा जो अपने किसी 
भी रूप से शून्य हो जाता है तब उसे समाधि कहते हैं! ( यो० सु० ३।३ )-- 
इस qa में निरूपित अन्तिम अङ्क के वाचक समाधि शब्द से अङ्गी योग-शब्द 
का अभेद बतलाने के लिए ही व्यास ने वेसा ( योगः समाधिः ) कहा है । [ व्यास 
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ने अपने भाष्य में योग का व्युत्पत्तिजन्य अर्थ ही समाधि को बतलाया है । व्या- 
हारिक अर्थ जिसे प्रवृत्तिनिमित्त भी कहते हैं, तो कुछ दूसरा ही है-_चित्तवृत्ति 
का निरोध । व्युत्पत्तिजन्य अर्थ भी कुछ देना ही था, इसीलिए समाधि का पीछा 
किया गया । ऐसी बात नहीं कि समाधि ही योग का सदा के लिए अर्थ है । 
व्युत्पत्तिजन्य अर्थ का जो अधिकार है वहीं इसे भी प्राप्त है । ] 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि शब्द की प्रवृत्ति ( व्यवहार ) सब जगह 
व्युत्पत्ति के बल से ही होती है । यदि ऐसा हुआ करता तब तो 'जानेवाली वस्तु 
को गौ (faq) कहते È अतः इस व्युत्पत्ति के अनुसार गौ कभी भी स्थिर नहीं 
हो सकती । उधर यदि देवदत्त नाम का कोई व्यक्ति चलायमान होता तो उसे 
भी गौ ही कहते । [ इसीलिए योग शब्द की व्युत्पत्ति से उत्पन्न अर्थ ही इसका 
परमार्थं या व्यवहारा (प्रवृत्तिनिमित्त) नहीं है । योगिक शब्दों के साथ ऐसी बात 
भले ही हो क्योंकि वहाँ अवयवों का अर्थ ही प्रवृत्तिनिमित्त होता है । योगरूढ या 
रूढ शब्दों में तो व्युत्पत्तिनिमित्त की अपेक्षा प्रवृत्तिनिमित्त ही प्रधान रहता है । उसी 
के अनुसार शब्द का प्रयोग होता है । “गो? शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त (ब्यवहारार्थ) 
है 'गोत्व', जबकि व्युत्पत्तिजन्य अर्थ है गमन क्रिया का आधार । 'गो' शब्द का 
व्यवहार व्युत्पत्तिजन्य अर्थ के अनुसार नहीं होता । उसी तरह 'योग' शब्द का 
व्यवहार भी प्रवृत्तिनिमित्त के अनुसार ही होता है क्योंकि यह रूढ शब्द है । 
योग का अर्थ 'समाधि' तो व्युत्पत्तिनिमित्त ( Derivative meaning ) होने 
के कारण गौण है । | 


( ७ ख. योग का व्यावहारिक अर्थ-चित्तवृत्तिनिरोध ) 
प्रवृत्तिनिमित्त॑ च प्रागुक्तमेव--चित्तडृत्तिनिरोध इति । 
तदुक्त--'योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः” ( पात. यो. स्‌. १।२ ) इति । 
ag वृत्तीनां निरोधश्रेद्योगोऽभिमतस्तासां ज्ञानत्वेनात्माश्र- 
यतया तन्निरोधोऽपि प्रध्वंसपदवेदनीयस्तदाश्रयो भवेत्‌ । 
ग्रागमावग्रध्वंसयोः ग्रतियोगिसमानाश्रयत्वनियमात्‌ । ततश्च 
“उपयन्नपयन्धमी विकरोति हि धर्मिणम्‌' इति न्यायेनात्मनः 
कोटस्थ्यं बिहन्येतेति चेत्‌ | 
योग का प्रवृत्तिनिमित्त ( Usage) तो पहले ही बतलाया गया कि 
चित्तवृत्ति का निरोध है । सूत्रकार ने कहा भी है--चित्त की वृत्तियों का 
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निरोध हो जाना योग है? (ate go १॥२ )। [ वृत्तियाँ पाँच हैं--प्रमाण, 
विपर्यय, विकल्प, निद्रा तथा स्मृति (ato go १।६)। अज्ञात वस्तु का 
निइचय कराने वाली वृत्ति प्रमाण है । विपर्यय रू मिथ्याज्ञान । वास्तविकता से. 
दूर तथा काल्पनिक प्रतीति को विकल्प कहते हैं जैसे यह ब्राह्मण सूर्य है,. खरहे 
की सोंग आदि । इनका निरोध हो जाना ही योग है। | 

अब एक शंका होती है कि यदि आप वृत्तियों के निरोध ( विनाश ) को 
. योग मानते हैं तो ये वृत्तियाँ, ज्ञान होने के कारण, आत्मा पर आश्रित होंगी 
और इनका निरोध अर्थात्‌ प्रध्वंस ( विनाश ) भी उसी आत्मा पर आशित a 
जायेगा । प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव अपने प्रतियोगी के आधार पर ही निर्भर 
करते हैं। [जिस वस्तु का अभाव होता है वह अभाव का प्रतियोगी होता 
है । यदि घट का प्रागभाव या प्रध्वंसाभाव है तो अभाव धर्मी हुआ और घट 
प्रतियोगी । ये धर्मी और प्रतियोगी दोनों एक ही आधार पर निर्भर करते हैं । 
यह नियम है। ] 

उसके बाद--'धर्म के आगमन या विनाश से धर्मी में विकृति उत्पन्न होती 
है', इस नियम से आत्मा की कुटस्थता ही समाप्त हो जायगी। | कूट = 
मुलस्वरूप | उसमें अवस्थित रहना कूटस्थता है । आत्मा कूटस्थ है अर्थात 
इसमें कभी विकृति नहीं होती । यदि वृत्तिया आत्मनिष्ठ हैं तो उनका विनाश 
( प्रध्वंसाभाव ) भी आत्मनिष्ठ ही होगा । वृत्तियाँ आत्मा के धर्म हैं। यदि 
इनका बिनाश होता है तो आत्मा में विकृति उत्पन्न होती है क्योंकि धर्म के 
आगम या विनाश से धर्मी विकृत होता है। इसलिए वृत्तियों के विनाश के 
समय आत्मा में विकार होगा और उसकी कुटस्थता नहीं रह सकेगी | 

विशेष--'उपयन्नपयन्धमों' का न्याय बहुत प्रसिद्ध है तथा दो उल्लेख 
इसके मिलते हैं। एक तो सिद्धान्तबिन्दु ( वेदान्त का ग्रंथ, रचयिता--म धुसूदन 
सरस्वती, १५६० fo) की टीका न्यायरत्नावली ( रचयिता--ब्रह्मातन्द 
सरस्वती, समय-१६५० ई० ) में; दूसरे, सूतसंहिता के शिवमाहात्म्यखंड के 
आरंभ में विद्यारण्य की टीका में । 


तदपि न घटते । निरोधप्रतियोगिभूतानां प्रमाणविपर्यय- 
विकल्पनिद्रास्पृतिस्वरूपाणां वृत्तीनामन्तःकरणाद्यपरपर्यायचित्त- 
धमत्वाङ्गीकारात्‌ | कूटस्थनित्या चिच्छक्तिरपरिणामिनी विज्ञा- 
नधर्माश्रयो भवितुं नाहेत्येव । 

न च चितिशक्तेरपरिणामित्वमसिद्धमिति मन्तव्यम्‌ । 


SEs ls सेरे tS NE 
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“चितिशक्तिरपरिणामिनी सदा ज्ञातत्वात्‌, न यदेवं न तदेवं 
यथा चित्तादि? इत्याद्यनुमानसंभवात्‌ | 

उपर्युक्त शंका करना भी ठीक नहीं है । निरोध या विनाश के प्रतियोगी के 
रूप में वृत्तियाँ-प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृति-स्वीकृत की गई 
हैं ( अर्थात्‌ इन वृत्तियों का ही निरोध होता है )। ये वृत्तियाँ अन्तःकरण आदि 
( “बुद्धि, चित्त, अन्तःकरण ) के नाम से पुकारे जाने वाले चित्त के ही धमं 
मानी गई हैं । [ ज्ञान, चित्त का ही परिणाम है । बुद्धि की वृत्ति में विषयों का 
आकार आ जाना ज्ञान है और विषयों के आकार से उपरक्त बुद्धि की वृत्ति का 
प्रतिबिम्ब चित्‌-शक्ति पर पड़ता है । जैसे जळ में प्रतिबिम्बित होने की सामर्थ्ये, _ 
रूप से युक्त स्थूल द्रव्य में है उसी प्रकार पुरुष में प्रतिबिम्बित होने की सामर्थ्यं, 
वृत्ति से युक्त चित्त में हीं है । उस समय बुद्धि की बृत्तियों से भेद-ग्रहण न कर 
सकने के कारण उस प्रकार की बुद्धि की वृत्तियों से अभिन्न रूप में चितिशक्ति 
वस्तुओं का अनुभव करती है । फलतः ज्ञान वास्तव में बुद्धि का धर्म है, आत्मा 
का नहीं । आत्मा की कूटस्थता पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । | 


[ नैयायिकादि जो ज्ञान को आत्मा के धर्म मानते हैं उनका उत्तर यह है] 
चितु-शक्ति ( चैतन्य या आत्मा ) कूटस्थ (मूल रूप में स्थित ), नित्य तथा 
परिणाम ( परिवर्तन, विकृति ) से रहित है, वह विज्ञान-धमं का आश्रय नहीं 
ही हो सकती है । [ज्ञान का अर्थ है विषय के आकार के सदृश आकार में 
परिणत होना । आत्मा अपरिणामी है अतः ज्ञान का आश्रय वह नहीं हो 
सकती है । ] 

ऐसा नहीं समझना चाहिए कि चितिशक्ति ( आत्मा ) का अपरिणामी 
होना असिद्ध है । [ चितिशक्ति को अपरिणामी मानने के लिए ] इस प्रकार के 
अनुमान की संभावना है-- 

( १ ) चितिशक्ति अपरिणामी है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्योंकि यह सदा ज्ञाता के रूप में रहती है । (हेतु ) 

(३) जो ऐसा ( अपरिणामी ) नहीं है वह वैसा ( ज्ञाता ) भी नहीं, 

जैसे चित्त आदि । ( व्यतिरेक दृष्टान्त ) 

विशेष--चितु-शक्ति का विषय है वृत्ति से युक्त चित्त । चित्त के विषय 
घटादि पदार्थ हैं । ये घटादि चितु-शक्ति के सीधे विषय नहीं, परंपरा से हो 
सकते हैं । , चितुशक्ति > चित्त > घटादि । घटादि पदार्थों का ज्ञान तभी हो 
सकता है जब इन्द्रिय-संयोग) प्रकाश आदि साधन विद्यमान हों। यदि साधन 


६८० सर्बदशनसंग्रहे- 


ही न रहें तो ये विद्यमान रहने पर भी अज्ञात पदार्थ ही रहेंगे । यह तो हुआ 
चित्त और घटादि का संबन्ध । चित्‌ शक्ति और चित्त में ऐसा संबन्ध नहीं है । 
ऐसा नहीं होता कि चित्तवृत्ति विद्यमान होने पर भी अज्ञात रहे । वृत्ति में अज्ञात 
सत्ता हो नहीं सकती । नहीं तो विद्यमान रहने पर भी चित्तवृत्ति की अज्ञात 
अवस्था में निम्नलिखित संशय होते ही रहते--'मैं सुखी नहीं या मैं दुःखी नहीं' 
इत्यादि। इसलिए चित्तवृत्ति सदा ज्ञात रहतो है और चित्‌-शक्ति जिस समय चित्त- 
वृत्ति का साक्षात्कार करती है उस समय अपरिणामी ही रहती है । यदि चित्त 
की तरह ही चित्‌-शक्ति में भी परिणाम मानेंगे तब तो चूँकि परिणाम कार्य है, 


* इसलिए कभी होगा कभी नहीं, फलतः चित्तवृत्ति सदा ज्ञात नहीं हो सकेगी । 


अब ज्ञान की प्रक्रिया पर भी विचार कर छं। विषयों का ज्ञान जब faa- 
वृत्ति के द्वारा होता है तब विषय अपने आकार का समर्पण चित्तवृत्ति में कर 
देते हैं। किन्तु जब चित्तवृत्ति का ज्ञान चित्‌-शक्ति के द्वारा होता है तब वृत्ति 
चित्‌-शक्ति में केवल प्रतिबिम्बित हो होती है। जब बुद्धि की वृत्ति विद्यमान 
रहेगी तब प्रतिबिम्बन क्रिया अनिवार्य है। अतएव आत्मा ( चितु-शक्ति ) ज्ञाता 
के रूप में सदा अवस्थित रहती है। निष्कर्ष यह है कि चित्तवृत्ति सदा ज्ञात 
होती रहती है और चित्‌-शक्ति सदा ज्ञाता बनी रहती है । अतः चितृ-शक्ति 
अपरिणामी ही रहती है । आगे इसे मूल में ही स्पष्ट करेंगे । 

उपयुक्त अनुमान में दृष्टान्त व्यतिरेक-विधि का दिया गया है क्योंकि अन्वय- 
विधि में मिलना ही संभव नहीं था । 


तथा यद्यसो पुरुपः परिणामी स्यात्तदा परिणामस्य कादा- 
चित्कत्वात्तासां चित्तवृत्तीनां सदा ज्ञातत्वं नोपपद्येत g- 
पस्य पुरुषस्य सदेवाविष्टातृत्वेनावस्थितस्य यदन्तरङ्गं निर्मलं 
wea तस्यापि सदेव स्थितत्वात्‌ । येन येनार्थेनोपरक्त भवति 
तस्य इश्यस्य सदेव चिच्छायापच्या भानोपपत्त्या पुरुषस्य 
निःसङ्गत्वं संभवति । 
ऐसी स्थिति में यदि वह पुरुष ( आत्मा) परिणामी होता तो चूँकि 


परिणाम कभी-कभी हुआ करता है, इसलिए चित्त की वृत्तियाँ भी सदा ज्ञात 
नहीं हो सकतीं । चित्‌-शक्ति के रूप में जो पुरुष है वह अधिष्ठाता के रूप में 


सदा ही अवस्थित रहता है। sak अंतरंग में निर्मल सत्ता की भी स्थिति 
सदा रहती है । जिस-जिस अथं ( वस्तु ) के साय [ चित्त ] उपरक्त होता है 
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उस हृश्य वस्तु की छाया चित्‌-शक्ति ( आत्मा ) पर पड़ती है तथा प्रतीति होती 
है--इस प्रकार पुरुष की निःसंगता संभव है । 
ततश्च सिद्धं तस्य सदा ज्ञातृत्वमिति न कदाचित्परिणामि- 

त्वशज्ञावतरति । चित्तं पुनर्येन बिषयेणोपरक्त भवति स॒ विषयो 
ज्ञातः, येनोपरक्तं न भवति तदज्ञातमिति वस्तुनोऽयस्कान्तमणि- 
कल्पस्य ज्ञानाज्ञानकारणभृतोपरागानुपरागधर्मित्वादयःसधर्मेकं 
चित्तं परिणामीत्युच्यते । 

इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पुरुष ( आत्मा ) सदा ज्ञाता बना रहता है, 
इसलिए उसके परिणामी ( परिवतंनशील ) होने की शंका कभी नहीं उठ सकती । 
अब चित्त को यह दशा है कि वह जिस विषय से उपरक्त ( संबद्ध ) होता है, 
वही विषय ज्ञात होता है । जिससे उसका उपराग नहीं बह अज्ञात ही रहता 
है। वस्तु अयस्कान्त मणि ( चुम्बक Magnet ) की तरह होती है तथा चित्त 
लोहे की तरह है। ज्ञान का कारणा उपराग ( संबंध ) है तथा अज्ञान का 
कारण उपराग न होना है। ये ( उपराग और अनुपराग ) चित्त के धर्म हैं 
इसीलिए उसे ( चित्त को ) परिणामी कहते हैं। [ चुम्बक क्रियाशील ] नहीं है 
किन्तु वह आकृष्ट कर सकता है। विषय भी क्रियाहीन ही हैं किन्तु लोहे के 
समान क्रियाशील चित्त को अपनी ओर आकृष्ट करके ( इन्द्रियों के द्वारा ) अपने 
आकार की तरह का आकार समपित करते हैं। आकार का andar ही 
उपराग कहलाता है । उपराग होने पर विषयों का ज्ञान होता है, न होने पर 
नहीं । उपराग धर्म है जो चित्त के परिणामी होने पर ही संभव है। अतः चित्त 
का परिणामी होना सिद्ध होता है । 

विशेष-- प्रस्तुत स्थल भारतीय मनोविज्ञान के अध्ययन के लिए अत्यन्त ही 
उपादेय है । चित्त की वृत्तियों का विश्लेषण योग में ही हुआ है । 


( ८. चित्त और विषयों का संवन्ध ) 
ननु चित्तस्येन्द्रियाणां चाहंकारिकाणां सवेगतत्वात्‌ सर्व- 
विषयेरस्ति सदा संबन्धः | तथा च सर्वेषां सर्वदा सर्वत्र ज्ञानं 
प्रसज्येतेति चेत्‌-न । aanaast चित्तं यत्र शरीरे वृत्ति- 
मत्‌, तेन शरीरेण सह संबन्धो येपां विषयाणां, तेष्वेवास्य ज्ञानं 
भवति, नेतरेषु--इत्यतिग्रसज्ञाभावात्‌ । अत एवायस्कान्तमणि- 


६८२ सर्वेद्शेनसंग्रहे- 
कल्पा विषया अयःसधर्मकं चित्तमिन्द्रियप्रणालिकया5भिसंबध्यो- 
परञ्जयन्तीत्युक्तम्‌। 


अब यहाँ पर शंका हो सकती है कि अहंकार से उत्पन्न होने वाली इन्द्रियाँ 
तथा चित्त सर्वव्यापक है अतः सभी विषयों के साथ इनका सदा संबन्ध होता 
है । इस प्रकार तो सभी समय, सभी जगह, सभी चीजों का ज्ञान होने लगेगा । 
[ तात्पर्ये यह है कि चित्त और इन्द्रियों को fay माना जाता है । यदि चित्त 
को fag न मानकर अणु मानेंगे तो एक बार में अनेक विषयों के साथ संबन्ध 
नहीं हो सकेगा तथा एकाग्रता माननी पड़ेगी । जब एकाग्रता पहले से ही सिद्ध 
है तब योगशास्त्र में एकाग्रता के उपदेश की विधि व्यर्थ ही हो जायगी । इसीलिए 
चित्त को fay मानते हैं। दूसरे, यदि मन fag नहीं होता तो सुगंधित जल 
पीने में या बड़े-बड़े ge खाने में एक साथ ही जो दो इन्द्रियों के द्वारा अनुभूति 
होती है ( सुगंध-नाक, जल-जीभ; बड़े बडे--आँख, पुए-जीभ ) वह नहीं हो 
सकती । योगी लोग जो एक ही साथ अखिल पदार्थों का साक्षात्कार कर लेते 
हैं वह भी संभव नहीं हो पाता । योगियों का यह साक्षात्कार लौकिक प्रत्यक्ष 
ही है, अलौकिक नहीं । योग के द्वारा ज्ञान के प्रतिबन्धक कारण भर दुर कर 
दिये जाते हैं, नहीं तो यह साक्षात्कार सामान्य दृष्टि से ही होता है। इन्द्रियों 
को भी इसीलिए fag कहा गया है। यदि ये विभु नहीं होतीं तो योगी लोग 
देशान्तर में स्थित पदार्थों का साक्षात्कार वैसे करते ? यह दूसरी बात है कि 
इन्द्रियाँ अपनी वृत्तियों का लाभ निदिष्ट स्थान पर हो करती हैं। स्थानों के 
आधार पर इन्द्रियों को अणु कह देते हैं पर यह कहना केवल औपाधिक 
(Conditional ) है। इन्द्रियाँ सात्विक अहंकार से उत्पन्न होती हैं और 
अहंकार व्यापक है अतः इन्द्रियों को fay मानने में कोई अड्चन भी नहीं है। 
फल यह होगा कि मन ( चित्त ) और इन्द्रियों के व्यापक होने के कारण सभी 
विषयों का संनिकर्ष सदा होता रहेगा । चाहे योगी हो या अयोगी, सदा ही 
ज्ञान होता रहेगा । ] 


[ इस शंका का उत्तर है कि ] ऐसी बात नहीं है। सर्वव्यापक होने पर 
भी चित्त जिस शरीर में वृत्ति से युक्त(=विषय के आकार में परिणत) 
होता है उस शरीर के साथ जिन विषयों का सम्बन्ध होता है उन्हीं ( विषयों ) 
के साथ ही उस शरीर का ज्ञान-सम्बन्ध होता है, दूसरों के साथ नहीं--इस 
प्रकार अतिप्रसक्ति नहीं हो सकती । इसीलिए ( चित्त का परिणाम शरीर में 
ही होता है अन्यत्र नहीं, इसलिए.) चुंबक की तरह विषय Wear चित्त 
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को इन्द्रियरूपी प्रणाली ( माध्यम ) से संबद्ध करके उपरक्त करते हैं, ऐसा कहा 
गया है । ( देखिये--व्यासभाष्य ४१७ ) । 
तस्माच्चित्तस्य धर्मा वृत्तयो नात्मनः | तथा च श्रुतिः-- 

'कामः संकल्पो विचिकित्सा शद्वाश्रद्धा शृतिरश्ृतिहीधीभीरित्ये- 
qai मन एवः (Fo १।५।३ ) इति। चिच्छक्तेरपरिणा- 
मित्वं पञ्चशिखाचार्येराल्यायि--अपरिणामिनी भोक्तशक्ति- 
रिति । पञ्जलिनापि--'सदा ज्ञाताथित्तवृत्तयस्तत्प्रभोः पुरुष- 
स्यापरिणामित्वात्‌’ ( पात० यो० go ४।१८ ) इति । चित्त- 
परिणामित्वेऽनुमानशुच्यते-चित्तं परिणामि ज्ञाताज्ञातविषय- 
त्वात्‌ श्रोत्रादिवदिति । 

इसलिए वृत्तियाँ चित्त के धमं हैं, आत्मा के नहीं। इसके लिए श्रुति 
भी प्रमाण है--'काम ( इच्छा ), संकल्प ( 'यह नील है? इस प्रकार का 
ज्ञान ), सन्देह ( विचिकित्सा ), श्रद्धा ( आस्तिक बुद्धि ), अश्वद्धा, धेयं, अ घे यं, 
ast, बुद्धि (या ज्ञान) और भय, ये सभी मन ( Mind) ही हैं।' 
( बृहदारणयकोपनिषद्‌, १।५।३ )। पंचशिख आचार्ये ने चित्‌-शक्ति ( आत्मा ) 
का अपरिणामी होना बतलाया भी है--“भोक्तृशक्ति ( अर्थात्‌ आत्मा ) अपरि- 
णामी है! ( यो० go २।२० के भाष्य में व्यास द्वारा saga) । पतंजलि ने 
भी कहा है--[ चितु-शक्ति के विषय के रूप में ] चितवृत्तियाँ सदा ज्ञात रहती 
हैं, [चित्त के विषयभूत घटादि पदार्थों की तरह ज्ञात और अज्ञात दोनों ही 
नहीं रहती ], कारणा यह है कि उनका भोक्ता पुरुष परिणामी नहीं है' 
( यो० सू ० ४।१८)। चित्त को परिणामी मानने के लिए तो अनुमान दिया 
जाता है— 

(१) चित्त परिणामी है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्‍योंकि इसके विषय--घटादि- ज्ञात भी हैं, अज्ञात भी । (हेतु ) 

( ३) जिस प्रकार श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ हैं । ( दृष्टान्त ) 


(८ क. परिणाम के तीन भेद ) 


परिणामश्च त्रिविधः प्रसिद्धो धर्मलक्षणावस्थामेदात्‌ । 
घर्मिणथित्तस्य नीलाद्यालोचनं धर्मपरिणामः। यथा कनकस्य 
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कटकमुकुटकेयूरादि । धर्मस्य वर्तमानत्वादिलेक्षणपरिणामः । 
नीलाद्यालोचनस्य स्फुटत्वादिरवस्थापरिणामः । कटकादेस्तु 
नवपुराणत्वादिरवस्थापरिणामः । एवमन्यत्रापि यथासंभवं 
परिणामत्रितयमूहनीयम्‌ । तथा च प्रमाणादिवृत्तीनां चित्तधर्म- 
त्वात्तन्निरोधोऽपि तदाश्रय एवेति न किंचिदनुपपन्नम्‌ | 

परिणाम तीन प्रकार का प्रसिद्ध है-धर्मपरिणाम, लक्षणपरिणाम 
और अवस्थापरिणाम । जब धर्मी अर्थात्‌ चित्त नीलादि का साक्षात्कार ( नील 
के आकार में चित्तवृत्ति का परिणाम ) करता है तब उसे धर्मपरिणाम 
कहते हैं जेसे कनक के [ धर्मपरिशाम कटक ( कंगन ), कुण्डल, केयूर आदि 
हैं। [ अबस्थितधर्मी में एक धर्म का तिरोभाव होने पर दूसरे धर्म का 
आगमन होना धर्म-परिणाम है। चित्त के धर्मे इसकी अनेक वृत्तियां हैं जो 
बिषयों के आकार में रहती हैं। नील का साक्षात्कार करने पर जो नीलाकार | 
वृत्ति रहती है उसका तिरोधान होने पर दूसरे विषयों का साक्षात्कार करने पर 
उस दूसरे आकार की वृत्ति का प्रादुर्भाव होता है। कनक में कंगन के धमं 
का तिरोभाव हो जाने पर मुकुट के धमं का आगमन होता है। मिट्टी में पिंड 
का धर्म लुप्त होने पर घट-घम आता है आदि-आदि। योगशास्त्र भी सांख्य 
की तरह सत्कायंबाद को मान्यता देता है इसलिए इन धर्मों का विनाश या 
उत्पत्ति नहीं मान सकते । सभी धमं सदा वर्तमान रहते हैं। यही कारण है 
कि धर्मों का तिरोभाव और आविर्भाव कहते हैं-विनाश और उत्पत्ति 
नहीं । ] 

ad का वतमान होना आदि लक्षणपरिणाम है। [ जेसे धर्मी स्वरूप 
से सदा विद्यमान रहने पर भी विभिन्न धर्मों से युक्त होता है उसी प्रकार प्रत्येक 
धर्म सदा विद्यमान रहने पर भी भविष्यत्‌ , वर्तमान और भूत के रूप में 
विभिन्न लक्षणों से युक्त होता है। यही धर्म का लक्षणपरिणाम है। एक 
लक्षण छोड़कर धर्म दूसरे लक्षण से युक्त हो जाता है। धमं के समान ही ये 
लक्षण भी तिरोभूत या आविभूंत होते हैं अतः सत्कार्थवाद की रक्षा हो 
जाती है। ] 

नीलादि का साक्षात्कार करने में स्फुट होना आदि अवस्थापरिणाम 
है, कंगन आदि में नया, पुराना आदि होना ही अवस्थापरिणाम है । [ नील 
का साक्षात्कार वर्तमान के लक्षणपरिणाम में होने पर भी अवस्था के भेद से 
तारतम्य रख सकता है। कोई साक्षात्कार स्फुट हो सकता है कोई स्फुटतर, 
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कोई अस्फुट तो.कोई अस्फुटतर । उसी प्रकार कनक के धर्म-कटक में भी 
तारतम्य हो सकता है-कोई नवीन, तो कोई प्राचीन आदि। यह अवस्था- 
परिणाम क्षण-क्षण में होता है। अवस्थित लक्षण ही जब एक अवस्था 
छोड़कर दूसरी अवस्था में प्रवेश करता है तभी यह परिणाम होता है। ] 
इस प्रकार दूसरे स्थानों में भी यथासंभव तीनों परिणामों का अन्वेषण कर 
लेना चाहिए । इसी तरह प्रमाण आदि वृत्तियाँ ( योऽ qo १।६ ) चूँकि चित्त 
के घर्म हैं इसलिए इन वृत्तियों का निरोध भी चित्त पर ही आश्रित हैं-अतएव 
यहाँ पर कोई बात असमंजस में डालने वाली नहीं है। 


(९. योग का अर्थ वृत्तिनिरोध लेने पर आपत्ति ) 
नलु बृत्तिनिरोधो योग इत्यङ्गीकारे सुषुप्त्यादौ Prager 
दिचित्तवृत्तीनां निरोधसंभवाद्‌ योगत्वप्रसङ्ग: । न चेतद्युज्यते | 
क्षिप्ताद्ववस्थासु क्ञेशप्रहाणादेरसंभवान्निःश्रेयसपरिपन्थित्वाच्च । 
तथा हि--श्षिप्तं नाम तेषु तेषु विषयेषु क्षिप्यमाणमस्थिरं AT- 
मुच्यते । तमःसमुद्रे मग्नं निद्रावृत्तिमावितं मूढमिति गीयते । 
्षप्तादविशिषटं चित्तं विक्षिप्तमिति गीयते । 


अब यहाँ पर एक शंका हैकि जब आप योग का अर्थे वृत्ति का निरोध 
होना स्वीकार करेंगे तो सुषुत्ति आदि दशाओं में क्षित, मूढ तथा दूसरी चित्त 
बृत्तियों का निरोध तो होता ही है, अतः उन दशाओं को भी योग ही मान 
लेना पड़ेगा [ जिससे योग के उक्त लक्षण में अतिव्याप्ति-दोष उत्पन्न हो जायगा । 
faa की पाँच अवस्थायें हैं-क्षिम, मुढ़, विक्षिप्त, एकाग्र तथा निरुद्ध । agfa 
( Sound Sleep ) की दक्षा में faa और विक्षिप्त वृत्तियाँ नहीं रहतीं । 
उसी तरह जागृति की दशा में मूढ वृत्ति नहीं रहती है। बद्ध जीव में एकाग्र 
तथा निरुद्ध वृत्तियों का अभाव या fade सदेव बना रहता है। तो कया 
वृत्तियों के निरोध के कारण इन दक्षाओं को भी हम योग ही कह देंगे ? 
वृत्तिनिरोध का अर्थ आप कुछ वृत्तियो का ही निरोध लेते हैं, सभी वृत्तियों का 
नहीं । यदि ऐसा नहीं हो तो योग के रूप में मानी गयी संप्रज्ञात समाधि में 
अव्याप्ति होगी क्योंकि उसमें आत्मविषयक साच्विक वृत्ति का निरोध तो नहीं ही 
होता है। ] 

पुनः, उक्त दशाओं को योग मानना युक्तियुक्त भी नहीं है । क्षिप्त आदि 
अवस्थाओं में क्लेश की आत्यन्तिक निवृत्ति ( प्रहाण ) असंभव तो है ही, 
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साथ-साथ वे दशायें मोक्ष का विरोध भी करने वाली हैं। बह इस प्रकार है-- 
faa वह चित्त है जो विभिन्न विषयों में प्रवृत्त होने पर अस्थिर ( चंचल ) 
है। [ रजोगुण के आधिक्य के कारण यह चित्त बहिमुंख होकर विषयों में 
प्रेरित होता है । देत्यों और दानवों में ऐसा चित्त सदा ही साथ रहता है। ] 
तमोगुण के समुद्र में डूबा हुआ तथा निद्रावृत्ति से युक्त चित्त को मूढ़ कहते हैं । 
[ ऐसे चित्त में कृत्य और अकृत्य का विचार नहीं रहता तथा यह क्रोधादि 
डुगुंणों से भरा रहता है । wad और पिशाचों में प्रायः सदैव ऐसा चित्त 
रहता है। ] 

जो चित्त क्षि से विशिष्ट हो उसे विक्षिप्त कहते हैं। [ इस चित्त में 
सत्त्वगुण का उद्रेक होता है तथा यह दुःख के साधनों को त्याग कर सुख के 
साधक विषयों--जैंसे शब्द आदि में प्रवृत्त होता है। देवताओं में ऐसा चित्त 
सदा ही रहा करता है । यह चित्त किसी विशेष विषय के अनुसार कभी-कभी 
कुछ समय के लिए स्थिर भी हो जाता है। यों यह भी चंचल ही है। इसी 
विशेष का बराँन अब गीता के प्रमाण से करेंगे तथा इसकी स्वाभाविक 
चंचलता का उल्लेख योगसूत्र के आधार पर ही करने जा रहे हैं । ] 

बिशेषो नाम 
चञ्चलं हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवद्‌ दृढम्‌ ( गी ० ६।३४ ) 

इति न्यायेनास्थिरस्यापि मनसः कदाचित्कसम्रुद्‌भूतविषय- 
स्थैयसंभवेन स्थैर्यम्‌ । अस्थिरत्वं च स्वाभाविकं व्याध्याद्यनु- 
शयजनितं वा । तदाह--“व्याधिस्त्यानसंशयग्रमादालस्याविर- 
तिश्रान्तिदशेनालव्धभूमिकत्वानवस्थितत्वानि चित्तविक्षेपास्तेड- 
न्तरायाः V ( पात० Alo Zo १।३० ) इति | 

[ ऊपर कहा गया है कि क्षिपत से विक्षि में विशेषता होती है । ] अब उस 
विशेषता का अर्थ है स्थिरता । है कृष्ण ! मन बड़ा चंचल है, यह प्रमाथी 
{शरीर और इन्द्रियों में क्षोभ उत्पन्न करनेवाला ) है, बलवान्‌ ( जिसका 
निवारण अभिप्रेत विषय से किसी तरह भी न हो सके ) तथा हढ ( विषय- 
वासना रूपी दुर्ग में रहने के कारण अभेद्य) भी है।' (Ño ६३४) इस 
नियम से, विषयों को कभी-कभी स्थिर करना संभव होने के कारण, मन को, 
अस्थिर होने पर भी, स्थिर किया जा सकता है। ( विक्षिप्त में यही विशेषता 
है )। मन की अस्थिरता या तो स्वाभाविक है या व्याधि-आदि अनुशयों 
{ अनुबस्थों, qisa कर्मों के फलों ) से उत्पन्न होती है । इसे कहा है--'व्याधि 
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( Sickness ), स्त्यान ( Languor ), संशय ( Doubt), प्रमाद 
( Carelessness ), आलस्य ( Laziness ), अविरति ( Addiction 
to objects ), श्रान्तिदर्शन ( Erroneous perception ), अलब्बभूमि- 
कत्व ( Failure to attain some stage ) और अनवस्थितत्व ( Ins- 
tability ), ये चित्त के विक्षेप ( अस्थिर बनाने बाले ) हैं अतः ये योग के 
अन्तराय ( बाधक ) हैं ।' ( यो० qo १३० )। [ इन अन्तरायों का वर्णन 
अलग-अलग भी कर रहे हैं। उसके साथ ही पूर्वपक्ष का उपसंहार किया 
जायगा । ] 


तत्र दोषत्रयवेषम्यनिमित्तो ज्वरादिव्यांधिः । चित्तस्याक- 
मॅण्यत्वं स्त्यानम्‌ । विरुद्धकोटिद्वयावगाहि ज्ञानं संशयः । समा- 
घिसाधनानामभावनं प्रमादः । शरीरवाकचित्तगुरुत्वादप्रवृत्तिरा- 
लस्यम्‌ । विषयाभिलापोऽविरतिः । अतरिमस्तद्बुद्वि्रीन्तिदशे- 
नम्‌ । कङृतश्चिन्निमित्तात्समाधिभूमेरलाभोऽलव्धभूमिकत्वम्‌ | 
लब्धायामपि तस्यां चिचस्याप्रतिष्ठाऽनवस्थितत्वमित्यर्थः । 
तस्मान्न वृत्तिनिरोधो योगपक्षनिक्षेपमहतीति चेत्‌ | 

उनमें तीन दोषों ( वात, पित्त, कफ ) की विषमता से उत्पन्न ज्वरादि को 
व्याधि कहते हैं । चित्त का अकर्मण्य ( योगानुष्ठान के असमर्थ ) होना स्त्यान 
है। दो विरोधी विकल्पों के साथ सम्बद्ध ज्ञान संशय है। समाधि के साधनों 
की सावना ( प्राप्ति के लिए यत्न ) न करना प्रमाद है। शरीर, वाणी या मन 
के भारी होने से किसी काम में प्रवृत्ति न होना आलस्य है । [कफ आदि की 
बृद्धि से शरीर भारी हो जाता है । तामस पदार्थों के सेवन से वाणी भी भारी 
हो जाती है तथा तमोगुण के उद्रेक से चित्त भारी हो जाता है । ] विषयों की 
अभिलाषा रखना अविरति है। एक वस्तु में दूसरी वस्तु का ज्ञान कर लेना 
श्रान्तिदशोन है । किसी भी कारणा से समाधिभूमि ( मधुमती आदि किसी भूमि) 
को न पा सकना अलब्धभूमिकत्व कहलाता है । [ मधुमतो आदि भूमियों का 
बर्णन इसी दर्शन में आगे करेंगे । ] समाधि-भूमि को पा लेने पर भी उसमें चित्त 
का प्रतिष्ठित न होना अनवस्थितत्व है । यही सूत्र का अर्थ है । 

इसलिए ( faafe अवस्थाओं में वृत्ति का निरोध होने गर भी योग के फल 
के रूप में प्राप्त क्लेशहानि से निःश्रेयस-प्राप्ति हो सकने के कारण ) वृत्ति- 
निरोध को हम योग का लक्षणा नहीं मान सकते । 


a स्वदशनसंग्रहे- 
(९ क. समाधान ) 
Ae A, 
aa वोचः । हेयभूतक्षिप्ताद्यवस्थात्रये वत्तिनिरोधस्य योग- 
त्वासंभवे5प्युपादेययोरेकाग्रनिरुद्रावस्थयोबृत्तिनिरोधस्य योगत्व- 
संभवात्‌ । एकतानं चित्तमेकाग्रमुच्यते । निरुद्वसकलवृत्तिकं 
संस्कारमात्रशेषं चित्तं निरुद्धमिति भण्यते | 

ऐसा मत कहो । क्षित आदि तीन अवस्थायें त्याज्य हैं अतः उनके विचार 
से [ उनमें अतिव्याप्ति होने के भय से ] वृत्तियों के बिरोध को योग भले ही न 
मानें किन्तु जहाँ तक एकाग्र और निरुद्ध इन दोनों उपादेय अवस्थाओं का 
सम्बन्ध है, वृत्ति-निरोध को योग मानना ही पड़ेगा [ वास्तव में क्षिप्तादि 
अवस्थाओं में भी एकाध वृत्ति का निरोध हो जाने से हमें उन अवस्थाओं में योग 
के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं समझनी चाहिए । योग के लक्षण में जो चित्त 
वृत्ति-निरोध आया है उसका अथं है--द्रष्टा को अपने स्वरूप में आत्यन्तिक रूप 
से अवस्थित करा देनेवाला चित्तवृत्तिनिरोध या क्लेश, :कर्मादि का विनाशक 
चित्तवृत्तिनिरोध । ऐसी बात नहीं कि एक वृत्ति का निरोध हो जाने से योग हो 
गया और इस लक्षण पर दूसरी अवस्थाओं को भी हम योग कह दं । क्षित, मूढ़ 
या विक्षिप्त अवस्था में किसी वृत्ति का निरोध हो जाता है सही, परन्तु न तो 
उस निरोध से द्रष्टा अपने स्वरूप में अवस्थित ही हो सकता है और न ही वह . 
निरोध क्लेश आदि का विरोधी है। ] 

[ सत्त्वगुण से भर जाने पर ] जब चित्त किसी एक वस्तु में स्थिर हो जाता 
हे तप उसे एकाग्र अवस्था कहते हैं। जब चित्त की सारी वृत्तियाँ रुक जायें, 
केवल संस्कार भर ही शेष रहे तो उसे frag चित्त कहते हैं। [ये दोनों 
अवस्थायें योग के लिए उपादेय हैं अतः इनके विचार से योग चित्तवृत्ति का 
निरोध तो है ही। ] ह 

(१०. समाधि का निरूपण-इसके भेद ) 

स च समाधिदिंविधः--संग्रज्ञातासंप्रज्ञात भेदात्‌ । तत्रेकाग्र- 
चेतसि यः ग्रमाणादिवृत्तीनां बाह्मविषयाणां निरोधः स संप्रज्ञातः 
समाधिः । सम्यक्‌ परज्ञायतेऽस्मिन्‌ ्रकृतेविविक्ततया ध्येयमिति 

|| | यत्पत्तेः | स चतुर्विध: । सबितकोदिभेदात्‌ | समाधिनोम 
§ | भावना । सा च भाव्यस्य विषयान्तरपरिहारेण चेतसि पुनः 
पुननिवेशनम््‌ | 
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१ [योग के पर्याय के रूप में प्रसिद्ध ] यह समाधि दो प्रकार की है--संप्रज्ञात 
( जिसमें ज्ञान स्पष्ट हो) और असंप्रज्ञात ( जिसमें स्पष्ट ज्ञान भी न रहे )। जब 
एकाग्र अवस्था में आये हुए चित्त में बाह्य विषय अर्थात्‌ प्रमाण आदि वृत्तियों 
का निरोध हो जाय तब उसे संप्रज्ञात समाधि कहते हैं । इसकी व्युत्पत्ति 
( निवंचन ) है कि जिसमें ध्येय वस्तु प्रकृति से पृथक्‌ रूप में अच्छी तरह प्रज्ञात 
हो । इसके चार भेद हैं--सवितकं आदि ( = सविचार, सानन्द तथा सास्मित) । 
समाधि एक तरह की भावना है और इसका अभिप्राय है--भाव्य वस्तु ( जिस 
वस्तु का चिन्तन हो रहा वह वस्तु ) को दूसरे विषयों से बवाकर चित्त में 
बार-बार बेंठाना । [ स्मरणीय है कि सभी विषयों का निरोध हो जाने पर भी 
संप्रज्ञात समाधि में आत्मविषयक सात्विक प्रमाणवृत्ति रहती ही है। ] 


भाव्यं च द्विविधस्‌- ३श्वरस्तच्वानि च । तान्यपि RR- 
धानि जडाजडभेदात्‌ | जडानि प्रकृतिमहदहंकारादीनि चतुर्वि- 
शतिः | अजडः पुरुषः । तत्र तदा पृथिव्यादीनि स्थूलानि विषय 
Aaga पूर्वापराबुसंघानेन wedidadita च भावना 
प्रवतते स समाधिः सवितकेः । यदा तन्मात्रान्तःकरणलक्षणं 

७ iy 

क्षमं विषयमालम्व्य देशाद्यवच्छेदेन भावना प्रवर्तते तदा 
सविचारः | 

भाव्य वस्तु के भी दो भेद हैं--ईश्वर और तत्त्वसमुह । तस्वसमृह दो प्रकार 
के हैं--जड़ और अजड़ । प्रकृति, महत्‌, अहंकार आदि चौबीस जड़ पदार्थ हैं । 
पुरुष ( जीवात्मा ) अजड़ है । 

( १ ) सवितर्क समाधि वह है जब इन भाव्य वस्तुओं में से पृथिवी 
आदि स्थूल पदार्थो' को विषय के रूप में लेकर, पूर्व और अपर के क्रम का 
अनुसंधान करते हुए तथा शब्द और उनके अर्थ के उल्लेख की एकता दिखःते 
हुए कोई भावना प्रवृत्त होती है। [ वितर्क = स्थूल वस्तुओं का साक्षात्कार । 
इस साक्षात्कार की उत्पत्ति उस भावना से होती है जिसमें 'पहले सामान्य तब 
विशेष” या "पहले धर्मी तब घर्म? इस प्रकार पूर्वापर का क्रम खोजा जाता है । 
शरीर और इन्द्रियों में जो गुण दोष पहले से मुने गये हैं उन्हीं में यह्‌ क्रम 
खोजते हैं। यदि कोई विशेष पहले से सुने नहों गये हों, तब भी कोई बात 
नहीं--योग-बल से भावना के बिना भी साक्षात्कार हो जायगा । योगसूत्र में 
कहा गया है--तत्र शब्दार्थज्ञानविकल्पे: संकी सवितर्का ( १।४२) अर्थात्‌ 
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६६० सर्वेदशनसंग्रहे- 

शब्द, अर्थ और ज्ञान के भेदों से मिली हुई ( तीनों भिन्न पदार्थो' की जिसमें 
अभेद-प्रतीति हो ) सबितर्क समापत्ति होती है। सबितर्क में शब्द, अर्थ और 
ज्ञान का भेद बना ही रहता है कि यह गौ शब्द है, उसका यह अर्थ है तथा उन 
दोनों को प्रकाशित करने वाला एक ज्ञान है। इसमें स्थूल पदार्थों का ही ग्रहण 
होता है। ) 

(२) सविचार वह समाधि है जब्र तन्मात्र ( रूप, रस आदि ) तथा 
अन्तःकरण, इन सूक्ष्म पदार्थों को विषय बनाकर देश, काल आदि ( =निमित्त) 
के विचार से मिलकर भावना उतपन्न हुई हो । [ देश, काल और कार्य-कारण का 
अनुभव रखते हुए सूक्ष्म तन्मात्रों में शब्दादि भेदों से मिश्रित समापत्ति सविचार 
है । कायं-कारण का अनुभव इस रूप में होता है--सुक्ष्म पृथिवी का कारण 
है गन्धतन्मात्रःप्रधान पाँच तन्मात्र, इत्यादि । ] 

विशेष--स्थूल पदार्थ विषण्क साक्षात्कार के सवितर्क और निवितर्क दो 
भेद हैं जबकि सविचार और निविचार सूक्ष्म-पदार्थविषयक साक्षात्कार के भेद 
हैं। विशेष विवरण के लिए देखें --योगसूत्र ( १।४२-४४ ) । 

__ यदा रजस्तमोलेशानुविद्ध चित्त भाव्यते तदा सुखप्रका- 

शमयस्य सस्तस्योद्रेकात्सानन्दः । यदा रजस्तमोलेशान- 

भिभूतं शुद्धं सत्वमालम्बनीकृत्य या प्रवते भावना तदा तस्यां 

सखस्य न्यग्भावाितिशक्तेरुद्रेकाच सत्तामात्रावशेषत्वेन सास्मितः 
. Cr 

समाधिः । तदुक्तं पतञ्जलिना--वितकविचारानन्दास्मितारूपा- 

नुगमास्संग्रज्ञातः ( पात० यो० Fo १।१७ ) इति | 

(३) जब रजोगुण और तमोगुण के लेशमात्र अंश से युक्त चित्त की 
भावना की जाती है तब सुख और प्रकाश से निमित सत्त्व का उद्रेक होता 
है--यही सानन्द समाधि है। [ इस अवस्था में सच्व प्रबल रहता है और 

चिति-शक्ति दबी हुई रहती है। जिस प्रकार काल्पनिक राज्य में विचरण 

करते हुए ( Day dream या दिवास्वप्न देखते हुए ) मनुष्य को आनन्द 

आता है वही आनन्द इस समाधि में भी है। दुःख और मोह लेशमात्र रहते है; 
सुख ( सत्त्व ) प्रचुर मात्रा में रहता है। ] 

(४) जब रजोगुण और तमोगुण का लेश भी न रहे, वैसे शुद्ध सच्वगुण 

पर आधारित होकर भावना उत्पन्न हो तब उस सत्त्व के भी दब जाने से तथ! 

चिति-शक्ति के उद्रेक से केवल सत्ता का ही बचा रह जाना सास्मित समाधि 
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है। [ इस समाधि में ईश्वरस्वरूप तथा जोवस्वरूप दोनों को जड़ से पृथक्‌ 
करके देखते हैं। 'अहमस्मि' केवल यही आकार बचा रहता है। पहले 
जीवात्मा के विषय की अस्मिता होती है। उसके बाद उससे भी सुक्ष्म अस्मिता 
परमात्मा के विषय में होती है। यही चित्त की अंतिम भूमि है। इंसके बाद 
कोई ज्ञेय विषय रहता ही नहीं । ] 

पतंजलि ने इसे कहा है--'वितर्क, बिचार, आनंद और अस्मिता नामक 
स्वरूपों के संबंध से [ जो चित्त की वृत्तियों का निरोध होता है वह ] संप्रज्ञात 
समाधि होती है! ( यो० qo ११७ )। 

विशेष--माधवाचार्य ने योगसूत्र १।१७ की भोजवृत्ति से उपर्युक्त पंक्तियाँ 
ली हैं। चित्त की उपर्युक्त चार भूमियों (Stages) को क्रमशः मधुमती, मधुप्रतीका, 
विशोका तथा संस्कारशेषा कहते हैं । अब असंप्रज्ञात समाधि का निरूपण करते हैं । 

० c 
सर्ववृत्तिविरोधे त्वसंप्रज्ञातः समाधिः । नलु सवेवृत्तिनि- 
संप्रज्ञाते ९ 

रोधो योग इत्युक्ते संप्रज्ञाते व्याप्तिन स्यात्‌ । तत्र सञ्चप्रधा- 
नायाः सत्तपुरुषान्यताख्यातिलक्षणाया वृत्तेरनिरोधादिति चेत्‌- 
तदेतद्वातम्‌ । झ्रेशकमेविपाकाशयपरिपन्थिचित्तदृत्तिनिरोधो 
योग इत्यङ्गीकारात्‌ | 

किंतु जब सभी वृत्तियों का निरोध हो जाता है तब समाधि agaaa 
कहलाती है । यहाँ पर एक प्रश्न हो सकता है कि जब आप 'सभी वृत्तियों का 
निरोध होना योग है” ऐसा कहते,हैं तब तो संप्रज्ञात समाधि ( जिसमें कुछ ही 
वृत्तियों का निरोध होता है, अहंकार रह ही जाता है) इस लक्षण के अन्दर नहीं 
आ सकेगी । उस ( daaa समाधि ) में सत्त्व और पुरुष की पृथक्‌ प्रतीति 
का निर्देश करने वाली सत्त्वप्रधान [ प्रमाण ] वृत्ति का तो निरोध.नहीं हो 
हो पाता । किन्नु यह प्रश्न बिल्कुल निस्सार है क्योंकि बलेश, कर्म, विपाक 
और आशय के विरोधी के रूप में चित्त-वृत्ति-निरोध को हम योग मानते हैं। 
[ निरोध का अर्थ सभी वृत्तियों का निरोध ही नहीं है प्रत्युत जिससे क्लेशादि 
का विनाश हो । संप्रज्ञात समाधि में भी क्लेशादि का निरोध होता है अतः 
वहाँ भी चित्तवृत्ति-निरोध तो हुआ हो । ] 

( ११. पाँच प्रकार के क्लेश--अविद्या पर आपत्ति ) 
क्लेशाः पुनः पञ्चधा प्रसिद्धाः--अविद्यास्मितारागद्वेपा- 

मिनिवेशाः क्लेशाः ( पात० यो० go २।३ ) इति । 


सर्वदर्शनसंग्रहे- 

_ नन्वविद्येत्यत्र किमाश्रीयते ! पूर्वपदार्थप्राधान्यममक्षिक 
वतत इतिवत्‌ । उत्तरपदार्थप्राधान्यं वा राजपुरुष इतिवत्‌ । 
अन्यपदाथप्राधान्यं वा अमक्षिको देश इतिवत्‌ । 


क्लेश पाँच प्रकार के प्रसिद्ध हैं--'अविद्या ( एक वस्तु को दूसरे रूप में 
समझना ), अस्मिता ( चित्त और पुरुष को एक समझना ), राग ( विषयों की 
अभिलाषा ), द्वेष ( क्रोध ) तथा अभिनिवेश ( देह आदि से कभी वियोग न हो, 
इस प्रकार की मनोभावना )--ये क्लेश हैं” ( यो० Jo २।३ )। 
अब प्रश्न है कि 'अविद्या' शब्द में किस समास का अवलम्बन लेते हैं ? 
“अमक्षिकं ada’ ( मक्खियों का अभाव हो गया) इस समास की तरह क्‍या 
पूर्वपदार्थ की प्रधानता ( अव्ययीभाव समास ) मानते हैं ? [ 'अव्ययं विभक्ति” 
(aro qo २११६ ) से अभाव के ad में 'मक्षिकाणामभाव:' करने से 
“अमक्षिकम' बनता है। उसी तरह 'बिद्यायाः अभावः = अविद्या’ बनता होगा । 
अव्ययीभाव समास में पूर्वपदार्थ की प्रधानता होती है । ] अथवा “राजपुरुषः” 
की तरह उत्तर पदार्थ की प्रधानता ( तत्पुरुष समास) मानते हैं ? [ नन्‌ तत्पुरुष 
समास में इसका अर्थ होगा--किसी वस्तु के अभाव से विशिष्ट विद्या t 
राजपुरुषः = राजा के संबन्ध से युक्त पुरुष । उत्तरपदार्थं अर्थात्‌ पुरुष प्रधान 
है।] अथवा 'अमक्षिको देशः' ( वह देश जहाँ मक्खियाँ नहीं हैं) की तरह 
अन्य पदार्थं की प्रधानता ( बहुब्रीहि समास ) मानते हैं ? [ न मक्षिका यस्मिन्‌= 
अमक्षिको देशः । यहाँ अन्य पदार्थं अर्थात्‌ देश की प्रधानता है। उसी तरह 
'अविद्यमाना विद्या यस्याः सा अविद्या बुद्धिः’ यह अर्थं हो जायगा । ] 
तत्र न Wat) पूर्वपदार्थग्रधानत्वेऽविद्यायां प्रसज्यप्रतिषे- 
धोपपत्तौ क्लेशादिकारकत्वालुपपत्तेः | अविद्याशब्दस्य ख्रीलिज्ञ- 
त्वाभावापत्तेश्च। न द्वितीयः। कस्यचिदभावेन विशिष्टाया 
विद्यायाः क्लेश्ादिपरिपन्थित्वेन तद्वीजत्वानुपपत्तेः | 
पहला विकल्प [ कि यह अव्ययीभाव समास है | नहीं माना जा सकता। 
"अविद्या! शब्द में पूर्वपदार्थ की प्रधानता मानने पर प्रसज्य-प्रतिषेष की सिद्धि 
होगी । [ प्राप्ति के साथ :प्रतिषेध होना प्रसज्यप्रतिषेध है। जेसे--'अब्राह्मणः 
कहने से ब्राह्मण के अभाव की प्राप्ति होती है। 'अविदया' में विद्या की प्रसक्ति 


RER 


` होकर उसका अभाव प्रतीत होगा । विद्या के सहश किसी भावात्मक ( Posi- 


tive ) पदार्थ की प्राप्ति होनी चाहिए । किन्तु ऐसी बात यहाँ नहीं । केवल 
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अभाव ही तो प्रतीत होता है ! विद्या का अभाव ] क्लेश आदि को उत्पन्न नहीं 
कर सकता [ किन्तु अविद्या क्लेशादि उत्पन्न करती है । ] दुसरे, अव्ययीभाव 
समास में 'अविद्या' शब्द स्त्रीलिग नहीं रह सकता । [ “अव्ययीभावश्वः (पार 
Fo २।४।१८ ) सूत्र के अनुसार अव्ययीभाव समास केवल क्लीबलिग ही 
होते हैं। ] 

[ तत्पुरुष समास--नत्र माननेवाला ] दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं ही है। 
यदि किसी के अभाव से विशिष्ट ( Characterised ) विद्या को अविद्या 
कहते हैं ( = यदि राग, द्वेष, शोक, मोह आदि में से किसी एक के अभाव से 
युक्त ज्ञान ही अविद्या है) तो ऐसी अविद्या क्लेशादि का विनाश ही करेगी, उनका 
बीज ( उत्पादक ) नहीं हो सकती । [ इस समास में अविद्या = विद्या । और 
विद्या क्लेशादि को नष्ट ही करेगी, उत्पन्न नहीं । ] 


न तृतीयः । ननोड्स्त्यर्थानां बहुत्रीहिवा चोत्तरपदलो- 
पञ्चेति वृत्तिकारवचनानुसारेणाविद्यमाना विद्या यस्याः सा 
अविद्या बुद्धिरिति समासार्थसिद्धौ तस्या अविद्यायाः क्लेशादिबी- 
जस्वानुपपत्तेः । विवेक्रख्यातिपूर्वकसर्ववृत्तिनिरोधर्सपन्नायास्त- 
स्याः तथात्वभ्रसङ्गाच्च | 


[ अविद्या में बहुब्रीहि समास की भावना करने वाला ] तीसरा विकल्प भी 
ठीक नहीं है। वातिक के रचयिता ( कात्यायन ) का कहना है कि नग. ( अ, 
अन्‌ ) के बाद "होना? ( अस्ति, विद्यमान, वतमान ) के बाचक शब्दों का किसी 
दूसरे पद के साथ बहुव्रीहि समास होता है और [ पूर्व पद में प्रयुक्त शब्दों.में 
से | उत्तर पद का वैकल्पिक लोप भो होता है । [जैसे -'अधनः' में अविद्यमानं 
चनं यस्य स: विग्रह करते हैं, अ + विद्यमान ( लोपप्राप्त ) । विद्यमान और धन 
का समास हुआ है। ] तदनुसार, अविद्यमान है विद्या जिसकी वह अविद्या 
बुद्धि है । जब इस रूप में समास के अथं की सिद्धि करेंगे तो बह अविद्या केवल 
विद्यारहित बुद्धि होने के कारण, कोई भावात्मक पदार्थ न होने के कारण ] 
क्लेश आदि का कारण नहीं बन सकती । 


[ यदि कोई पूछे कि विद्याभाव को क्लेश का हेतु मानलें तो क्या दोष 
है? तो उसका उत्तर यह है--] वह बुद्धि ही क्लेश आदि का कारणा बन 
जायगी जो विवेक-ज्ञान ( प्रकृति और पुरुष के भेद का दर्शन ) कर लेने के बाद 
बुद्धि की सभी वृत्तियों के निरोध से संपन्न हुई है। 


६६४ सर्वदर्शनसंग्रहें- 


se चास्मितादीनां क्लेशानामविद्यानिदानत्वम्‌-- 
“अविद्या कषतरमुततरेषं प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌? ( पात० ate 
ao २४) इति। तत्र agad प्रबोधसहकार्यभावेनानभि- 
व्यक्तिः | तनुत्वं प्रतिपक्षमावनया शिथिलीकरणम्‌। विच्छिन्नत्वं 
बलवता क्लेशेनाभिभवः । उदारत्वं सहकारिसंनिधिवश्ञात्काये- 
कारित्वम्‌ । 


सूत्रकार ने अस्मिता आदि दूसरे क्लेशों को अविद्यामूलक ही माना है— 
“बाद के प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्न और उदार क्लेशो का क्षेत्र ( आधार ) अविद्या 
ही है? ( यो० go २।४ ) । [ पाँच क्लेशों में अविद्या को छोड़कर शेष अस्मिता, 
राग, द्वेष और अभिनिवेश ये चार बचते हैं। इन चारों में भौ प्रत्येक के प्रसुप्तादि 
चार-चार भेद हैं। इन सभी भेदों और अवान्तर भेदों की उत्पत्ति अविद्या से ही 
होती है । मणिप्रभा के अनुसार विदेह प्रकृति में लीन योगियों के क्लेश प्रमुप्त 
रहते हैँ--विवेकज्ञान न हो सकने के कारण क्लेश दग्ध नहीं हुए हैं और वे 
शक्ति ( Energy ) के रूप में अवस्थित हैं जिससे अन्त में फिर उठ सकते हैं। 
क्रियायोगियों के क्लेश तनु होते हैं। विषय का सेवन करनेवाले पुरुषों के क्लेश 
विच्छिन्न और उदार भी होते हैं। राम को जिस वस्तु में राग (विषयाभिलाषा) 
है उसमें द्वेष विच्छिन्न हो जाता है, राग उदार रहता है। जहाँ क्रोध उदार 
रहता है, वहाँ राग विच्छिन्न हो जाता है। ] 


उनमें प्रसुप्त क्लेश उसे कहते हैं जो प्रबोध ( जागृत ) करने वाले 
सहकारी के अभाव में अभिव्यक्त नहीं हुआ है। [ये क्लेश चित्तभूमि में हैं 
पर जगानेवाला न होने से अपना कारं नहीं करते हैं । इस प्रकार के क्लेश 
बालकों तथा प्रकृतिलय योगियों में होते हैं। ] तनु क्लेश वह है जो विरुद्ध 
( बलेशनाशक ] वस्तु की भावना (ध्यान) से शिथिल कर दिया गया हो 
[ जैसे उन योगियों का कलेश, जिनमें थोड़ी वासना बची हुई हो ]। क्लेश तब 
विच्छिन्न होता है जब किसी दूसरे अधिक बलवान्‌ क्लेश के ही द्वारा परास्त 
कर दिया गया हो [ जेसे द्वेष की अवस्था में राग विच्छिन्न हो जाता है और 
राग की अवस्था में द्वेष । ये दोनों हूँकि एक दूसरे के विरोधी हैं इसलिए एक 
ही साथ नहीं रह सकते । ] उदार क्लेश वह है जिसमें सहकारी के सामीप्य के 
कारण कार्य उत्पन्न करने की शक्ति हो जाय [ जैसे बद्ध जीवों में राग या द्वेष या 
किसी क्लेश का अधिक होना । ] 
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तदुक्तं वाचस्पतिमिश्रेण व्यासभाष्यव्याख्यायाम्‌-- 
६. प्रसुप्तास्तस्वलीनानां तन्ववस्थाश्च योगिनाम्‌ । 
विच्छिन्नोदाररूपाश्च क्लेशा विषयसङ्गिनाम्‌ ॥ 
A 
( तच्चवै० २।४ ) इति। 
e . 
दन्दरवत्स्वतन्त्रपदार्थद्यानवगमादुभयपदाथंग्रधानत्वं नाशङ्कि- 
तम्‌ । तस्मात्पक्षत्रयेषपि क्लेशादिनिदानत्वमविधायाः प्रसिद्धं 
हीयेतेति चेत्‌-- | 
इसे वाचस्पति मिश्र ने व्यासभाष्य की [ तच्ववेशारदी ] व्याख्या में कहा 
है--'तत्त्व में जो लीन हैं उनके क्लेश प्रसुप्त रहते हैं, योगियों के क्लेश तनु= 
अवस्था में रहते हैं तथा विषयसेवी पुरुषों के क्लेश विच्छिन्न और उदार रूप में 
रहते हैं ।' (ao वे० २।४ )। 
इन्द्र समास की तरह [ अविद्या-शब्द में:] ` दो स्वतंत्र पदार्थ न रहने के 
कारणा उभय पदार्थं की प्रधानता ( ae समास होने ) की भी शंका नहीं करनी 
चाहिए । इसलिए तीनों प्रकार से विग्रह करने पर अविद्या का वह प्रसिद्ध 
गुण जो कलेश आदि का उत्पादन करना है, वही खंडित होता है। 


(११ क. आपत्ति का समाधान ) 


तदपि न शोभनं विभाति | पयुदासञ्ञक्तिमाश्रित्याविद्या- 
PETE 
शाब्देन विद्याविरुद्धस्थ विपययज्ञानस्थाभिधानमिति - 
कारात्‌ । तदाह-- ठर 
७. नामधात्वर्थयोगे तु नेव नम्‌ प्रतिषेधकः । 
वदत्य्राह्मणाधर्मीवन्यमात्रविरोधिनो ॥ इति । 
R 
८, gA हि शब्दाथः सवे एव नः | 
तेन यत्र प्रयुक्तो यो न तस्मादपनीयते ॥ इति। 
ag भी अच्छा नहीं लगता क्योंकि पर्युदास-शक्ति का सहारा लेकर 
“अविद्या शब्द के द्वारा, विद्या के विरुद्ध रहने वाले विपयंयज्ञान ( मिथ्याज्ञान ) 
का अथं पुराने लोग स्वीकार करते हैं । [ निषेध की दो zard हैं--प्रसज्य और 
पर्युदास । प्रसज्यप्रतिषेध में निषेध की प्रधानता रहती है जेसे-अमक्षिकं वतंते 
= यहाँ मक्खी तक नहीं है, न पठति, आदि । पर्युदास-प्रतिषेध में भावात्मक 


६६६ सवेदर्शनसंग्रहे- 


पदार्थ की प्रधानता होती है । इससे सहश बस्तु का ग्रहण होता है--'अब्राह्मणो 
घावति' कहने पर, “ब्राह्मण के सहश कोई दूसरा व्यक्ति दौड़ रहा है” ag 
'भावात्मक ( Positive) अर्थ होता है। 'अविद्याः का अर्थ भी fear का 
अभाव! ( प्रसज्य ) न होकर 'मिथ्याज्ञान' ( पर्युदास ) है। ऐसा ही अर्थ प्राचीन 
aradi ने किया है। ] 
इसे कहा है-'( ७ ) नाम ( संज्ञा ) और धातु के अर्थ से संबद्ध होने पर 
नन्‌ निषेध नहीं करता । [ लिङ्‌ आदि प्रत्ययों के अथं से संयुक्त होने पर ही 
यह निषेवक होता है । इसे 'प्रसज्य' कहते हैं--प्रसज्यप्रतिषेधोयं क्रियया सह 
यत्र नन्‌ । जहाँ नन्‌ निषेध नहीं करता वहाँ वह पयुंदास अर्थात्‌ भेद का निर्देश 
करता है। ] 'अतब्राह्माण' शब्द में नब. केवल अन्य ( ब्राह्मणभिन्न पुरुष ) 
का तथा 'अधमं' शब्द में [ धमं के ] विरोधी अर्थ का निर्देश करता है। 
(८) हम लोगों को सारा शब्दार्थं वृद्ध ( प्राचीन ) पुरुषों के प्रयोग से जानना 
चाहिए । वृद्ध ने किसी शब्द का प्रयोग जिस अर्थ में किया है बह शब्द उस 
अर्थं से पृथक्‌ नहीं किया जाता ।' 
बाचस्पतिमिश्रैरप्युक्त--लोकाधीनावधारणो हि शब्दार्थयोः 
७, १“ 
संबन्धः । लोके चोत्तरपदाथप्रधानस्यापि नन उत्तरपदाभिधेयो- 
पमदकस्य तद्िरुद्धतया तत्र तत्रोपलब्धेरिहापि aed 
वृत्तिरिति । 
वाचस्पति मिश्र ने भी कहा है ( त० Fo RIY )-- शब्द और उसके अर्थ 
का संबन्ध लोक-प्रयोग के आधार पर ही निश्चित किया जाता है। लौकिक 
प्रयोग में [ तत्पुरुष समास में ] यद्यपि उत्तर पदार्थ की प्रधानता रहती है किन्नु 
नञ्‌ तत्पुरुष तो उत्तर पद के अथं ( अभिषेय ) का उपमर्दन ( अर्थात्‌ पर्युदास, 
भेद ) करके उस ( उत्तर पद के अर्थ ) के विरुद्ध रूप में, सर्वत्र, पाया जाता 
है । इसलिए यहाँ ( 'अविद्या' शब्द में ) भी [नन्‌ अपने उत्तरपदार्थ--विद्या 
के ] विरुद्ध ही प्रवृत्त हो सकता है।” [अविद्या=विद्या के विरुद्ध-> 
मिथ्याज्ञान । ] 
एतदेवाभिग्रेत्योक्तम--“अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्य- 
शुचिसुखात्मख्यातिरविद्या' ( पा? यो० सरू २५ ) इति । 
अतस्मिस्तद्बुद्धिविपर्यय इत्युक्तं भवति । तद्यथा- अनित्ये 
घटादी नित्यत्वाभिमानः । अशुचौ कायादौ शुचित्वप्रत्ययः | 
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९, स्थानाद्बीजादुपष्टम्भान्निष्यन्दान्निधनादपि । 
कायमाधेयशौचत्वात्पण्डिता ह्यशुचि fre: ॥ इति । 

इसी अभिप्राय से कहा गया है--“अनित्य, अशुचि, दुःख और अनात्मा में 
क्रमशः नित्य, शुचि, सुख और आत्मा का ज्ञान करना अविद्या है! ( पात० 
यो० qo २।५ ) । जहाँ कोई वस्तु नहीं है, वहाँ उस वस्तु का ज्ञान होना 
विपर्यय है-यही कहने का अभिप्राय है ( देखिये यो० go Us ) । [ अविद्या 
के ये चार अवान्तर भेद बतलाये जा रहे हैं--अनित्य में नित्य का ज्ञान, 
अपवित्र में पवित्र का, दुःख में सुख का तथा अनात्मा में आत्मा का । इसका 
उलटा भी संभव है--नित्य में अनित्य का आदि । वस्तुतः ये उपलक्षण हैं। 
इसी से पाप में पुण्य का ज्ञान आदि भी अविद्या ही है। अविद्या को विपर्यय 
भी कहते हैं क्योंकि दोनों में ही मिथ्याज्ञान होता है। 


वह ( अविद्या ) इस प्रकार है-घटादि अनित्य पदार्थो' के नित्व होने 
का विश्वास रखना, शरीर आदि अपवित्र पदार्थों को पवित्र समझना । [ अपवित्र 
वदार्थो' की सुची इस तरह है--स्थान के कारण ( मृत्रादि से युक्त माता के 
उदर से उत्पन्न होना ), बीज (शुक्र और रक्त रूपी उपादान कारण ) के 
कारणा, पोषक पदार्थ ( भुक्त अन्न और पीत रसादि) के कारण, निःसृत 
पदार्थं (excretion, पसीना, मल, मूत्रादि ) के कारणा तथा मृत्यु होने के 
कारण पंडित लोग शरीर को अपवित्र कहते हैं और इसीलिए [ स्नानादि के 
द्वारा ] शरीर में शौच (पवित्रता ) का आधान करते हैं।' [ ये कारण ऐसे 
हैं जो वेदपाठियों के शरीर को भी अपवित्र करते हैं अतः शौच का प्रयोग लोग 
करते हैं । ] 


“परिणामतापसंस्कारदुःखेर्गुणवृत्यविरोधाच& दुःखमेत्र सवं 
विवेकिनः? (पात ०यो० wo २।१५) इति न्यायेन दुःखे aF- 
न्दनवनितादौ सुखत्वारोपः । अनात्मनि देहादावात्मबुद्धिः । 
तदुक्तम्‌ 

१०. अनात्मनि च देहादावात्मबुद्विस्तु - देहिनाम्‌ | 

अविद्या तत्कृतो वन्धस्तन्नाशो मोक्ष उच्यते ॥ इति । 


* यो० qo में 'बृत्तिविरोधाच' पाठ है। अभ्यंकर ने मूलस्थ पाठ रखकर 
संगति बेठायी है । 


६६८ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


“चूँकि परिणाम-दुःख, ताप-दुःख और संस्कार-दुःख बना रहता है और 

साथ-साथ [ सच्वादि तीन ] गुणों की वृत्ति बिना विरोध के सर्वत्र होती है 

इसलिए विवेकशील पुरुषों के लिए सब कुछ दुःख ही दुःख है” (alo go 

२।१५ )। [amra व्यवहार में जो सुखद पदार्थ हैं विवेकी के लिए वे 

दुःखद हैं क्योंकि वह उन्हें विष मिले हुए स्वादिष्ठ अन्न के समान समझता है। 

जो सुख ऊपर से मिल रहा है वह तीन प्रकार के दुःखों का कारण बन जा 

सकता है। सुख का उपभोग करने से इन्द्रियाँ थक जाती हैं जिससे अंत में 
दुःख उत्पन्न होता है जिसे परिणाम-दुःख कहते हैं। सुखोपभोग के समय 

दूसरों को अधिक मात्रा में सुख का उपभोग करते देख कर ईर्ष्या होती है इसे 
तापदुःख कहते हैं। सुखभोग के संस्कार चित्त पर पड़ जाते हैं, हम उनका 
स्मरण करके उन्हें पाने का प्रयत्न करते हैं। उसके साधन यदि नहीं मिले तो 
दुःख होता है जिसे संस्कारदुःख कहते हैं। यही नहीं, सत्त्वादि गुणों की 
वृत्तियाँ (> सुख, दुःख और मोह ) किसी तरह का विरोध किये बिना ही आपस 
में मिलती हैं । इसलिए, सुख के साधन के रूप में स्वीकृत पदार्थ (वस्तु ) में 
रजोगुण की वृत्ति ( दुःख ) रहेगी ही । दोनों में कोई विरोध तो है नहीं । 
इसलिए विवेकी पुरुष भोग के सभी साधनों को दुःख ही समझते हैं । ] 

इस नियम से [ अविद्या के कारण ] लोग माला, चंदन, वेश्या आदि 
वस्तुतः दुःखद पदार्थों में सुख का आरोप करते हैं। [यह अविद्या है। ] 
फिर, देहादि जो आत्मा नहीं है, उसे आत्मा समझना [भी अविद्या ही है ]। 
इसे कहा है--'देह आदि आत्मा नहीं हैं किन्तु उन्हें देहधारी लोग जब आत्मा 
समझते हैं तो यही अविद्या है। इसी के कारण संसार का बंधन होता है और 
उसका नाश मोक्ष कहलाता है ॥ १० ॥' 


एवमियमविद्या चतुष्पदा भवति । नन्वेतेषु अविद्याविशेषेषु 
किंचिदनुगतं सामान्यलक्षणं वर्णनीयम्‌ । अन्यथा विशेषस्या- 
सिद्धेः । तथा चोक्तं भट्टाचायेः 
११. सामान्यलक्षणं मुक्त्वा RATAT लक्षणम्‌ । 

न शक्यं केवलं वक्तुमतोऽप्यस्य न वाच्यता ॥ इति । 
तदपि न वाच्यम्‌ । अतस्मिस्तदूबुद्विरिति सामान्यलक्षणाभि- 
धानेन दत्तोत्तरत्वात्‌ । 


इस प्रकार यह अविद्या चार प्रकार की है। अब कोई पूछ सकता है कि 


पातञ्जल-दशनम्‌ ६६६ 


अविद्या के इन भेदों में अनुगत ( बिद्यमान) कोई सामान्य लक्षण दें [ जिससे 
अविद्या का लक्षण हम जान सके ]। यदि ऐसा नहीं करेंगे तो अविद्या के भेदों 
की ही सिद्धि नहीं होगी । जैसा कि [ कुमारिल ] भट्ट ने कहा है--'सामान्य 
लक्षण को छोड़कर केवल विशेष ( भेदों ) का ही निरूपण कर देना संभव नहीं 
है, इसलिए यहाँ पर [अविद्या के] भेदों का ada भी नहीं किया जा 
सकता ॥ ११॥' 

ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए क्योंकि [ अविद्या का ] सामान्य लक्षण भी 
दिया गया है--“जहाँ वस्तु नहीं है, वहाँ पर उसका ज्ञान कर लेना [अविद्या है]' । 
इस लक्षण के द्वारा उत्तर मिल जाता है । 


( १२. अस्मिता, राग और द्वेष ) 


सत्तपुरुषयोरहमस्मीत्येकताभिमानोऽस्मिता । तदप्युक्तं- 
¢ 
“इग्दशनशकत्योरेकात्मतेवास्मिता/ ( पात० यो० go २६ ) 
~ सुखानुस्मृतिपूर्व 
इति । सुखाभिन्ञस्य कः सुखसाधनेषु तृष्णारूपो 
गधों राग; gaga तदनुस्मृतिपुरस्सरं तत्साधनेषु निवृ- 
fags: | तदुक्त--मुखानुशयी रागः (पात ° Ale Ao २७), 
“दुःखानुशयी द्वेष? ( पात० यो० wo २८ ) इति । 
सत्त्व ( चित्त, बुद्धि ) और पुरुष ( आत्मा ) के बीच 'मैं हैँ” ( अंहमस्मि ) 
इस रूप में एकता का बोध करना अस्मिता है। इसे भो कहा है--'हकशक्ति 
(दृष्टा, पुरुष, आत्मा ) और द्शेनशक्ति ( बुद्धि, करण ) दोनों में एकाकारता 
जैसा मान लेना अस्मिता है! (ate go २६ ) । [ अनात्मा को आत्मा मानने 
वाली अविद्या अस्मिता ( Egoism ) उत्पन्न करती है। अविद्या और 
अस्मिता में कुछ अन्तर है। अविद्या की अवस्था में बुद्धि आदि में सामान्य 
रूप से ‘ag’ की भावना रहती है किन्तु उसमें कहीं भेद भी रहता है, अभेद 
भी। परन्तु अस्मिता में आत्यन्तिक ( Perfect ) रूप से अभेद हो जाता है । 
एकता का भ्रम पूर्णा रूप से रहता है कि मैं ईश्वर हूँ, मैं भोगी हुँ इत्यादि । 
पुरुष अपरिणामी है, बुद्धि परिणामी । दोनों शक्तियाँ ( भोक्ता और भोग्य ) 
बिल्कुल पृथक्‌ हैं। परन्तु दोनों का अभेद ग्रहण कर लेने पर आपसी धर्मो का 
अध्यास होता है जिससे भोग ( Enjoyment ) होता है । ] 
जो पुरुष सुख से अभिज्ञ है वह सुख का स्मरणा करके सुख के साधनों की 
प्राप्ति के लिए तृष्णा करता है--उसकी उक्त प्रतीक्षा ही राग है। [ गर्धः: = 


सबेद्शीनसंग्रहे- 

प्रतीक्षा, तृष्णा, आशा, २/गृध्‌ तुल० “मा गृधः कस्य स्विद्‌ धनम्‌' ( ईशो० 
१।१) ] । दुःख से परिचित पुरुष दुःख का स्मरण करके जब दुःख के साधनों 
से निवृत्त होता है वही द्वेष है ऐसा ही पतंजलि ने कहा है--'छुख में निवास 
करनेवाला ( अनुशयी ) राग है? (ale सु० २७) तथा 'दुःख में निवास 
करनेवाला द्वेष है! ( यो० qo २।८ )। 

( १३. 'अबुशयी' शब्द की सिद्धि में व्याकरण का योग ) 


किमत्रालुशयिशब्दे ताच्छील्यार्थे णिनिरिनिवा मत्वर्थी पो5- 
भिमतः ? नाद्यः। 'सुप्यजातों णिनिस्ताच्छील्ये’ ( पाणिनि- 
Ho ३।२।७८ ) इत्यत्र सुपीति वर्तमाने पुनः सुव्ग्रहणस्योपस- 
` ग॑निदृत्त्थत्वेन सोपसगांद्धातोणिनेरजुत्पत्ते!। यथाक^चित्‌ 
तदङ्गीकारेऽपि 'अचो ङ्णिति’ ( पाणि० wo ७।२।११५ ) इति 
वृद्धिप्रसक्तावतिशञाय्यादिपदवत्‌ अनुशायिपदस्य प्रयोगप्रसङ्गात्‌ | 
यहाँ पर sea है कि 'अनुशयिन्‌' शब्द की सिद्धि केसे होती है-क्या 
ताच्छील्य के अर्थ में ( सुखमनुशेते, तच्छीलः सुखानुशयी ) णिनि प्रत्यय हुआ 
है ( अनु+/शीङ्‌+ णिनि) अथवा मतुप्‌ ( वह उसका है--सः अस्य 
अस्ति ) के अर्थ में (सुख का अनुशय अर्थात्‌ संबन्ध; वह जिसके पास है— 
सुखानुशयी ) इनि प्रत्यय हुआ है ( अनुशय + इनि--अत इनिठनौ, पा० 
Fo ५।२।११५ ) ? 

इनमें पहला विकल्प ( णिति मानने वाला ) ठीक नहीं । कारण यह हैकि 
'मुप्यजातौ णिनिस्ताच्छील्ये ( पा० qo ३।२।७८ ) अर्थात्‌ वह उसका शील या 
आदत है' इस अर्थ में जातिवाचक को छोड़कर किसी भी सुबन्त शब्द के 
उपपद में ( पुर्व में ) रहने पर घातु से शिनि प्रत्यय होता है [ जैसे उष्णं GER, 
तच्छीलः उष्णभोजी = जिसे बराबर गर्मागर्मं भोजन की आदत है। जो कभी- 
कभी गर्म भोजन करता है उसे उष्णभोजी नहीं कहेंगे । ] पहले से [ “सुपि स्थः” 
( ३।२।४ ) सूत्र से अनुवृत्त ] 'सुपि’ शब्द के adaa रहने पर भी प्रस्तुत सूत्र 
में जो सुपि' शब्द पुनः लिया गया है उसका अभिप्राय यही है कि उससे 'उपकषर्ग 
उपपद? की निवृत्ति हो, अतः उपसगंसहित धातु में णिनि प्रत्यय कीं प्राप्ति नहीं 
हो सकती । [ 'सुपि ea? (३।२।४) से 'सुपि' ase की अनुवृत्ति आगे के सुवं में 
होती है । उन सूत्रों में अलग से 'सुपि” कहने की आवश्यकता नहीं है । यदि किसी 
सूत्र (जैसे--'सुप्यजातौ०' में) ‘gf’ कहा गया तो कोई विशेष कारण है । वह 
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कारण क्या है ? बात यह है कि 'सत्सूद्विषद्रुहदुहयुजविदभिदच्छिदजिनीराजामुप- 
सगेऽपि क्विप’ (३।२।६१) इस लम्बे सूत्र से एक नया प्रकरण आरम्भ हो गया-- 
इस सूत्र में गिनाये गये धातुओं से सुबन्त के उपपद में होने पर तो प्रत्यय होते ही 
हैं (सुपि स्थः? से 'सुपि' की अनुवृत्ति करके) साथ-साथ उपसर्गे के उपपद में रहने 
पर भी प्रत्यय होते हैं । सुप्यजातौ' में इसी उपसर्गे की निवृत्ति करने के लिए 
‘af’ का पुनः प्रयोग हुआ है । ( ३।२।६१) से “सुपि उपसगें' दोनों की अनुवृत्ति 
होने लगी थी--दोनों की निवृत्ति साथ-साथ की गई और अभीष्ट 'सुपि' का प्रयोग 
क्रिया गया है । फलतः 'अनु+ शी + शिनि’ नहीं हो सकता । सोपसर्गक धातु 
से शिनि प्रत्यय नहीं होता । ] 
यदि किसी प्रकार इस शिनि को स्वीकार भी ate तो भी 'अचो ब्णिति” 
अर्थात्‌ नित्‌ या शित्‌ (जिस प्रत्यय में ज्‌ या ण का अनुबन्ध लगा हो) प्रत्यय के 
होने पर उसके पूर्वं के स्वरवरां ( अच्‌ ) को वृद्धि हो ( पा० Jo ७।२।११५ )-- 
इस सूत्र से वृद्धि की प्राप्ति होगी और 'अतिशायिन्‌' आदि शब्दों की 'अनुशायिन्‌ 
( अनुशायी )' शब्द का ही प्रयोग होता । [ अनु+ \/शी + णिनि = वृद्धि होने 
से; अनुशी + इन्‌ = आयादेश, अनुशायिन्‌ । तात्पयं यह है कि णिनि प्रत्यय से 
“अनुशयी? नहीं हो सकता । ] 

न द्वितीयः। “एकाक्षरात्कृतो जातेः सप्तम्यां च न तौ 
स्मृतौ’ इति तत्प्रतिषेधात्‌ | अत्र चानुशयशब्दस्याजन्तत्वेन कृद- 
न्तत्वात्‌ । तस्मादनुशयिशब्दो दुरुपपाद इति चेत्‌--नेतद्‌ 
भद्रम्‌ । भावानवबोधात्‌ । प्रायिकाभिग्रायमिदं वचनम्‌ । 

द्वितीय विकल्प ( इनि प्रत्यय तद्धित का मानें तो ) भी ठीक नहीं । कारण 
यह है कि निम्नलिखित कारिका के द्वारा इसका निषेध किया गया है--'ये 
दोनों प्रत्यय ( इनि = इन्‌ तथा ठन्‌ = इक; उदाहरण--दण्डी, दण्डकः ) 
एकाक्षर शब्द के बाद, कृदन्त शब्द के बाद, जातिवाचक शब्द के बाद तथा 
सप्तमी के ad में नहीं होते हैं” [ यह कारिका काशिका ( ५।२१।१५ ) में 

* “सुपि स्थः” में सुप्‌ का अथं उपसगंहीन सुप्‌ ( केवल ) है, 'सत्सुद्विष०' में 
उपसर्ग का पृथक्‌ विधान है। यदि 'सुपि स्थः' से सुपि लाते तो 'अनुशायी' 
आदि शब्दों में शिनि प्रत्यय नहीं होता । उपसगं से भी शिनि प्रत्यय हो अतः 
पुनः सुपि कहा है । उपसे होने पर णिनि होता भी है--अनुयायिवगँ; ( रघु० 
२।४ ), विसारि ada: ( माघ १।२ ), अनुजीविभिः ( किरा» १४) आदि । 
यह व्याख्या भाष्यसंमत है । 


७०२ सबेदर्शनसंम्रहे- 


उद्धृत है तथा वहाँ उसकी व्याख्या भी की गई है । मतुपू के अर्थ में होने वाले 
इन्‌ और ठन्‌ प्रत्ययों का वहाँ निषेध किया गया है । एकाक्षर शब्द से-स्ववान्‌ । 
खवांनु । कृदन्त से--कारकवान्‌ । जाति से-ल्व्याघ्रवान्‌ । सिहवान्‌ । सप्तमी 
के अर्थ में -( दण्डाः अस्यां सन्ति इति ) दण्डवती शाला । ] चूँकि अनुशय 
शब्द pea ( अनु -- शी + अचू--'ऐरच्‌' ३।३।५६ ) है क्‍योंकि अच्‌ प्रत्यय 
से बना है [ अत; उसमें इनि प्रत्यय नहीं हो सकता । ] इसलिए अनुशयी' 
शब्द की उपपत्ति कठिन है। [ अनुशायी या अनुशयवान्‌ बनाने में कोई आपत्ति 
नहीं है। ] 

किन्तु इस तरह संदेह करना उचित नहीं है क्योंकि आप लोग कारिका का 
भाव नहीं समझते हैं। यह कारिकास्थ वाक्य प्रायः ऐसा होता है? इसी 
अभिप्राय से दिया गया है । 


अत एवोक्तं वृत्तिकारेण--इतिकरणो विवक्षार्थः सर्वत्राभि- 
संत्रध्यते इति तेन क्कचिद्‌ भवति- कार्यी कार्यिकस्तण्डुली 
तण्डुलिकः इति । तथा च कृदन्ताञ्जतेश्च प्रतिषेधस्य प्रायिक- 
त्वम्‌ । अनुशयशब्दस्य कृदन्ततया इनेरुपपत्तिरिति सिद्धम्‌ । 
इसलिए ही काशिकावृत्ति के रचयिता ( जयादित्य ) ने कहा है--'[ तद- 
स्यास्त्यस्मिन्निति मतुप्‌ (५० Jo ५।२।९४) में’ ] इति शब्द विवक्षा का निर्देशक 
है और बाद के सभी सूत्रों में लगाया जाता है । | विवक्षा = लौकिक प्रयोग के 
अनुसार प्रत्मयों का विधान ] । इसलिए कहीं-कहीं होते हँ--कार्य ( क्र + ण्यत्‌ 
कृदन्त प्रत्यय ) + इनि = कारिन्‌ । कार्य + ठन्‌ = कायिक । agga ( जाति ) + 
इनि = तण्डुलिन्‌ । तण्डुल + ठन्‌ = तण्डुलिक ।' इससे पता लगता है saa 
और जातिवाचक से यह निषेध प्राथिक ( वेकल्पिक, विवक्षाधीन ) है । अनुशय 
शब्द कृदन्त है अतः इससे इनि प्रत्यय हो सकता है--यह सिद्ध हुआ । 


( १४. अभिनिवेश का निरूपण ) 
पूर्वजन्मानुभूतमरणदुःखानुभववासनाबलात्सवेस्य MNI- 
्मात्रस्या कृमेरा च विदुषः संजायमानः शरीरविषयादेमंम 
वियोगो मा भूदिति प्रत्यहं निमित्तं बिना प्रवतेमानो भयरूपोऽ- 
ARAT पञ्चमः क्लेशः। मा न भूवं हि भूयासमिति प्रार्थ- 
नायाः प्रत्यात्ममनुभवसिद्धत्वात्‌ | तदाह--“स्वरसवाही विदुषो- 
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` ऽपि तथा रूढोड्मिनिवेशः” ( पात० यो० ao २५ ) इति । 
ते चाविद्यादयः पश्च सांसारिकविविधदुःखोपहारहेतुत्वेन पुरुषं 
क्लिइनन्तीति क्लेशाः प्रसिद्धाः । 
पूर्व जन्म में अनुभूत मृत्यु के दुःख के अनुभव को वासना ( संस्कार, 
impression ) के कारण समी प्राणधारियों में-चाहे वे कृमि हों या 
विद्वान- सबों में उत्पन्न होने वाला, 'शरीर, विषय आदि से मेरा वियोग न 
हो” इस तरह बिना कारणा के भय के रूप में प्रवृत्त होने वाला पाँचवाँ क्लेश 
अभिनिवेश है । 'मैं कभी अतीत का विषय न बन जाऊ किन्तु सदा g इस 
तरह की प्रार्थना प्रत्येक पुरुष करता है जो अनुभव से सिद्ध है। इसे पतंजलि 
ने कहा है--'[ मरने का भय जो हर एक प्राणी में ] स्वभावतः बह रहा है 
और विद्वानों के लिए at dar ही प्रसिद्ध ( =z) है [ जैसा कि gal के लिए ], 
ag अभिनिवेश नाम का क्लेश है” ( पा० यो० go RIS )। 
अविद्या आदि ये पाँचों बलेश विविध सांसारिक दुःखों की प्राप्ति ( उपहार ) 
कराने के कारणा पुरुष को कष्ट देते हैं ( _/क्लिशू ) तथा प्रसिद्ध हैं । 
( १५. कमे, विपाक और आशय ) 
कर्माणि बिहवितप्तिषिद्वरूपाणि ज्योतिष्टोम्रक्महत्यादीनि | 
विपाकाः कर्मफलानि जात्यायुभोंगाः । आ फलविपाकाचिच्तभूमौ 
शेरत इत्याशयाः धर्मधर्मसंस्काराः। तत्परिपन्थिचित्तवत्तिनिरोधो 
योगः । निरोधो नाभावमात्रमभिमतम्‌ । तस्य तुच्छत्वेन भावः 
रूपसाक्षात्कारजननक्षमत्वासंभवात्‌। किंतु तदाश्रयो मधुमती- 
मधुप्रतीका-विशोका-संस्कारशेपाव्यपदेशयश्चित्तस्यावस्थाविश्ञेषः । 
निरुध्यन्तेऽस्न्मप्रमाणाध्याशचत्तवृत्तय इति व्युत्पत्तरुपपत्तेः | 
कर्मे विहित और प्रतिषिद्ध के रूप में [दो प्रकार के हैं जेसे-- ] ज्योति- 
ष्टोम ( विहित कर्म ) तथा ब्रह्महत्या ( प्रतिषिद्ध कमं ) आदि । कमं के फलों 
को विपाक कहते हैं। वे हैं-जाति (जन्म), आयु ( जीवन का समय ) 
तथा भोग ( सुख, दुःख और मोह उत्पन्न करनेवाले साधनों का प्रयोग )। फल 
के पूणंतः परिणत होने के समय तक जो चित्त की भूमि में अवस्थित रहत्ते 


हैं ( / शी) वे आशय हैं अर्थात्‌ ध्म और अधमं के संस्कार । 
चित्तवृत्ति का वह निरोध जो इन क्लेशो का विरोधी है । वही, योग है निरोध 


७०४ सर्वदशेनसंग्रहे- 


का यहाँ पर केवल “अभाव” अथे ही नहीं लिया गया है क्योंकि [ केवल अभाव 
अर्थ लेने से तो] निरोध स्वझ्पहीन हो जायगा तथा वह भावात्मक (Positive) 
साक्षात्कार ( =ष्येय का साक्षात्कार ) उत्पन्न करने में असमर्थं हो जायगा । 
इसीलिए निरोध से चित्त की उन अवस्थाओं का अर्थ लेते हैं जो उस ( अभाव ) 
पर आश्रित हैं तथा मधुमती, मधूप्रतीका, विशोका और संस्कारशेषा के नाम 
से पुकारी जाती हैं । “जिसमें प्रमाणादि चित्तवृत्तियाँ निरुद्ध कर दी जाती हैं 
ag निरोध है'--इस व्युत्पत्ति ( निरुक्ति ) से भी यही बात सिद्ध होती है । 

विरोष--संप्रज्ञात समाधि के चार अवान्तर भेद हम देख चुकते हैं। 
सवितं समाधि में चित्त की जो अवस्था होती है उसे मधुमती कहते हैं। 
सविचार समाधि में चित्त की अवस्था मधुप्रतीका, सानन्द में विशोका 
तथा सास्मित में संस्कारशेषा कहलाती है। ये अवस्थायें चूँकि भावरूप 
( Positive ) हें अतः ध्येय का साक्षात्कार आसानी से हो सकता है ! 

( १६. वृत्तिनिरोध के उपाय-अभ्यास और वैराग्य ) 
'अभ्यासवेराग्याभ्यां वृत्तिनिरोधः। तत्र स्थितो यत्नोऽ- 

भ्यासः॥ ( पात० Alo Fo १।१२-१३ )। वृत्तिरहितस्य 
चित्तस्य स्वरूपनिष्टः प्रशञान्तवाहितारूपः परिणामविशेषः 
स्थितिः । तं निमित्तीकृत्य यत्रः ` पुनः पुनस्तथात्वेन चेतसि 
निवेश ta Ñi “oe 
निवेशनमभ्यासः । “चमंणि द्वीपिनं हन्ति’ इतिवत्‌ निमित्तार्थेयं 
सप्तमीत्युक्तं भवति | 

अम्यास ( Exercise ) और वैराग्य ( Dispassion ) के द्वारा वृत्तियों 
का निरोध होता है । [ तुलनीय-अभ्यासवैराग्याभ्यां तन्निरोधः ( यो० qo 
१।१२ ) । चित्तं एक नदी की तरह है जिसका प्रवाह स्वभावतः विषयों की ओर 
जाता है । विषयों में दोष देखने से जो वैराग्य होता है उसी से चित्त की धारा 
रकती है। रुक जाने पर विवेक-दर्शन का अभ्यास करने से वह धारा विवेक 
मार्ग की ओर अभिमुख हो जाती है। इसी उपायद्वय से ध्येय वस्तु के आकार 
की वृत्ति का प्रवाह स्थिर तथा eg होता है। ] “इनमें से चित्त की स्थिति के 
विषय में यत्न करना अभ्यास है ।* ( यो० qo १।१३ )। जो चित्त [ राजस 
तथा तामस ] वृत्तियों से रहित हो गया है वह जब अपने रूप में अवस्थित 


हो शान्त होकर बहता है ( प्रशान्तवाही ) तब ऐसे परिणाम ( अवस्थान ) 
को स्थिति कहते हैं। उस परिणाम को निमित्त मानकर ( उसकी प्राप्ति के 


sea a 
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लिए ) यत्न किया जाता है अर्थात्‌ उस रूप में ही चित्त में बार-बार बेठाया 
जाता है यही अभ्यास है । [ 'स्थितौ' शब्द में | यहाँ सप्तमी विभक्ति 'चमंणि 
द्वीपिनं हन्ति' ( चमड़े के लिए बाघ को मारते हैं) इसकी तरह [ = निमित्ता- 
त्कमंयोगे' २।३।३ से ] निमित्त के अर्थ में हुई है--यही कहना है । 


िष्टानुश्रविकविषयविवृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌? 
( पात० यो० mo ११५ ) । ऐेहिकपारत्रिकत्रिषयादौ. दोषदः 
शेनान्निरभिलापस्य “ममेते विषया बञ्याः' 'नाहमेतेषां बयः 
A ७ A $ 
इति विमर्शो वेराग्यमित्युक्त भवति | 
‘eg विषयों ( स्त्री, अन्न, जल आदि ) तथा आतुश्रविक विषयों (वेदों में 
बतलाये गये स्वर्ग आदि ) से तृष्णा हटा लेने वाले व्यक्ति जब [ विषयों को 
अपने ] बश में कर लेने का बोध करते हैं तब उसे चेशाग्य कहते है (ato 
Go १।१५ ) । ऐहिक भौर पारलौकिक दोनों तरह के विषयों में दोष ( विनाश, 
परिताप, सातिशय, असूया आदि ) देख लेने के बाद जिस व्यक्ति में [ उन्हें 
प्राप्त करने की ] लालसा नष्ट हो गई हो तथा जब वह ये विषय मेरे ही वश में 
हैं' और 'मैं इनके वश में नहीं हूँ, इस प्रकार का. विचार करने लगे वह दशा 
वैराग्य कहलाती है। 
विशेष--वैराग्य की चार संज्ञाथे हैं--यतमान-संज्ञा ( रागादि के पाक के 
लिए यत्न करना), व्यतिरेक्संज्ञा ( पके हुए और पकाये जाते हुए कषायों मे 
भेद करना ), एकेन्द्रिय-संज्ञा ( पके हुए कषायों का मन में उत्सुकता के रूप में 
रहना ) तथा वशीकारसंज्ञा ( लौकिक तथा अलौकिक विषयों की उपेक्षा कर 
देता ) । इस प्रकार दोनों उपायों से चित्त की वृत्तियों का विरोध होता है । अब 
अभ्यास और वेराग्य की सिद्धि कैसे हो? इसके लिए क्रियायोग बतलाते हैं। 


( १७. समाघिप्रापति के लिए क्रियायोग ) 
समाधिपरिपन्थिक्हेशतनूकरणार्थं च समाधिलाभार्थ प्रथमं 
क्रियायोगविधानपरेण योगिना भवितव्यम्‌। क्रियायोगसंपादनेऽ- 
भ्यासवैराग्ययोः संभवात्‌ । तदुक्तं भगवता-- 
१२, आरुरक्षो्ुनेयोंगं कर्म कारणमुच्यते । 
योगारूढस्य तस्येव शमः कारणमुच्यते ॥ 
( गी० ६।३ ) इति । 
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सबेदर्शनसंप्रहे- 
समाधि के मार्ग में शत्रु को तरह रुकावट डालने वाले क्लेशों को क्षीण 
करने ( उनकी कार्यकरी शक्ति को समाप्त करने ) के लिए तथा समाधि की प्राप्ति 
के लिए, सबसे पहले योगी को क्रियायोग ( Practical concentration ) 
के विधान के अनुसार चलना चाहिए । क्रियायोग संपन्न होने पर ही 
अभ्यास और वैराग्य संभव हैं। इसे भगवान्‌ कृष्ण ने ही कहा है -'जो मुनि 
योग ( चित्तवृत्तिनिरोध ) षर आरोहण करने की इच्छा रखते हैं उनके लिए 
कर्म ( क्रियायोग ) ही साधन बतलाया गया है। यदि वही मुनि योगारूढ़ हो 
गया हो तब [ उसके ज्ञान के परिपाक के लिए ] शम ( सभी कर्मो से संन्यास 
लेना ) ही कारण कहा गया Bu ( गी० ६।३ )। 
विशेष--गीता में कृष्ण ने इसके बाद ही ares मुनि का लक्षण 
दिया है-- 
यदा हि नेन्द्रियार्थेषु न कर्मस्वनुषजते | 
सर्वेसंकल्पसंन्यासी योगार्ढस्तदोच्यते ॥ ( गी० ६।४ ) । 
अर्थात्‌ जब पुरुष न तो इन्द्रियों के विषयों में और न कर्मों में ही आसक्त होता है, 
जब वह सभी संकल्पों से संन्यास ले लेता है तभी ares कहलाता है। 


क्रियायोगश्रोपदिष्टः पतञ्जलिना- “तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणि- 
धानानि क्रियायोगः ( पात० यो० ae २।१ ) इति । तपः 
स्वरूपं निरूपितं याज्ञवल्क्येन 
१३. विधिनोक्तेन मार्गेण कृच्छरचान्द्रायणादिभिः । 
शरीरञोषणं प्राहुस्तपसाँ तप उत्तमम्‌ ॥ इति । 
प्रणवगायत्रीप्रसृतीनां मन्त्राणामध्ययनं स्वाध्यायः | 
क्रियायोग का उपदेश भी पतंजलि ने किया है--'तप, स्वाध्याय और ईश्वर” 
प्रशिधान ( परमेश्वर में सभी कर्मा को afa कर देना )-ये क्रियायोग हैः 
( यो० Fo २१ )। तप का स्वल्प याज्ञवल्क्य ते इस प्रकार निश्चित किया 
है--'विधिवाकयों के कथन के अनुसार FA, चान्द्रायण आदि ब्रतों के द्वारा 
जो शरीर का शोषण किया जाता है उसे ही तप॑स्याओं में सर्वोत्तम तप माना 
गया है ॥ प्रणव ( कार ), गायत्री आदि मन्त्रों का अध्ययन ( पारायण ) 
करता स्वाध्याय है । 
विशेष--$चछ एक व्रत है जिसके कई भेद हैं। उनमें प्राजापत्य नाम 
का कृच्छ बारह दिनों में संपन्न होता है। प्रथम तीन दिनों तक प्रातःकाल 
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भोजन करे, फिर तीन दिनों तक सायंकाल भोजन करे, उसके बाद तीन दिनों 
तक बिना मांगे जो मिले खा ले और अन्त में तीन दिनों तक कुछ न खाये । 
( मनु० ११।२११ )। चान्द्रायण व्रत चन्द्र की गतिविधि से एक महीने. में 
संपन्न होता है। शुक्लपक्ष की प्रतिपद्‌ को मोर के आडे के बराबर एक ग्रास 
(कवल ) खायें, द्वितोया को दो--इस क्रम से बढ़ाते जायें और पुरिमा के 
दिन पन्द्रह ग्रास ara | फिर कृष्ण पक्ष की प्रतिपद्‌ को चौदह ग्रास, द्वितीया 
को तेरह--इस क्रम से घटाते-घटाते अमावस्या को बिल्कुल उपवास करें । 
इसे यवमध्य चान्द्रायण कहते हैं क्योंकि यव के दाने के समान इसमें भोजन 
को मात्रा बीच में अधिक हो जाती है। जब कृष्णपक्ष की प्रतिपद्‌ से आरम्भ 
करके पूर्णिमा तक करते हैं तो उसमें बीच में उपवास का दिन पड़ता है । 
स्मरणीय है कि कृष्णपक्ष में भोजन कम करते जाना है, शुक्लपक्ष में बढ़ाते 
जाना है। इस तरह के दूसरे चान्द्रायण को पिपीलिकामध्य चान्द्रायण कहते हैं 
क्योंकि चींटी के बीच का भाग जैसे पतला होता है, वैसे ही भोजन को मात्रा 
बीच में कम करनी है। 
मंत्र शब्द का अर्थ है जिसके मनन करने से त्राण ( रक्षा ) हो । कल्पसुत्रों 

में मंत्रों की अगम्य शौर अचित्य शक्ति का वणान है। तुलसीदास ने भी कहा है। 

मंत्र महामनि विषय ब्याल के । 

मेटत कठिन कुअंक भाल के॥ ( रा० Fo मा० १।३१।५ yi 
अब योगशास्त्र की एक अलग शाखा--मंत्रशास्त्र--का विवरण प्रस्तुत करते हैं । 


( १८. मंत्र और उनका विवेचन ) 


ते च मन्त्रा दविविधाः--वेदिकास्तान्त्रिकाश्च । वैदिकाश्च 
द्विविधाः ग्रगीताः अप्रगीताश्च। तत्र प्रगीताः सामानि | 
अग्रगीताश्च द्विविधाः--छन्दोबद्वास्तद्विलक्षणाश्च । तत्र प्रथमा 
ऋचः, द्वितीया यजूंषि। तदुक्तं जैमिनिना--तिषामम्यत्रार्थवश्ेन 
पादव्यवस्था । गीतिषु सामाख्या । शेषे यजुःशब्दः ॥ ( जे० 
Ao २।१।३३-३५ ) इति 
ये मंत्र दो प्रकार के हैं--वेदिक और तांत्रिक । वैदिक मंत्रों के भी दो भेद 
हैं--प्रगीत ( गेय ) तथा अप्रगीत (अगेय) । प्रगीत मन्त्रं में साम आते हैं तथा 
अप्रगीत के दो भेद हैं--छन्‍्दों में बंधे हुए तथा छन्दों से भिन्त । छन्दो में बँवे 
इए वैदिक मंत्र ऋचायें हैं और छन्दों से भिन्न यजुष्‌ । इसे जेमिनि ने [ मोमांसा- 


७०८ सबदशेनसंग्रहे- 


सूत्र २।१।३३-३५ में | कहा है--'इन मंत्रों में ऋक वह है जहां [ वाक्य में] 
अर्थ के अनुसार चरणों की व्यवस्था होती है । गीतियों ( गान के प्रकारों ) में 
साम नाम दिया जाता है। अवशिष्ट मन्त्रों में (जहां न पादव्यवस्था हैन 
गान ही ) यजुः शब्द का प्रयोग होता है ।' 
तन्त्रेषु कामिककारणपरपशचादयगमेष ये ये बणितास्ते ता- 
न्त्रिकाः । ते पुनमेन्त्रास्त्रिबिधाः-खीपुनपुँसकभेदात्‌ । तदाह-+ 
१४, स्रीपुंनपुंसकत्वेन त्रिविधा मन्त्रजातयः । 
Ce 
दोमन्त्रा वह्विजायान्ता नमोऽन्ताः स्युनपुसकाः ॥ 
[सस्ते Ce 
१५७, शेषाः पुमांसस्ते शस्ताः सिद्धा वश्यादिकमेणि ॥ इति | 
dat ( शास्त्रों ) में अर्थात्‌ कामिक, कारणा, प्रपंच आदि आगमों Ñ faa- 
जिन मन्त्रों का वर्णन है वे तांत्रिक मन्त्र हैं । ये तांत्रिक मंत्र भी तीन प्रकार के 
है--स्त्रोलिंग, पुँजिग तथा नपुंसकलिंग । उसे कहा है--*स्रो, पुरुष और नपुंसक 
होते के कारण मन्त्रों की तीन जातियाँ हैं! जिनके अंत में स्वाहा' ( अग्नि की 
पत्नी ) शब्द रहे वे स्रीलिग हैं, जिनके अंत में नमः" शब्द है वे नपुंसक हैं तथा 
अवशिष्ट मंत्र पुरुष हैं, ये ही सबसे अच्छे हैं और वश्य आदि कर्मों में सिद्धिः 
प्राप्त हैं ।” 
विशेष--आगम शब्द का अक्षरार्थ इस प्रकार है-- 
आगतं पञ्चवक्त्रात्तु गतं च गिरिजानने | 
मतं च वासुदेवस्य तस्मादागममुच्यते ॥ 
आगम का लक्षण तंत्रों में इस प्रकार दिया गया है-- 
सृष्टिश्च प्रलयश्चैव देवतानां तथाचंतम्‌ | 
साधनं चैव सर्वेषां पुरश्चरणमेव च ॥ 
षट्कर्मसाधनं चेव ध्यानयोगइ्चतुविधः | 
सप्तभिलंक्षणेयुक्तमागमं तद्विदुर्बुधाः ॥ 
योगशास्त्र में मन्त्र के छह कर्मो का वणन भी है- शान्तिकर्म, aagi, 
स्तम्भनकर्मे, विद्वेषकमे, उच्चाटनकर्म तथा मारणकमे . । शारदातिलक का 
इलोक है-- 


PITS Ss rn ENN SR 


शान्तिवद्यस्तम्मनानि विद्वेषोच्चाटने तथा । 

मारणान्तानि शंसन्ति षट्कर्माणि मनीषिणः ॥! 
ब्रह्मवैवतंपुराण ( प्रश अ० ३७) Ñ अग्नि की पत्नी स्वाहा का उल्लेख 
है--'प्रकृति की कला से सभी शक्तियों के रूप में अभि की दाहिका शक्ति अपनी 


= ७०६ 


कामना करनेवाली उत्पन्न हुई । ग्रीष्मकाल में दोपहर के सूय को प्रभा को भी 
अभिभूत कर देनेवाली वह स्वाहा-सुन्दरी अग्नि की पल्ली हुई ।' 


( १८ क. मंत्रों के दस संस्कार ) 
जननादिसंस्काराभावेडपि निरस्तसमस्तदोपत्वेन सिद्धिहेतु- 


त्वात्‌ सिद्धत्वम्‌। स च संस्कारो दशविधः कथितः शारदा- 
तिलके 


१६. मन्त्राणां दश कथ्यन्ते संस्काराः सिद्धिदायिनः | 
निदोंवतां प्रयान्त्या ते मन्त्राः साधु संस्कृताः ॥ 
ऊपर मंत्रों को सिद्ध होना कहा है। यह इसलिए कि वे जनन आदि 
संस्कारों के अभाव में भी सभी दोषों से रहित हैं तथा सिद्धि प्रदान करते हैं । 
शारदातिलक में संस्कार के इन दस भेदों का वर्णान हुआ है--'मंत्रों के दस 
सिद्धिदाता संस्कार कहे जाते हैं । अच्छी तरह से संस्कृत ( संस्कारयुक्त ) कर 
दिये जाने पर ये मंत्र शीघ्र ही निर्दोष हो जाते हैं ॥ १६ ॥! 


१७. जननं जीवनं चेव ताडनं बोधनं तथा । 
अभिषेकोऽथ विमलीकरणाप्यायने पुनः ॥ 

१८, तर्पणं दीपनं गुप्तिदंशेता मन्त्रसंस्क्रियाः 
मन्त्राणां मातृकायन्त्रादुद्धारो जननं स्मृतम्‌ ॥ 

१९, प्रणवान्तरितान्कृत्वा मन्त्रवर्णाञ्जपेत्सुधीः | 
मन्त्राणेसंख्यया तद्वि जीवनं संप्रचक्षते ॥ 


| ये संस्कार हैं ] जनन, जीवन, ताडन, बोधन, अभिषेक, विमलीकरणा, 
आप्यायन, तर्पण, दीपन, गोपन--ये दस संस्कार मंत्रों के हैं। मातृकायंत्र 
( अक्षरों का बना हुआ यंत्र ) से मंत्रों का उद्धार करना जनन (Begetting) 
संस्कार माना गया है ॥ १७-१८॥ मंत्र के अक्षरों को प्रणव ( 3» कार ) 
से घेर कर ( बीच में प्रणव रखकर ) मंत्र के वों की संख्या के जितना जप 
करना चाहिए-इसे ही जीवन ( Vivifying ) कहते हैं ॥ १९ ॥ [ किसी 
मंत्र में जितने वणं ( अण ) हों जप की संख्या भी उतनी ही होगी । जेसे-- 
“नमः शिवाय” इस मंत्र में पाँच वर्ण हें तो इसका जप भी पाँच बार ही करना 
है। प्रत्येक अक्षर के बाद प्रणव देना है--<& न ॐ मः ॐ झि ॐ वा ॐ य 
Š इस तरह पाँच बार जप करें तो मंत्र का जीवन संस्कार हो जायगा । ] 


x 


७१० स्वेदशनसंग्रहे- 


विशेष- मातृकायंत्र aul का बना हुआ एक यंत्र ( Figure ) है 
जिसमें अक्षरों का न्यास या स्थापन होता है। मंत्र की प्राप्ति के लिए प्रत्येक 
तांत्रिक को यह यंत्र बनाना पड़ता है। यह चतुभुज होता है। शक्तिमंत्र के 
उद्धार के लिए कुंकुम से, विष्णुमंत्रोडार में चंदन से तथा शिवमंत्र के उद्धार में 
भस्म से स्वणं आदि के पात्र में बनाते हैं। क से लेकर म तक के पाँच वर्गो 
को क्रमशः पुर्व, आग्नेय, दक्षिण, नैऋत्य, पश्चिम में तथा अन्तःस्थ वर्णो को 
वायव्य में, ऊष्म वर्णो को उत्तर में और ल, क्ष को ईशान कोण में लिखे + 
इसी यंत्र से मंत्र के अक्षरों की भावना करें । 

२०, मन्त्रवणीन्समालिख्य ताडयेचचन्दनाम्भसा | 
प्रत्येकं वायुबीजेन ताडनं तदुदाहृतम्‌ ॥ 

विलिख्य a 
२१. विलिख्य मन्त्रवर्णास्तु aA: करवीरजेः । 
संख्यातेहेन्यात्तद्वोधनं 5 ७ 
मन्त्राक्षरेण संख्याते स्मृतम्‌ ॥ 
स्वतन्त्रोक्तविधानेन ~ Se 

२२. स्वतन मन्त्री मन्त्राणसंख्यया । 
अश्वत्थपछैमन्त्रमभिपिश्चेडिशुद्वये ॥ 
सचिन + ज्योतिमैन्त्रेण नि c 

२३. संचिन्त्य मनसा मन्त्र ज्योतिमेन्त्रेण निर्देदित्‌ । 
मन्त्रे मलत्रयं मन्त्री विमलीकरणं हि तत्‌ ॥ 

“मंत्र के वणो को लिखकर चन्दन-जल से उसे मारना चाहिए और हर 
एक बार वायुबीज (यं ) का उच्चारण करते र्हें- इसे ही ताडन संस्कार 
( Smiting ) कहते है ॥२०॥ मंत्र के वर्ण को लिखकर करवीर ( कनेर ) 
के फूलों से मंत्र के अक्षरों की जितनी संख्या हो उतने बार मारना चाहिए 
इसे बोधन ( Awakening ) मानते Sy २१॥ अपने तंत्र में कहे गये 
विधान के अनुसार मंत्र-साधक को मंत्र के aut की संख्या के जितने बार 
दोपल के पत्तों से मंत्र का अभिषेक ( Sprinkling ) शुदि के लिए करना 
चाहिए ॥ २२ ॥ मन में मंत्र का चिंतन करते हुए मंत्र-साधक को, ज्योति मन्त्र 
के द्वारा, मंत्र में विद्यमान तीनों मलों को जला देना चाहिए-यही विमलीकरण 
( Purification ) है॥ २३ ॥ [ ये तीन मल हैं--मायिक, कार्मेण और 


आनव्य ( अनवीनता, वृद्धता )। ये मल मंत्रों के लिग के अनुसार रहते हैं । 
ख्जीलिग मंत्रों में मायिक, एंल्लिग में कामण और नपुंसक में आनव्य । | 


२४. तारव्योमाग्रिमदुयुग्ज्योतिमेन्त्र उदाहृतः । 
कुशोदकेन जप्तेन प्रत्यणं प्रोक्षणं मनोः ॥ 


पातञ्जल-दर्शनम्‌ ७११ 


२५. वारिबीजेन विधिवदेतदाप्यायनं मतम्‌ । 
0 ७ तर्पणं 

मन्त्रेण वारिणा मन्त्रे THOT तर्पणं स्मृतम्‌ ॥ 

२६. तारमायारमायोगो मनोदीपनमुच्यते । 

जप्यमानस्य मन्त्रस्य गोपनं त्वप्रकाशनम्‌ ॥ 
तार ( 5 ), व्योम (ह), अभि (र), मनु (औ) [ तथा अनुस्वार ) से युक्त 
होने पर (> gt) ज्योतिर्मन्त्र बनता है। विधिपूर्वक जपे गये (जत) 
वारिबीज (=वं ) के द्वारा मन्त्र के ( मनोः ) प्रत्येक वण पर कुश से जल 
fagrar ( कुशोदकेन प्रोक्षणम्‌ ) आप्यायन ( Fattening ) संस्कार है । 
मंत्रयुक्त जल से मंत्र में तपण करना ( जल छोड़ना ) तर्पण ( Satisfying ) 
संस्कार है ॥ २४-२५॥ तार (>), मायाबीज (हों ) और लक्ष्मीबीज 
(श्रीं) से मन्त्र (मनु ) को संयुक्त करना दीपन ( Illuminating ) 


कहलाता है । जिस मंत्र का जप कना है, उस्ते प्रकाशित नहीं करना गोपन 
संस्कार ( Concealing ) है ॥ २६ n 


२७, संस्कारा दशमन्त्राणां सदतन्त्रेषु गोपिताः । 
यत्कृत्वा संग्रदायेन मन्त्री वाञ्छितमइ्नुते ॥ 
२८. रुद्धकीलितविच्छिन्नसुप्रशप्तादयोषपि च। 
A ` `A रेभिरुत्तमे 
मन्त्रदोषाः प्रणश्यन्ति संस्कारं रेभिरुत्तमेः ॥ इति । 
तदलमकाण्डताण्डवकल्पेन तन्त्ररहस्योद्घोषणेन | 
भन्त्रों के ये दस संस्कार सभी तन्त्रो में छिपाये गये हैं । संप्रदाय-ज्ञानपुर्वक 


( गुरु-शिष्य-परम्परा से जानकर ) जो मन्त्र-साधक इन्हें संपादित करता है वह 
अपने अभीष्ट फल की प्राप्ति करता है॥ २७ ॥ रुद्ध ( आदि, मध्य या अन्त में 


लं लं से युक्त ), कीलित, विच्छिन्न, सुप्त, शप्तादि सारे मन्त्रदोष इन उत्तम 
संस्कारों से नष्ट हो जाते हैं? ॥ २८ ॥% 


* तुलनीय--आदिमध्यावसानेषु भूबीजद्वन्दलाब्छित: । 
रुदमन्त्रः a विज्ञेयो भुक्तिमुक्तिविर्वाजत: n १ ॥ 
माया नमामि च पदं नास्ति यस्मिन्स कीलितः । 
मनोयंस्यादिमध्यान्तेष्वानिलं बीजमुच्यते ॥ २॥ 
संयुक्तं वा वियुक्तं वा स्वराक्रान्तं त्रिधा ga: । 
चतुर्धा पञ्चधा वाथ स मन्त्रश्छिन्नसंज्ञक; ॥ ३ ॥ 
त्रिवर्शों हंसहीनो यः gga: समुदाहृतः ॥ 

भूबीज=्लं । शप्त-किसी के द्वारा जिसकी शक्ति ag हो गई हो । 


e nipa A ane 


= सर्वदर्शनसंग्रहे- 
तो अकाण्ड ( असमय में ) ताण्डव-नृत्य की तरह यहाँ पर ATF 
रहस्य का व्याख्यान क्यों करें ? [ अपने प्रस्तुत प्रसंग पर चलें । ] 


( १९. ईश्वरप्रणिधान और क्रियायोग का उपसंहार ) 


ईश्वरप्रणिधाने नामाभिहितानामनभिहितानां च सर्वासां 
७ E ` 
क्रियाणां परमेश्वरे परमशुरो फलानपेक्षया समपणम्‌ । FAT 
सुक्तम्‌ ee 5 
२९, कामतोऽकामतो वापि यत्करोमि शुभाशुभम्‌ | 
तत्सर्व त्वयि विन्यस्तं त्वत्प़रयुक्तः करोम्यहम्‌ ॥इति। 
विहित या अविहित ( वेदिक या लौकिक )--सभो प्रकार के कर्मो को परम 
गुरु परमेश्वर में, फल की आशा बिना रखे हुए ही, समापित कर देना ईश्वर- 
प्रणिधान कहलाता है । इसीलिए यह कहा गया है--'किसी कामना से या बिता 
किसी कामना के जो शुभ या अशुभ कर्म मैं कर रहा हुँ, वह सब तुम्हें ( ईश्वर ) 
को समपित कर दे रहा हूँ क्योंकि तुम्हारे द्वारा ही प्रेरित होकर मैँ वे कर्म 
करता हूँ ।! 
क्रियाफलसंन्यासो5पि मक्तिविशेषापरपयोयं प्रणिधानमेव । 
फलानभिसंघानेन कमेकरणात्‌ । तथा च गीयते गीतासु 
भगवता 
कर्मण्ये e 
३०५ वाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 
> वरी फटहेतुभूर्मा e a ta 
मा 'कर्म ते सङ्गोऽस्त्वकमेणि ॥ 
(afte २।४७ ) इति । 
फलाभिसंघेरुपघातकत्वममिहितं भगवद्धि नींललकण्ठ भारती - 
A 
श्रीचरणः-- 
३१. अपि प्रयत्रसंपन्न॑ कामेनोपहतं तपः | 
न तुष्ये महेशस्य रवळीढमिव पायसम्‌ ॥ इति | 


क्रियाफल से संन्यास लेना (फल की आद्या न रखते हुए कर्म करना ) भी 
प्रणिधान ही है जिसे एक प्रकार की भक्ति भो कहते हैं। इसमें फल को आकांक्षा 
नहीं रखते हुए कर्म किया जाता है । भगवान्‌ कृष्ण ने गीता में ऐसा हो कहा 
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है--हे अर्जुन, तुम्हारा अधिकार केवल कर्म करने का है फल पाने का अधिकार 
कभी नहीं है । कर्म-फल की कामना से तुम कर्म मत करो और कर्म न करने में 
भी तुम अपनी रुचि मत दिखलाओ ॥ ३० ॥' ( गी० २।४७ )। 

[ इसके अतिरिक्त ] भगवान्‌ श्रीचरण नीलकण्ठ भारती जी ने कहा है कि 
आकांक्षा रखना हानिकारक भी है--'तपस्या यदि saagis भी को गई हो 
किन्तु किसी कामना से उपहत ( संयुक्त ) हो तो महेश्वर उससे संतुष्ट नहीं होते 
जैसे कुत्ते के द्वारा चाटा गया दूध [ तुष्टिकारक नहीं होता ]॥ ३१ ॥' 

( २०. क्रिया ही योग है--शुद्धा सारोपा लक्षणा ) 
सा च तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानात्मिका क्रिया योगसाधन- 
ada इति ख्रुद्रसारोपलक्षणावृत्त्याश्रयणेन निरूप्यते, 
यथायुरध्रुतमिति | 
शुद्धसारोपालक्षणा नाम लक्षणाग्रभेदः । मुख्यार्थबाधतद्यो- 
गाभ्यामर्थान्तरप्रतिपादनं लक्षणा। सा ह्विविधा--रूढिमूला 
प्रयोजनमूला च । तदुक्तं काव्यप्रकाशे-- 
३२. मुख्यार्थबाधे तद्योगे रूढितोऽथ प्रयोजनात्‌ । 
अन्योऽर्थो लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया ॥ 
( का० Fo RIS ) इति । 
तप, स्वाध्याय और ईश्वरप्रणिधान के रूप में जो क्रिया है वह योग का 
साधन है, इसलिए उसे योग भी कहते हैं । ऐसा निरूपण तभी हो सकता है 
जब शुद्धा सारोपा लक्षणावृत्ति की सहायता लें । जेसे इस उदाहरणा H— ‘ary: 
घृतम्‌' में आयुशब्द से आयु का साधन” यह लक्षित होता है, वैसे ही-'तपः 
स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोगः’ ( योऽ qo २।१ ) में योग शब्द से 'योग 
का सांधन' लक्षित होता है । ] 

शुद्धा सारोपा लक्षणा लक्षणा वृत्ति का एक अवान्तर भेद है । [ शुद्धा 
लक्षणा गौणी से भिन्न होती है। जो लक्षणा साहश्य संबंध के आधार पर है 
उमे गोणी कहते हैं जेसे-यह राजा सिंह है। यहाँ वीरता, करता आदि 
गुणों के कारणा सिंह के aea लगने बाले राजा में सिह शब्द का प्रयोग हुआ 
है। जिस लक्षणा का आधार area के अतिरिक्त कोई दूसरा संबंध हो उसे 
शुद्धा कहते हैं । प्रस्तुत प्रसंग में योग शब्द योग के साधन के अर्थ में प्रयुक्त 
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है । यहाँ लक्षणा कार्यकारण-भाव रूपी संबन्ध पर आधारित है । इसलिए शुद्धा 
लक्षणा है । सारोपा का भेद साध्यवसाना लक्षणा से होता है। विषय और 
विषयी में भेद करते हुए दोनों का उल्लेख करना आरोप है। जहाँ ऐसा आरोप 
हो वह सारोपा लक्षणा होतो है जैसे प्रस्तुत प्रसंग में योग विषयी है क्‍योंकि 
यही आरोप्य है, आरोप का विषय है तप आदि क्रियायें । क्रिया और योग दोनों 
का उल्लेख हुआ है । फिर भी भेद बना हुआ है। 'आयु घी है! में भी ‘arg का 
साधन घी है--इस तरह भेद बना हुआ है। “राजा सिंह है? यहाँ भी सारोपा ही 
है क्योंकि दोनों में भेद बना हुआ है। दूसरी ओर यदि राजा का उच्चारण न 
करके ‘ag fag’ ऐसा कहें तो यह साध्यवसाना लक्षणा हुई । साध्यंवसाना 
में केवल विषयी का ही उल्लेख होता है--विषयी का वाचक शब्द विषयवाचक 
शब्द को निगल जाता है। ] 


लक्षणा वह वृत्ति है जिसमें मुख्य अर्थ का बाध ( वाकय के शेष पदों के 
साथ अन्वय न हो सकना ) तथा उसके संबन्ध (योग ) के द्वारा दूसरे अर्थ 
का प्रतिपादन ati इसके दो भेद हैं--रूढ्मूलक तथा प्रयोजनमुलक । इसे 
काव्यप्रकाश में कहा है--'जहाँ मुल्य अर्थ ( Primary Meaning ) के 
साथ अन्वय न हो सके किन्तु उससे संबद्ध अर्थ का अन्वय हो, रूढि या प्रयोजन 
के कारण जहाँ पर दूसरा अर्थ लक्षित हो वह लक्षणा अर्थात्‌ शब्द की आरोपित 
क्रिया है ।' ( काव्यप्रकाश, २।९ ) । 


विशेष- “गङ्गायाँ घोषः? एक वाक्य है जिसमें “गंगा” शब्द का मुख्य अर्थं 
है--'एक नदी का जल” । किन्तु बाधित हो जाता है--जल में घोष ( ग्वालों 
की बस्ती ) नहीं रह सकता । इस प्रकार वाक्य में "गंगा? के मुख्य अर्थ का 
अन्वय होना असंभव है, इसे ही बाधं कहते हैं । अब उस मुख्यार्थं का योग 
( संबन्ध ) तट के साथ है । अतः गंगा का gerd 'जल' बाधित होकर अपने 
से संबद्ध एक दूसरे अर्थ 'तट' का बोध करा देता है--यही बोध लक्षणा है। 
यद्यपि लक्षणा मुख्य वृत्ति नहीं है तथापि किसी प्रयोजन से इसकी सहायता लेते 
है। 'गङ्गायां घोषः में ही यदि लक्षणा को छोड़कर मुख्यार्थं तट शब्द का ही 
प्रयोग कर दें--'गज्भातदे घोषः! करें तो इस वाकय से गंगा के तीर पर स्थित 
घोष में शीतलता और पवित्रता की प्रतीति सामान्य रूप से हो तो जायगी, 
परन्तु इन गुणों के अतिशय ( Fxcellence ) का ata नहीं होगा । जब 
“गंगा में घोष है! कहते हैं तथा तीरका बोध गंगा से ही कर लेते हैं, तो शीतलता 
और पवित्रता के अतिशय का भी बोध होता है। जो चीज गंगा में ही रहेगी 
ag कितनी शीतल और पवित्र होगी । इसी गुणातिशय के बोध के लिए (प्रयोजन 


“MR 


| 


७१५ 


से) 'गज्ञायां घोषः' कहा गया है। इसे प्रयोजनमूलक लक्षणा कहते हैं। 
कभी-कभी लक्षणा बिना किसी प्रयोजन के ही लौकिक प्रसिद्धि ( रूढि ) के 
आधार पर ही दे देते हैं। इसे रूढिमूलक लक्षणा कहते हैं जेसे--'कमंणि 
कुशलः' | कुशल शब्द का मुख्य अर्थ है--कुश लाने वाला । लेकिन इस मुख्यार्थ 
का अन्वय उक्त वाक्य में नहीं हो सकता । अतः उससे संयुक्त अर्थे की कल्पना 
होगी । लोक में ‘gua’ शब्द निपुण के अथं में रूढ हो गया है। लक्षणा से 
उसका यही अर्थ लेंगे। कमंणि कुशलः = कमंणि निपुण: । दोनों का अर्थ एक 
ही है, कुछ अधिक अर्थ की प्रतीति नहीं होती । इसलिए रूढिमूलक है । प्रयोजन- 
मूलक लक्षणा में अधिक अर्थ की प्रतीति होती है--गंगा में घोष और गंगातट 
पर घोष दोनों एक नहीं हैं। जो विशेषता पहले वाकय में है वह प्रयोजन है । 
रूढिपुलक लक्षणा अभिधा के समान ही होती है । 

लक्षणा एक व्यापार है जो शब्द का नहीं होता, मुख्य अर्थ का ही होता 
है। अर्थ के द्वारा शब्द पर यह व्यापार केवल आरोपित होता है। इसीलिए 
कहते हैं कि गंगा-शब्द लक्षणा ( या अर्थ ) के द्वारा तीर का बोध कराता है। 


यच्छब्देन लक्ष्यत इत्याख्याते गुणीभूतं प्रतिपादनमात्रं 
परामृश्यते । सा लक्षणेति प्रतिनिदिंश्यमानापेक्षया तच्छब्दस्य 
* a 
खीलिङ्गस्वोपपत्ति; । तदुक्तं केयटेः--निर्दिश्यमानप्रतिनिर्दि- 
इयमानयोरेक्‍्यमापादयन्ति स्वनामानि पर्यायेण । तत्तल्लिङ्गमु- 
पाददत इति । 

[ काव्यप्रकाश की उपर्युक्त कारिका की दूसरी पंक्ति में विद्यमान ] ‘aq’ 
शब्द के द्वारा 'लक्ष्यते” ( लक्षित होता है) इस आख्यात-पद (क्रिया Verb ) 
में गौणरूप से रहने पर भी प्रतिपादन अर्थ का बोध होता है । [ नैयायिकों का 
मत है कि जैसे 'पाचक' शब्द में प्रत्यय (aga) के अर्थ की प्रधानता है वैसे 
ही 'पचति”, 'पच्यते' आदि क्रियापदों में भी प्रत्यय ( तिप्‌ , त आदि) के अर्थ की 
ही प्रधानता होती है। धात्वथं प्रत्ययाथं का विशेषण है । 'लक्ष्यते' यह क्रिया- 
पद है जिसमें लक्ष्‌-धातु का ad है 'प्रतिपादन' यह arad प्रत्ययार्थे का 
विशेषण होने के कारण गौण हो गया है किन्तु 'यत्‌' शब्द के द्वारा इसी गौणाथं 
“प्रतिपादन? का बोध होता है, उससे विशिष्ट प्रत्ययार्थं का बोध नहीं कराता । 
प्रतिपादित अर्थ को लक्षणा नहीं कहते हैं, प्रतिपादन ही लक्षणा है । यह दुसरा 
प्रश्‍न है कि वैयाकरण लोग क्रियापद में sad ( घात्वर्थ ) की ही प्रधानता 
मानते हैं तथा उस मत से 'प्रतिपादन' अर्थ गौण नहीं होगा । ] 
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[ अब यह कहा जा सकता है कि 'यत्‌-तत्‌' शब्दों में एक ही अर्थ बदलने 
का नियम है। यदि ‘aa’ के द्वारा प्रतिपादन का अर्थेबोच होता है तो ‘aq’ 
के द्वारा भी वही काम होता चाहिए- फलतः 'तत्‌ लक्षणा' कहना चाहिए, 
“सा लक्षणा? ( स्रीलिग ) नहीं । इसका उत्तर देते हैं-- ] 'सा लक्षणा' (वह 
लक्षणा है ) यहाँ पर विधेय ( प्रतिनिदिश्यमान, Predicate ) के अनुसार 
तत्‌ शब्द की स्त्रीलिंग के रूपल्‍में सिद्धि होती है। [ar उद्देश्य है 'लक्षणा' 
विधेय । दोनों एक ही लिंग में रहेंगे, अतः “तत्‌' का AET 'सा' रखा गया है।] 


इसे कैयट ने [ महाभाष्य के प्रथम आह्लिक के आरंभ में शब्द के स्वरूप- 
बिचार वाले अंश की टीका करते हुए | कहा aster और fada दोनों में 
एकता का प्रदशन करने वाले सर्वनाम ( यत्‌, तत्‌, किम्‌ आदि ) पर्याय अर्थात्‌ 
विकल्प (पारी-पारी) से किसी लिंग का ग्रहण करते हैं । [ महाभाष्य में वाक्य है- 
“अथ गौरित्यत्र कः शब्दः ? कियत्तस्सास्ताला ङ्कलकङुदखुरविषारयर्थेहपं स शब्द: । 
दूसरी पंक्ति की व्याख्या में ही केयट का उक्त कथन है। जब यतु और तत्‌ का 
संबन्ध नित्य है तब यत्‌ को नपुंसकलिग में और aq को qfar में (सः) लिखना 
कहाँ तक ठीक है ? विधेय “शब्दः” है अतः उद्देश्य (तत्‌) पुलिंग में ही रखा गया 
है। यद्यपि ‘aq’ शब्द उद्देश्य (aq) का परामर्श करता है किन्तु यह कोई 
जलरी नहीं कि वह उद्देश्य के लिग के अनुसार चले । विधेय ( शब्दः ) के लिंग 
के अनुसार चलने पर भी कोई हानि नहीं। इसीलिए नागेश ने भी उदाहरण 
दिया है--शैत्यं हि यत्सा प्रकृतिर्ज्स्य । अन्य उदाहरण--“योऽसौ पुत्रः स 
zag अथवा ‘alsa पुत्र: AR । उसी प्रकार--'यत्‌ लक्ष्यते सा लक्षणा” । | 
4 vs ५? इट 
तत्र 'कर्मणि कुशलः? इत्यादि रूढिलक्षणाया उदाहरणम्‌ । 
कुशाह्लाँतीति व्युत्पच्या दभोदानकतेरि यौगिकं कुशलपदं विवे- 
चकत्वसारूप्यात्प्रवीणे प्रवतेमानमनादिवृद्वव्यवहारपरम्पराुपाः 
तित्वेन अमिधानवत्प्रयोजनमनपेक्ष्य प्रवतेते | तदाह-- 
निरूढा लक्षणाः काशचित्सामरथ्यादभिधानवत्‌। (त०बा०) इति | 
उनमें 'कम में कुशल है' इत्यादि रूढ़ि लक्षणा के उदाहरणा हैं। [ कुशल' 
शब्द की ] व्युत्पत्ति होती है-कुश+ ला (कुश लाने वाला )। इससे यह 
यौगिक ‘gaa’ शब्द दर्भ (कुश) लानेवाले के अर्थ में (मुख्य अर्थ में) रहकर भी, 
विवेचक ( योग्य, विवेकी ) होने के साधम्यं के कारण 'प्रवीण' के अर्थ में प्रवृत्त 
होता है । [ कुश लाने में बड़े विवेक की आवश्यकता है--उसे देखना पड़ता है 
कौन कुश है, कौन सामान्य घास । निपुण व्यक्ति भी विवेकी होता है । दोनों में 
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विवेक का धमं समान है इसलिए कुशल का अर्थ निपुण हो गया । ] इस अर्थ की 
प्रवृत्ति, बिना किसी प्रयोजन की अपेक्षा रखे ही, होती है। अनादि काल से वृद्ध- 
व्यवहार की परंपरा में पडे रहने के कारण [ यह अर्थ ] अभिधान ( वाच्यार्थ 
प्रकट करने वाली शक्ति या अभिधा ) के समान [ रूढ़ हो जाता है। ] इसे ही 
[कुमारिल ने तन्त्रवातिक में ] कहा है--'रूढिमूलक लक्षणायें प्रायः ( काञ्चित्‌ ) 
प्रसिद्धि के कारण अभिधान ( वाच्याथं ) की तरह ही हो जाती हैं ।' 


तस्माद्रूढिलक्षणायाः प्रयोजनापेक्षा नास्ति । यद्यपि प्रयुक्तः 
शब्दः प्रथमं मुख्यां प्रतिपादयति, तेनार्थेनार्थोन्तरं लक्ष्यत 
इत्यर्थधमोऽयं लक्षणा, तथापि तत्प्रतिपादके शब्दे समारोपितः 
सञ्शब्दव्यापारः इति व्यपदिइयते । एतदेवाभिम्रेत्योक्त-लक्ष- 
णारोपिता क्रियेति । 


इसलिए रूढलक्षणा को प्रयोजन की अपेक्षा नहों रहती । यद्यपि यह ठीक 
है कि प्रयुक्त होने बाला शब्द पहले मुख्य अथं का प्रतिपादन करता है और 
उसी मुख्यार्थ से यह दूसरा अर्थ लक्षित होता है इसलिए अर्थ का यह धर्म ही 
लक्षणा है [ शब्द का नहीं ]; फिर भी dfs मुख्यार्थं के प्रतिपादक शब्द पर 
ही इसका आरोप होता है अतः यह शब्द का ही व्यापार है--ऐसा | आलंकारिक 
विधि से ] कहते हैं। इसी अभिप्राय से कहा गया है--'लक्षणा” शब्द का वह 
व्यापार है जो आरोपित किया जाता है । [ रूढिमूलक लक्षणा की विवेचना 
करने के बाद अब प्रयोजनमूलक लक्षणा के भेदों तथा उनमें प्रत्येक के उदाहरण 
का उल्लेख करते हैं । ] 


(२० क. प्रयोजनमूलक लक्षणा ) 


प्रयोजनलक्षणा तु षड्विधा- उपादानलक्षणा लक्षण- 
लक्षणा गोणसारोपा गौणसाध्यवसाना शुद्धसारोपा शुद्धसाध्य- 
वसाना चेति । कुन्ताः प्रविशन्ति, मञ्चाः क्रोशन्ति, गौवाहीकः, 
गौरयम्‌ , आयुधेतम्‌, आयुरेवेदम्‌- इति यथाक्रममुदाइरणानि 
ः द्रष्टव्यानि | 


प्रयोजनमुलक लक्षणा के छह भेद हैं जिनके उदाहरण भी क्रमशः देख 
लिये जायँ-- 


= सबेदरशनसंम्रहे- 


(१ ) उपादानलक्षण। (Inclusive Indication )— कुन्ताः 
प्रविशन्ति’ अर्थात्‌ भाला धारण किये हुए पुरुष आते हैं । [ यहाँ पर मुख्य अर्थ 
को वाक्य के साथ अन्वित करने के लिए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण क्रिया जाता 
है । अपने अर्थ का बिना परित्याग किये हुए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण करना 
उपादान कहलाता है। कुन्त का मुख्यार्थ है भाला ( Lance ), aa भालों में 
प्रवेश करने की शक्ति नहीं है इसलिए वाकय में अन्वय करने के लिए तत्संयुक्त 
पराथं--कुन्तघारी पुरुष--का ग्रहण किया गया है । इस लक्ष्यार्थ में कुन्त का 
भी ग्रहण हुआ है, उसे छोड़ा नहीं गया है। ] 

(२) लक्षणलक्षणा (Indicative Indication) —war: करोन्ति’ 
अर्थात्‌ मंच पर बेठे हुए पुरुष चिल्लाते हैं। [ शब्दार्थं अपने से सम्बद्ध ad की 
सिद्धि अर्थात्‌ वाक्य में अन्वय करने के लिए अपना हो ( मुख्यार्थ ) का त्याग कर 
देता है। लक्षण - स्वार्थ को त्याग कर परार्थ को लक्षित करना । मंच को 
अपना अर्थ यहाँ छोड़ देना पड़ता है। पुरुष चिल्लाते हैं, मंच नहीं । मंच से 
विशिष्ट पुरुष नहीं चिल्ला सकते हैं। लक्षणा के ये दोनों भेद शुद्धा लक्षणा हैं, 
गौणी नहीं । गौणी में साहश्य-सम्बन्ध का आधार रहता है, शुद्धा में साहश्य से 
भिन्न सम्बन्धों का आधार लिया जाता है। ] 

(३) गौणसारोपा ( Qualified superimponent Indica- 
tion )--'गौर्वाहीक:' अर्थात्‌ यह पंजाबी बैल है। [ आरोप > विषय और 
विषयी दोनों का अभेद रूप में उपन्यास । जहाँ विषय और विषयी दोनों 
शब्दशः स्पष्ट हों वही सारोपा है। उक्त उदाहरण में गौ शब्द से, बुद्धि की 
मंदता आदि गुणों का aza देखकर, जड़-अर्थ लक्षित होता है। विषयी का 
निर्देश 'गौ' शब्द से हुआ है, आरोप के विषय का 'वाहीक' शब्द के द्वारा 
निर्देश हुआ है । ] 

(४ ) गौणसाध्यवसाना ( Qualified Introsusceptive Indi- 
cation )—'गौरयम्‌' अर्थात्‌ यह बेल है । [ सादृश्य संबंध के आधार पर ही 
आरोप्यमाण विषयी ( गौ ) आरोपित विषय को निगल गया है। विषय की 
सत्ता केवल ‘aag (adam) के द्वारा प्रकट है, 'वाहीक' बिल्कुल 
विलीन हो गया । ] 

(५) शुद्धसारोपा ( Pure superimponent Indication )— 
'आयुद्यंतम' अर्थात्‌ घी ही आयु है । [ साहृव्येतर संबंध के आधार पर ( Jar) 
विषयी और विषय का पृथक्‌ उल्लेख रहता है। आयु और घी में साहश्य संबंध 
नहीं है, कार्य-कारण-संबंध है । ये दोनों क्रमशः विषयी और विषय हैं--दोनों 
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का पृथक्‌ उपन्यास भी हुआ है। घी आयु का साधन है । प्रस्तुत योग के प्रसंग 
में यही लक्षणा है। ] 

(६) शुद्धसाध्यवसाना ( Pure Introsuspective Indica- 
tion )--आयुरेवेदम्‌” यह आयु ही है। [ साहश्येतर संबंध के आधार पर 
( शुद्धा ) विषयी जब्र विषय को अन्तर्भूत कर ले वही शुद्धा--साध्यवसाना है। 
आयु ( विषयी ) घी ( विषय ) को निगल गया है और सत्ता मात्र उसकी बची 
है—'इदम्‌' । इस तरह ये छह भेद हैं । | ह 
तदक्तम्‌-- 

३३. स्वसिद्वये पराक्षेपः पराथं स्वसमर्पणम्‌ । 
+ ७ a 

उपादानं लक्षणं चेत्युक्ता aga सा द्विधा ॥ 
३४. सारोपाऽन्या तु यत्रोक्तो विषयी विषयस्तथा | 

विषय्यन्तःक्ृतेडन्यस्मिन्सा स्यात्साध्यवसानिका ॥ 
३५, भेदाविमौ च साइड्यात्संवन्धान्तरतस्तथा | 

गोणो शुद्धो च विज्ञेयो तक्षणा तेन पडविथा ॥ 

( का० प्रः २।१०-१२ ) इति । 
तदलं काव्यमीमांसाममनिमेन्थनेन । 

इसे कहा गया है-'अपनी ( मुख्यार्थ की ) सिद्धि ( वाकय में अन्वय ) करने 
के लिए परार्थ का ग्रहण करना तथा परार्थ के लिए अपना (मुख्यार्थं का) त्याग 
कर देना क्रमशः उपादनलक्षणा और लक्षणलक्षणा हैं--इस तरह शुद्धा लक्षणा दो 
प्रकार की है ॥३३॥ दूसरी (गौणी) लक्षणा में वह सारोपा है जहाँ विषयी और 
बिषय दोनों अभिहित (शब्द के द्वारा प्रतिपादित) हों । किन्तु जब विषयी के द्वारा 
दूसरा ( =विषय ) अन्तभुत कर लिया जाय ( अपने में मिला लिया जाथ jar 
वह साध्यवसाना होती है ॥ ३४ ॥ ये दोनों भेद साहृर्य-संबन्ध के कारण होते 
हैं या azda संबन्ध के कारण होते हैं तो उन्हें क्रमशः गौण (area संबन्ध) 
और शुद्ध ( साहर्येतर संबन्ध ) समझना चाहिए--इसलिए लक्षणा छह प्रकार 


की हुई ॥ ३५ ॥' ( काव्यप्रकाश २।१०-१२ ) । 
काव्यशास्त्र के अभिप्राय की अधिक छान-बीन करने से हमें क्या लाभ है? 


( २१. योग के आठ अंग--यम और नियम ) 
स च योगो यमादिभेदबशादष्टाङ्ग इति ARE तत्र यमा 


z 
र । तदाह पतञ्जलिः--“अहिंसासत्यास्तेयत्रह्मचर्यापरि- 
ग्रहा यमा? ( पात० Ale Fo २।३० ) इति | नियमाः शौचा- 
दयः । तदप्याह--“शौ चसन्तोषतपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानिः 
नियमाः? ( पात० यो० Fo २३२ ) इति । 


| > यमादि भेदों के कारण उक्त योग आठ अंगों से युक्त है, ऐसा निर्देश किया 

| गया है । उन योगों में अहिसा आदि को यम कहते हैं जैसा पतंजलि ने कहा है-- 
| 'अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्यं और अपरिग्रह यम हैं? ( यो» go २।३० )। 
| I शौच आदि नियम हैं । उन्हें भी कहा है--'शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय और 
ईश्वरःप्रणिधान, ये नियम हैं” ( यो० qo २।३२ )। 


| एते च यमनियमा विष्णुपुराणे दर्शिताः-- 

i ३६. ब्रह्मचयमहिंसां च सत्यास्तेयापरिग्रहान्‌ । 

| ॥ सेवेत योगी निष्कामो योग्यतां स्वं मनो नयन्‌ ॥ 
| ३७. स्वाध्यायशोचसंतोषतपांसि नियतात्मवान्‌ । 
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| कुर्वीत ब्रह्मणि तथा परस्मिन्प्रवणं मनः ॥ 
|| ३८. एते यमाः सनियमाः पञ्च पञ्च प्रकोतिताः । 
il विशिष्टफलदाः कामे निष्कामाणां विपुक्तिदाः ॥ 
( बि० go ६।७।३६-३८ ) इति । 
विष्णुपुराण में इन यमों और नियमों का प्रदशन किया गया है--अपने 
मन को [ आत्मा का चिन्तन करने के ] समर्थ बनाते हुए, निष्काम-भाव से 
(फल की कामना न करते हुए), योगी ब्रह्मचर्य, अहिसा, सत्य, अस्तेय और 
अपरिग्रह का सेवन ( पालन ) करे ॥ ३६ ॥ अपने मन का निग्रह करके ( fia- 
तात्मवान्‌ ) योगी स्वाध्याय, शौच, सन्तोष तथा तप करे और उसी प्रकार 
परब्रह्म में मन को आसक्त (प्रवण) कर दे (अर्थात्‌ ईश्वर-प्रणिधान करे) ॥३७॥ 
नियमों के साथ-साथ ये यम पाँच-पाँच की संख्या में बतलाये गये हैं । सकामः 
भाव से करने पर ये विशेष फल देते हैं, यदि निष्काम भाव से करें तो विमुक्ति 
देते हैं ॥ ३८ w ( विष्णुपुराण, ६।७।३६-३८ ) । 
(२१ क. आसन और प्राणायाम ) 


स्थिरसुखमासनं ( पात० Alo go २।४६ ) पञ्मासन- 
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भद्रासन-वीरासन-स्वस्तिकासन-दण्डकासन-सोपाश्रय-पय इ-क्रौद्ध- . 
निपदनोष्ट्रनिपदन-समसंस्थानभेदादशबिधम्‌ | 
३९. पादाजुष्टों निबध्नीयाद्वस्ताम्यां व्युत्क्रमेण तु । 
झर्बोरुपरि पिप्रेन्द्र कृत्वा पादतले उभे ॥ 
पद्मासनं भवेदेतत्सर्वेपामभिपूजितम्‌ | 
इत्यादिना याज्ञवल्क्यः पद्मासनादिस्वरूपं निरूपितवान्‌ । तत्सर्व 
तत एवावगन्तव्यम्‌ | 

“जो स्थिर और सुखदायी हो वह आसन है” ( यो० qo २।४६ ) । इसके 
दस भेद हैं-- 

(१) पझ्मासन--[ दाहिने पैर को बायीं जंघा के ऊपर तथा ard पैर को 
दाहिनी जंघा के ऊपर जमाकर रबने से पद्मासन बनतां है। यदि बायें और 
दाहिने हाथों को पीठ की ओर से ले जाकर उनकी उंगलियों से क्रमशः दाये 
और ard पैरों के अंगुठों को भी पकड़ लें तो इसे बद्ध पद्मासन कहते हैं । किन्तु 
इसे याज्ञवल्क्य पद्मासन ही मानते हैं | 

(२) भद्रासन--[ सीमनी रेखा (लिंग से गुदा की ओर जानेवाली 
रेखा ) के बगल में अंडकोश के नीचे दोनों पेरों की एड़ियाँ जुटा दें तथा दोनों 
हाथों से पैरों को पकड़े रहें । यह भद्रासन सभी रोगों का नाश करता है। ] 

(३) वीराखन-[ एक पेर को मोड़कर दूसरे पैर को उसी प्रकार मोड़ 
कर एक की जेघा पर दूसरे को रख दे । सामान्य रूप से बैठने के लिए यह अच्छा 
आसन है। ] 

(x ) स्वस्तिकासन--[ gear और जंघा के बीच में पेरों के तलवों को 
रखना ही स्वस्तिकासन है ।' शरीर को वीरासन की तरह सीधा रखें । ] 

(५ ) दण्डकासन--[ भूमि में जंघा और gear सटा कर पैरों को 
फैला दें । दोनों पैरों के .अंगुठे और ggat (qes) सटी हों। यह eqe- 
कासन है । ] 

(६) सोपाश्चय-[ योगपट्ट ( योगाभ्यास के लिए कपड़ा) के साथ 
बेठना । ] 

(७) पर्येङ्क-[ बाहों को घुटने की ओर फैलाकर सो जाना। ] 

(५ ) कंचनिषद्न--[ बैठे हुए ate पक्षी के समान बैठ जाना । ] 

(९ ) उष्ट्रनिषद्न-[ बैठे हुए उँट की तरह बैठना । दोनों पैरों को पीछे 

४६ Go to 
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की ओर मोड़कर घुटने के बल खड़ा हो जाय । पेट के ऊपर से पीछे की ओर 
भुक कर दोनों हाथों से भूमि में स्थित aa को पकड़ ले । ] 

( १० ) समसंस्थान--[ चुटनों के ऊपर हाथ रखकर सिद्धांसन या 
पालथी लगा लें । शरीर, सिर और गर्दन एक सीध में रहें । ] 

याज्ञवल्क्य ने पद्मासन आदि का स्वरूप निरूपित किया है --'दोनों हाथों 
को व्युत्कम करके उनसे, जंघाओं के ऊपर रखे गये Gai के अँगुठों को, पकड़ ले । 


. हे ब्राह्मणाश्रेष्ठ, यह सबों के द्वारा पूजित पद्मासन है ।' अवशिष्ट आसन वहीं से 


जान ले । 
विशेष--निषदन, संस्थान और आसन तीनों पर्यायवाची शब्द हैं। 
आसनों का योगशास्त्र में बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है। हमारे सामान्य जीवन 
में भी ये इसलिए उपयोगी हैं कि अनेक रोगों का शमन, चित्त की एकाग्रता, 
शरीर का आरोग्य, दीर्घायु-प्राप्ति आदि बहुत से लाभ इनसे होते हैं । यदि ठीक 
से संप्रदायपूर्वक आसन किये जायें तो कुछ हो दिनों में इनसे agga चमत्कार 
देखा जा सकता है। उपयुक्त आसन तो केवल उदाहरण हैं--सेकड़ों आसनों 
का वर्णन झास्त्रों में है। 
तस्मिन्ासनस्पैये सति प्राणायामः प्रतिष्ठितो भवति | 
स च शथ्वासप्रथासयोर्गतिविच्छेदस्वरूपः । तत्र श्वासो नाम 
ब्राह्मस्य वायोरन्तरानयनम्‌ । प्रश्वास; पुनः Apara बहिनिः- 
सारणम्‌ । तयोरुभयोरपि संचरणाभावः प्राणायामः । 
ननु नेदं प्राणायामसामान्यलक्षणम्‌ । तद्विशेषेषु रेचकपूर- 
ककुम्भकप्रकारेषु तदनुगतेरयोगादिति चेत्‌- नेष दोषः । aa- 
त्रापि श्वासप्रधासगतिविच्छेदसंभवात्‌ | 
इस प्रकार जब आसन की स्थिरता संपन्न ( बैठने का अभ्यास ) हो जाय 
तब प्राणायाम प्रतिष्ठित होता है । प्राणायाम का अर्थ है श्वास और प्रश्वास 
की गति को विच्छिन्न ( रुद्ध ) कर देना । उनमें श्वास बाहरी वायु को भीतर 
लाने की क्रिया को कहते हैं। कोष्ठ ( शरीर, विशेषतः उदर ) में स्थित वायु 


को बाहर निकालना प्रश्वास कहलाता है। उन दोनों का संचरण न होना ही 
प्राणायाम है । 

यहाँ पर शंका हो सकती है कि यह तो प्राणायाम का सामान्य लक्षण नहीं 
छुआ क्‍योंकि यह लक्षण प्राणायाम के भेदों--रेचक, पूरक, कुम्भंक--में अनुगत 
( Applicable ) नहीं हो सकता । [ कुम्भक में भले हो गति का अभाव हो 
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किन्तु रेचक और पूरक में तो क्रमशः वायु को निकालने और उसे भीतर लाने 
की क्रियाओं में गति रहती ही है। ] 

[ इसका उत्तर है कि ] यह दोष नहीं है। सभी भेदों में श्वास और प्रश्चात 
की गति तो विच्छिन्न होती ही है। [अब तीनों भेदों के लक्षण तथा उनमें 
प्राणायाम के लक्षण की संगति दिखायी जायगी । ] 

तथा हि--कोष्ठयस्य वायोबंहिनिःसरणं रेचकः प्राणायामो 
यः अश्वासत्वेन प्रागुक्तः । बाह्यस्य वायोरन्तधारणं पूरको यः 
श्वासरूपः । अन्तःस्तम्भवृत्तिः कुम्भकः । यस्मिञ्जलमिव कुम्मे 
निश्चलतया प्राणाख्यो वायुरवस्थाप्यते | तत्र सर्वत्र श्वासप्रधा- 
सद्वयगतिविच्छेदोऽस्त्येवेति नास्ति शङ्कावकाशः | तदुक्तं 
“तस्मिन्सति श्वासम्रधासयोर्गतिविच्छेदः प्राणायाम” ( पात० 
यो० ae २।४९ ) इति । 

इसे ऐसे देखें--कोष्ठस्थित वायु का बाहर निकलना रेचक प्राणायाम है 
जिसे प्रश्वास के रूप में पहले कहा गया है । बाहरी वायु का भीतर प्रवेश कराना 
पूरक है जिसे श्वास भी कह सकते हैं। वायु को भीतर ही स्तम्भित करने की 
क्रिया कुम्भक है । इस प्राणायाम में घड़े में रखे हुए जल की तरह निश्चल 
रूप से प्रारावायु अवस्थित की जाती है। तो इन सबों में श्वास-प्रश्चास दोनों की 
गति में रुकावट होती ही है, अतः शंका का कोई अवसर हो नहीं है। [ रेचक 
या पूरक में किसी एक तरफ की ही गति रहती है, अतः श्वास-प्रश्चास दोनों की 
गति तो नहीं रहती । इसके अलावे गतिविच्छेद का अर्थ स्वाभाविक गति का 
विच्छेद समझना चाहिए । रेचक या पूरक में वायु अपनी स्वाभाविक गति से 
नहीं चलती । देश या काल की गति की अपेक्षा अधिक गति रहती हो है । 
वास्तव में रेचक वह है जिसमें प्रश्नास या रेचन के द्वारा वायु की गति का 
बिच्छेद करें । उसी तरह श्वास या पूरण के द्वारा वायु की गति में व्यवधान 
डालना पुरक प्राणायाम है । कुम्भक में तो दोनों ओर से गति का अभाव रहता 
है, उसमें तो कुछ कहना ही नहीं । ] 

यही कहा गया है--'उस ( आसन की स्थिरता ) के संपन्न हो जाने पर 
श्वास और प्रश्वास की गति का विच्छेद कर देना प्राणायाम है (ato qo २।४९)। 


( २२. वायुतत्त्व का निरूपण ) 
स'च वायुः सर्योदयमारभ्य साधंघटिकादय॑ घटीयन्त्रस्थित- 


छ्‌ सवेदशेनसंग्रहे- 
घटभ्रमणन्यायेन एकेकस्यां नाड्यां भवति । एवं सत्यहनिश 


श्वासप्रधासयोः पट्शताधिकेकविशतिसहस्राणि जायन्ते। अत 
एवोक्तं मन्त्रसमपेणरहस्यवेदिमिरजपामन्त्रसमर्पणे-- 


४०. षट्शतानि गणेशाय Ae स्वयंभुवे । 
विष्णवे पट्सहस्नं च पट्सहस्ल॑ पिनाकिने ॥ 
४१. सहस्रमेकं गुरवे सहस्रं परमात्मने | 
a Q A ७, 
सहस्रमात्मने चेवमपेयामि कृतं जपम्‌ ॥ इति | 

जिस प्रकार घटीयंत्र ( रेहट ) में घट ( लोहे की बालटियाँ ) घूमते हैं. उसी 
तरह वह वायु भी सुर्योदय से आरंभ करके ढाई-ढाई घड़ी ( ढाई घड़ी=१ घंटा ) 
तक प्रत्येक नाड़ी ( इडा, पिंगला ) में रहती है। [ प्राणियों की दाहिनी नाड़ी 
( दाहिनी नासिका की सांस) पिंगला कहलाती है, बायीं नाड़ी इडा है । 
दोनों के बीच में सुषुम्णा बहती है। वायु-संचार २३ घड़ी ( = १ घंटे ) तक 
पिगला के द्वारा होता है, फिर २३ घड़ी इड़ा के द्वारा वायु चलती है, फिर 
पिंगला और इड़ा--यही क्रम है। | 

इस प्रकार वायु के चलने से दिन-रात में इक्कीस हजार छह सौ (२१६००) 
qasa होते हैं। [ दिन-रात में ६० घड़ियाँ ( घटी या दरड ) होती हैं । 
एक घटी में ६० पल होते हैं ( = दिनरात में ६०%६० = ३६०० पल )। 
एक पल में ६ बार श्वास-प्रश्नास लेते हैं अतः दिन-रात में ३६०० x ६-२१६०० 
बार श्वासःप्रश्ास होता है। ] 

इसीलिए मन्त्र-समर्पण का रहस्य जाननेवाले लोग अजपामंत्र के समपंण 
के विषय में कहते हैं--'मैं इस किये हुए जप में से ६०० मन्त्र गणेश को, ' 
६००० ब्रह्मा को, ६००० विष्णु को, ६००० शिव को, १००० गुरु को, १००० 
परमात्मा को तथा १००० आत्मा को अपित कर रहा हूँ ॥ ४०-४१ ॥' 


तथा नाडीसंचारणदशायां वायोः संचरणे प्रथिव्यादीनि 


* श्वास-प्रश्नास के रूप में स्वभावतः जपा जाने वाला मन्त्र अजपामन्त्र है। 
दूसरे मन्त्रों की तरह इसे जपते नहीं इसलिए इसे अजपा कहते हैं । श्वास और 
sata में da: की मन्त्र-भावना की जाती है। स्वभावतः इसे २१६०० बार 
प्रतिदिन जपते हैं । इसे ही उलटने पर “सोष्हम्‌' कहते हैं । इस जप का विभाजन 

“करके गणेद्यादि देवताओं को अपंण करते हैं i 
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San A ~ 
तत्त्वानि वर्णविशेषवशात्पुरुषाथां मिलापुके; पुरुषेरवगन्तव्यानि । 
भियुक्ते 
तदुक्तमभियुक्तः -- 
४२. साधं घटीद्वयं नाड्योरेकेकाकोंदयाइड्देत्‌ । 
अरघट्टघटीश्रान्तिन्यायो नाड्योः पुनः पुनः ॥ 
निश्वासो ACES 
४३. शतानि तत्र जायन्ते च्छासयोनव । 
~ Q = 
खखषट्कद्विकः संख्याहोरात्रे सकले पुनः Ul 
[ जिस प्रकार वायु की स्वाभाविक गति के कारण प्रत्येक श्वास-प्रश्‍वास में 
“हंसः मन्त्र की भावना से अजपाजप की सिद्धि होती है ] उसी प्रकार वायु के 
संचार से नाड़ियों का संचारण होने के समय, पुरुषार्थ की अभिलाषा करने वाले 
geal को, [पीत आदि] विशिष्ट वर्णो' से [ युक्त बिन्दुओं के द्वारा ], पृथिवी आदि 
तत्वों का ज्ञान प्रात करना चाहिए । [ पृथिवी आदि तस्व पुरुषार्थ हैं । इनका 
ज्ञान आन्तर 'दृष्टि से हो सकता है। शरीर में कुछ बिन्दु हैं जिनके वर्णों की 
| कल्पना की गई है--उन्हीं से ये तत्त्व भली-भांति ज्ञात होते हैं ।] 
| इसे प्रामाणिक व्यक्तियों ने कहा है--[ इडा और पिंगला ] इन दोनों 
| नाड़ियों में प्रत्येक नाड़ी से सूर्योदय से आरंभ करके ढाई-ढाई घटियों तक 
[ प्राणवायु का ] वहन होता है। अरघट्ट-घटी ( कुएँ के रहँट) के भ्रमण की 
तरह ये दोनों नाड़ियाँ बार-बार [ बहती हैं। ] इस क्रिया से ढाई घटी में 
९०० निश्वाप्त और उच्छ्वास होते हैं । पूरे दिन-रात में तो २१६०० ( ख-०, 
ख = ०, षट्‌> ६, कन १, द्वि=२, aga वामा गतिः' से. उलटने पर 
२१६०० ) संख्या हो जाती है ॥ ४२-४३ iw 


| 


४४, पटत्रिंशदूगुरुवणोनां या वेला भणने भवेत्‌ । 
सा वेला मरुतो नाड्यन्तरे संचरतो भवेत्‌ ॥ 
४५, प्रत्येकं पश्च तत्त्वानि नाड्योश्च वहमानयोः। 
वहन्त्यहर्निश तानि ज्ञातव्यानि यतात्मभिः ॥ 
४६. ऊध्वं वह्विरधस्तोयं तिरश्चीनः समीरणः | 

भूमिरर्थपृटे व्योम संग प्रवहेत्पुनः ॥ 
४७. वायोव॑हेरपां पृथ्व्या व्योञ्नस्तच्वं बहेत्क्रमात्‌ । 
वहन्त्योरुमयोनाड्योज्ञातव्योऽयं क्रमः सदा ॥ 


७२६ सबंदशेनसंग्रहे- 


छत्तीस दीघं aqi (आ, ई, ऊ जैसे वणां ) के उच्चारण में जितना समय 
लगता है उतना ही समय वायु को नाड़ी में धूमने में लगता है। [ इसे ही प्राण 
भी कहते हैं। ६ प्राणास १ पल । ६० पलञ १ घटी। एक घटी में ३६० 
श्वासोच्छ्वास या प्राण होते हैं। ] ॥ ४४ ॥ इन बहने वाली नाड़ियों में प्रत्येक 
के पाँच तत्त्व होते हैं जो दिन-रात बहते रहते हैं, इन्हें योगी ही जान सकते 
हैं॥ ४५॥ [a नाड़ियाँ अपने अन्तर में स्थित सूक्ष्म पृथिवी आदि तत्त्वो में 
से किसी एक के अंश से ही चलती हैं। जब जो तत्त्व बहता है तब कहते हैं 
कि उस अमुक तत्त्व से नाड़ी चल रही है। इसे योग से ही जान सकते हैँ । 
अब नाड़ियों में बहने वाले पांचों तत्त्वों का स्थान बतलाते हैं--] afa-aca 
ऊपर बहता है, जल-तत्त्व नीचे की ओर; वायु-तत्त्व तिरछा agar है, पृथिवी- 
तत्त्व अध ge ( कोष्ठ ) में तथा आकाशतत्त्व चारों तरफ बहता है ॥ ४६ ॥ 
[ अब इनके बहने का क्रम बतलाते हैं-- ] दोनों बहनेवाली नाड़ियों का यह 
क्रम सदा जानना चाहिए कि क्रमशः ara, अभि, जल, पृथिवी और आकाश के 
तत्त्व बहते हैं ॥ ४७ ॥ 


४८, पृथ्व्याः पलानि पंचाशच्चत्वारिंशत्तथाम्भसः | 
अन्नेरित्रशत्पुनवायोर्विशञतिनेमसो दश ॥ 
४९, प्रवाहकालसंख्येयं हेतुस्तत्र agd । 
पृथ्वी पञ्चगुणा तोयं चतुर्गुणमथानलः ॥ 
५०, त्रिगुणो द्विगुणो वायुर्वियदेकंशुणं भवेत्‌ । 
गुणं प्रति दश पलान्युर्व्यां पञ्चाशदित्यतः ॥ 
५१. एकेकहानिस्तोयादेस्तथा पश्च गुणाः क्षितेः। 


गन्धो रसश्च रूपं च स्पशः शब्दः क्रमादमी ॥ 
पृथ्वी-तत्त्व पचास पलों तक बहता है, जल-तत्त्व चालीस पलों तक, 
अग्नि-तत्त्व तीस पलों तक, वायु तत्त्व बीस पलों तक तथा आकाश-तच्च दस 
पलों तक बहता है। [ इनके बहने का क्रम पहले के जैसा ही है--पहले वायु- 
तस्व, फिर अग्नितस्व आदि । Je ॥ ४८ ॥ प्रवाह के काल ( समय ) की संख्या 
( परिमाण ) इस तरह बतलाई गई है। अब इसका कारणा बतलावें--पृथ्वी 
पाँच गुणों की है, जल चार गुणों का है; अभि के तीन गूण, वायु के दो गुण और 


* कुल मिलाकर १५० पल होते हैं अर्थात्‌ ये पाँचों तत्त्व १-१ घंटे के क्रम 
से आते हैं ( २॥ घड़ी ) । 


E 
f 
| 


पातञ्जल-दशेनम्‌ ७२७ 


आकाश में केवल एक गुण ही है । [ देखिए--इसी ग्रन्थ का सांख्यदशैन--“तत्र 
शब्दस्पर्शरूपरसगन्धतन्मात्रेम्पः पूर्वंपवंसूक्ष्मभूतसहितेम्यः पञ्च महाभूतानि fan- 
दादीनि क्रमेरोकद्रित्रचतुष्पंचगुणानि जःयन्ते । (१० ६२७ )। ] 

प्रत्येक गुण में दस पल होते हैं--इसलिए पृथ्वी में पचास पल माने गये हैं । 
॥ ५० ॥ इसके बाद जलादि से एक-एक गुण की कमो होती जाती है। पृथ्व 
के पाँच गुणों में गन्ध, रस, रूप, स्पर्श और शब्द हे । इनमें भी क्रमशः [ एक. 
एक घटते जाते हैं-जल में गन्ध नहीं ( ४ गुण ), अभि में गन्ध और रस नहीं 
( ३ गुण ), वायु में गन्ध, रस और रूप नहीं ( २ गुण ) तथा आकाश में केवल 
शब्द गुण ही है । ]॥ ५१ ॥ 


५२. TARA भूजलाम्यां स्याच्छान्तिः कार्ये फलोन्नतिः । 

दीघप्तास्थिराव्यूहबृत्तिस्तेजोवास्वम्बरेषु च॥ 

५३. पृथ्व्यमतेजोमरुद्व्योमतच्वानों Raga । 

आद्ये स्थेयं स्वचित्तस्य शैत्ये कामोड्भवों भवेत्‌ ॥ 

५४, तृतीये कोपसंतापौ चतुर्थे चञ्चलात्मता। 

पञ्चमे शन्यतेव स्यादथ वाधर्मवासना ॥ 

५५. श्रुत्योरडुष्ठको मध्याङ्कुल्यो नासाषुटद्वये । 

सूकिण्योः प्रान्त्यकोपान्त्याङ्कुली शेषे दगन्तयोः ॥ 
gaz तथा जलतत्त्व से ( इनके बहने पर ) क्रमशः शान्ति और 
[आरम्भ किये गये ] कार्य में फल की अधिकता मिलती है। अग्नितच्ब के 
बहने पर [ चित्तवृत्ति ] da होती है, वायुतत्त्व में अस्थिरता और आकाशतच्त 
के बहने पर चित्तवृत्ति अव्युह ( वियोग ) के रूप में हो जाती है ॥ ५२ ॥ अब 
हम पृथ्वी जल, अभि, वायु और आकाशतत्त्व के fag कहते हैं--प्रथम 
(पृथ्वी ) तत्व में चित्त की स्थिरता मालूम पड़ती है । दूसरे ( जल ) तत्त्व की 
शीतलता के कारण इच्छायं उत्पन्न होती हैं ॥ ५३॥ तीसरे तत्त्व में क्रोध 
संताप उत्पन्न होते हैं, चौथे ( वायु में चंचलता का अनुभव होता है! 
पाँचवं ( आकाश ) तत्त्व में या तो शून्यता या अधमं की भावना उत्पन्न 

होती है ॥ ५४ ॥ 

[ अब एक विशिष्ट मुद्रा के द्वारा शुन्य को देखने की विधि का निरूपण 
करते हैं-- ] दोनों कानों के छेदों को अंगूठों से बंद कर दें, मध्यमा अँगुलियों 
को नासिका के छेदों पर रख दें, दोनों ओष्ठों पर कनिष्ठा ( प्रान्त्यक ) और 


Fa सर्वदशनसंग्रहे- 


अनामिका ( उपान्त्य ) अँगुलियों को रख = तथा बाकी बची हुई ( तर्जनी ) 
अँगुलियों को आँखों पर रख दें ॥ ५५ ॥ 


५६. न्यस्यान्तःस्थपथिव्यादितत्वज्ञानं भवेत्क्रमात्‌ । 
पीतश्चेतारुणश्यामेबिन्दुभिनिरुपाधि खम्‌ ॥ इत्यादिना | 
यथावद्वायुतस्वमवगम्य तन्नियमने विधीयमाने विवेकज्ञाना- 

बरणकर्मक्षयो भवति | तपो न परं प्राणायामादिति । 


५७, दह्यन्ते ध्मायमानानां धातूनां हि यथा मलाः | 
प्राणायामैस्तु दह्यन्ते तद्वदिन्द्रियजा मलाः ॥ इति च । 

| उपयुक्त विधि से अँगृलियों को ] रखकर अन्तर में स्थित पृथिवी आदि 
तच्वों का ज्ञान क्रमशः होता है । इसके बाद पीत, श्वेत, अरुण, तथा श्याम 
बिन्दुओं से उपाधिहीन आकाश-तत्त्व का दर्शन होता है । [दोनों हाथों की अँगुलियों 
से बाहरी द्वारों को बंद करके अन्तर्टृष्टि से देखने पर बिन्दु दिखाई पड़ता है । 
पीतवर्णों का बिन्दु दिखलाई पड़ने पर समझें कि पृथ्वीतत्् बह रहा है । श्वेत | 
बिन्दु दिखलाई पड़ने पर जलतच्व, अरुण बिन्दु होने पर अभि-तत्त्व तथा श्याम 
बिन्दु होते पर वाथुतत्व समझें । किसी भी वर्णं से रहित केवल घेरा भर 
दिखलाई दे तो आकाश तत्त्व समझें । इसीलिए आकाश को उपाधिहीन अर्थात्‌ 
वणंरहित कहां गया है ]॥ ५६ ॥' 

उक्त रीति से वायुतत्त्व को यथार्थरूप में जानकर, उसे नियंत्रित +रने की 
जो विधियाँ बतलाई गई हैं [ उनके द्वारा = प्राणायाम से वायु का निरोध करने 
से ] विवेकज्ञान को आवृत करने वाले कर्मों का नाश हो जाता है। [ कम = 
कमं से उत्पन्न पुणय तथा कर्म के कारणारूप अविद्या आदि क्लेश । ये क्लेश 
महामोह से भरे हुए शब्दादि विषयों की सहायता से विवेकज्ञान स्वभाव वाले 
बुद्धि-तत्त्व को आच्छादित कर देते हैं। इसीसे संसार में आने-जाने का सिलसिला 
चलता है । बुद्धि सांसारिक व्यापार में लगी रहती है। प्राणायाम का अभ्यास 
करने से ये क्लेश दुर्बल हो जाते हैं तथा अपना कार्य नहीं कर सकते--क्षण- 
क्षण क्षीण होते जाते हैं। इसलिए प्राणायाम को तप कहा गया है । यही नहीं, 
चान्द्रायण आदि तपो से तो पापकमं ही क्षीण होता है। प्राणायाम से उनके 
मूल क्लेशों का भी नाश हो जाता है । इसलिए ] प्राणायाम से बढ़कर कोई 
तप नहीं है। i 

“जिस प्रकार आंग में जलाये जानेवाले धातुओं ( सोना, चाँदी आदि ) का 


Me, 


र ORE 


मल जल जाता है, उसी प्रकार प्राणायाम से इन्द्रियों से उत्पन्न होनेवाले मल 
नष्ट हो जाते हैं yon’ 
( २३. प्रत्याहार का निरूपण ) 

aaa यमादिभिः संस्कृतमनस्कस्य योगिनः संयमाय प्रत्या- 
हार; कतेव्यः | चश्चुरादीनामिन्द्रियाणां प्रतिनियतरञ्जनीयकोप- 
नीयमोहनीयप्रवणत्वप्रहाणेन  अविकरृतस्वरूपप्रवणचित्तानुकारः 
प्रत्याहारः । इन्द्रियाणि विषयेभ्यः प्रतीपमाहियन्तेडस्मिन्निति 
व्युत्पत्तेः | 

इस प्रकार यमादि के द्वारा अपने अन्तःकरण को पवित्र करके योगी को 

संयम के लिए प्रत्याहार का प्रयोग करना चाहिए। [योग के आठ अङ्गं में 
अन्तिम तीनों अन्तरङ्ग साधन हैं। उन्हें संयम भी कहते हैं। संयम की सिद्धि 
प्रत्याहार के बिना नहीं होती । इसलिए प्रत्याहार की सिद्धि पहले करें । ] चक्षु 
आदि इन्द्रियों की अपने-अपने साथ निश्चित रागोत्पादक, कोपोत्पादक तथा 
मोहोत्पादक विषयों में जो आसक्ति ( प्रवणत्व ) होती है उसका नाश करके, 
निर्विकार आत्मा के saeg में लीन चित्त का अनुकरण | यदि इन्ट्रियाँ करने 
लगें तो बह ] प्रत्याहार कहलाता है। [ इन्द्रियां अपने-अपने विषयों के साथ 
निश्चित रहती हैं। कुछ|विषय किसी के लिए रंजनीय या रागोत्पादक होते हैं, कुछ 
कोपोत्पादक और कुछ मोहप्रद हैं। इन विषयों में इन्द्रियां आसक्त रहती हैं । ag- 
जीवों में इन्द्रियाँ विषयों के अनुरोध से चलती हैं और चित्त इन्द्रियों के अनुरोध से 
चलता है । प्रत्याहार में इन्द्रियां ही चित्त के अनुरोध से चलने लगती हैं । चित्त 
जब निरोध की ओर लगा दिया जाता है तो बिना किसी विशेष प्रयत्न के ही 
इन्द्रियों का निरोध हो जाता है । यही चित्त का अनुकरण या प्रत्याहार कहलाता 
है । ] इसकी व्युत्पत्ति है कि इसमें इन्द्रियां विषयों के विरुद्ध ( प्रतीप ) खींच ली 
जाती हैं (आ--हू ) । [ प्रति = प्रतीप, अ+ ९/ ह । ] 

ag तदा चित्तमभिनितिशते नेन्द्रियाणि । तेषां बाह्यविषय- 
aa सामर्थ्यांभावात्‌ । अतः कथं चित्तानुकारः | अद्भा । अत 
एव वस्तुतस्तस्यासंभवमभिसंधाय साइड्याथेमिवशब्दं चकार 
खत्रकारः--स्वविषयासंप्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां 
ग्रत्याहार/ (पात० Ato go २।५४) इति । सादृश्यं च चित्ता- 
चुक्ारनिमित्तं विषयासंप्रयोगः | 


७३० adanada- 


अब एक शंका होती है कि उस दशा में तो [ निविकार आत्मा के स्वरूप 
में ] चित्त ही प्रवेश करता है, इन्द्रियाँ नहीं, क्योंकि इन्द्रियों का विषय ara- 
जगत्‌ से संबद्ध है, अतः आत्मा में उनकी सामर्थ्यं ( शक्ति, अधिकार ) नहीं 
हो सकती । फिर वे चित्त की प्रकृति में अपने को कैसे मिला सकेंगी ? ठोक 
कहते हैँ । इसीलिए तो वास्तव में उसकी असंभावना की संभावना करके सूत्रकार 
ने aatia 'इव' शब्द का प्रयोग किया है [ जिससे यह प्रकट होता है कि 
इन्द्रियाँ चित्त की प्रकृति में अपने को मिला नहीं लेतीं प्रत्युत चित्त में मिलाने 
पर जैसी दशा हो सकती है वैसी बन जाती हैं |--इन्द्रियों का अपने विषयों 
के साथ संबन्ध न होने पर चित्त के स्वरूप का अनुकरणा-जेसा करना प्रत्याहार 
है! ( यो० qo २५४ )। [जो व्यक्ति अपनी इन्द्रियों को नहीं जीत सका है, 
बद्ध है, उसकी इन्द्रियाँ भी विषयोपभोग के समय चित्तका अनुकरण करती हैं--- 
उसमें अतिव्याप्ति रोकने के लिए 'स्वविषयासंप्रयोगे” का प्रथोग किया गया है । ] 


[ जब दो वस्तुओं में तुलना होती है तब किसी धर्म के आधार पर ही । 
अतः यहाँ भी कुछ साहइ्य-धर्म होना चाहिए । ] अपने विषयों से संबन्ध न होता 
ही यहाँ पर साद्दश्य-धमं है। उसके कारण चित्त का अनुकरण ( उसकी प्रकृति 
में अपने को मिलाना ) होता है । 

यदा चित्तं निरुध्यते तदा चक्षुरादीनां निरोधे प्रयत्रान्तरं 
नापेक्षणीयम्‌ | यथा मधुकरराजं मधुमक्षिका अनुतरतेन्ते तथेन्द्रि 
याणि चित्तमिति | तदुक्तं विष्णुपुराणे 
५८, शब्दादिष्वनुरक्तानि निग्रह्याक्षाणि योगवित्‌ | 
कु्याचचित्तानुकारीणि प्रत्याहारपरायणः ॥ 
५९, वश्यता परमा तेन जायतेऽतिचलात्मनाम्‌ | 
इन्द्रियाणामवश्यैस्तेन योगी योगसाधकः ॥ 
( बि० go ६।७।४३-४४ ) इति । 
जब चित्त ( मूल ) ही निरुद्ध हो जाता है तब चक्षु आदि इन्द्रियों के निरोध 
के लिए अलग से प्रयत्न करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जैसे मधुकर-पति 
के पीछे-पीछे मधुमक्खियाँ चलती हैं उसी तरह चित्त के पीछे-पीछे इन्द्रियाँ 
चलती हैं । इसे विष्णुपुराण में कहा है--'योगी शब्दादि विषयों में अनुरक्त 
इन्द्रियों ( अक्ष = इन्द्रिय ) का निग्रह करके, प्रत्याहार में निरत होकर, उन्हें 
चित्त की अनुकारी (चित्त के स्वभाव में अपने को मिला देनेवाली) बना दें xstt 


PSS, SOS 


= ७३१ 
अत्यन्त चंचल स्वरूप वाली इन्द्रियों का भी इसके बाद परम वशीकरण हो 
जाता है । [ तुलनीय--ततः परमा वइ्यतेन्द्रियाणाम्‌' ( यो० सु० २५५ )। ] 
यदि ये इद्धियाँ वश में नहीं हो सकों तो उनसे योगी योग का साधक नहों बन 
सकता ॥ ५९ ॥' ( विष्णुपुराण-६।७।४३-४४ ) । 

(२३ क. धारणा और ध्यान ) 
नाभिचक्रहदयपुण्डरीकनासाग्रादावाध्यात्मिके हिरण्यगर्भ- 
वासवप्रजापतिप्रभृतिके बाह्ये वा देशे चित्तस्य विषयान्तरपरि- 
हारेण स्थिरीकरणं धारणा । तदाह--'देशतरन्धश्चित्तस्य धारणा? 
( पा० यो० खू० ३१ ) इति । पौराणिकाथ-- 
६०, प्राणायामेन पवनं प्रत्याहारेण चेन्द्रियम्‌ | 
वशीकृत्य ततः कुर्याचित्तस्थानं शुभाश्रये ॥ 
(Ñe go ६।७।४५ ) इति । 
नाभिचक्र, हृदय-कमल, नासिका का अग्रभाग आदि शरीर के भीतर के 
( आध्यात्मिक ) स्थानों में अथवा {हिरण्यगर्भे ( विष्णु ), इन्द्र, प्रजापति आदि 
[की मूर्तियों में अर्थात्‌ ] बाह्य स्थानों में अपने चित्त को, दूसरे विषयों से उसे 
बचाते हुए, दृढ ( feat) कर देना धारणा है । इसे कहा है--'चित्त को एक 
स्थान पर हृढ़ करना धारणा है? ( यो० go ३।१ )। पौराणिक लोग भी कहते 
हैं-_'प्राणायाम के द्वारा वायु को और प्रत्याहार के द्वारा इन्द्रियों को वश में 
करने के बाद किसी अच्छे आधार (नाभि आदि) में चित्त को स्थिर करना 
चाहिए ।' ( विष्णुपुराण, ६।७।४५ ) ।# 
तस्मिन्देशे ध्येयावलम्बनस्य प्रत्ययस्य विसच्शग्रत्यय- 
ग्रहाणेन ग्रवाहो ध्यानम्‌ | तदुक्त-'तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌? 
{ पात० यो० do ३।२ ) इति । अन्येरष्युक्तम्‌- 
६१, तद्रूपग्रत्ययेकाग्रया संततिश्चान्यनिःस्पृहा | 
azai प्रथमैरङ्गैः पड्‌भिनिष्पाद्यते नृप ॥ 
(Ño go ६।७।८९ ) इति । 
ग्रसङ्गाचरममङ्ग प्रागेव प्रत्यपीपदाम । 


+ तुल०--हुत्पुएङरीके नाम्यां वा मूध्नि पवंतमस्तके । 
एवमादिप्रदेरेषु धारणा चित्तबन्धनम्‌ ॥ 


सबंदशनसंमग्रहदे- 

उक्त स्थानों में विद्यमान ध्येय ( प्रसन्नमुख, चतुर्भुज विष्णु आदि) के 
आकार में परिणत ज्ञान (प्रत्यय ) का, असदृश ज्ञानों का त्याग पूर्वक, प्रवाहित 
होना ध्यान है। [ स्मरणीय है कि प्रत्याहार में चित्त का स्थिरोकरण होता है 
और ध्यान में स्थिर किये गये चित्त को उसी दिशा में प्रवाहित होने दिया जाता 
है । ] इसे कहा गया [है--'उसमें ( धारण होने पर ) ज्ञान का एक प्रकार का 
बना रहता ध्यान है” ( यो० सू० ३॥२ )। 

दूसरों ने भी कहा है--'उस ( ध्येय ) के रूप के ज्ञान में एक ही तरह से 
रहने बाला तथा दूसरे विषयों के व्यवधान से रहित [ ज्ञान का ] प्रवाह ध्यान 
है। हे राजन्‌! वह प्रथम छह अंगों के द्वारा निष्पन्न होता है ।! ( वि० पु० 
६।७।८९ ) [ यह वाकय खाण्डिक्य नामक राजा को कहा गया है। ] 

अन्तिम अंग ( समाधि ) को तो प्रसंगवश हम लोगों ने पहले ही ( 'योगा- 
नुशासन' के निर्वचन-क्रम में ) प्रतिपादित कर दिया है ( देखिये, पृष्ठ ६७३ ) । 

विशेष--यहाँ अष्टांग योग का विवरण समाप्त हो रहा है। अब इन अंगों 
के प्रयोग से प्राप्त होने वाली सिद्धियो का वर्णन करके कैवल्य ( मोक्ष ) रूपी 
वरम पुरुषार्थ का निरूपण होगा । 


(२४. योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियाँ ) 
तदनेन योगाज्ञानुष्ठानेनादरनैरन्तर्यदीघेकालसेबितेन समा- 
धिप्रतिपक्षक्ठेशप्रक्षयेडम्यासबैराग्यवशान्मधुमत्यादिसिद्धिलाभो 
भवति | 
अथ किमेवमकस्मादस्मानतिविकटाभिरत्यन्ताप्रसिद्वाभिः 
कणीटगोडलाटभाषाभिरभीपयते wag? न हि वयं भवन्तं 
भीषयामहे | किं तु मधुमत्यादिपदार्थव्युत्पादनेन तोषयामः | 
ततश्राकुतोभयेन भवता श्रूयतामवधानेन | 
तो, योग के अंगों के इस प्रकार अनुष्ठान से--जिसका सेवन या पालन 
आदरपूर्वक ( श्रद्धा सहित ), व्यवधान-रहित तथा दीर्घकाल तक किया गया हो- 
समाधि के बिरोधी क्लेशों का नाश हो जाने पर; अभ्यास और वेराग्य के बल 
से, मधुमती आदि सिद्धियों का लाभ होता है। 
[ इन मधुमती भादि नये शब्दों को सुन कर कोई पूछता है-- ] हम लोगों 
को इन विकट ( भयप्रद ) और अत्यन्त अप्रसिद्ध कर्णाटक ( उत्कल का दक्षिणी 
भाग ), गौड़ ( बंगाल का पूर्वी भाग ) तथा लाट ( गुजरात का एक भाग )की 


हु ७३३ 
भाषाओं से आप अकस्मात्‌ डराने क्यों लगे ? [ हमारा उत्तर यह है-- ] हम 
आपको डरा नहीं रहे हैं। बल्कि मधुमती आदि शब्दों के अर्थ की व्युत्पत्ति 
(विश्लेषण ) करके आपको संतुष्ट ही कर रहे हैँ। सो, आप निर्भय होकर ध्यान 
से सुने । 

( २४ क. मधुमती-सिद्धि ) 
तत्र मधुमती नामाभ्यासवेराग्यादिवञ्ञादपास्तरजस्तमोले- ` 
सुखप्रकाशमयसच्चभावनया अनवद्यवेशारद्यविद्योतनरूपऋतंभर- 
्रज्ञाल्या समाधिसिद्धिः । तदुक्तम्‌--“ऋतंभरा तत्र प्रज्ञा 
( पात० यो० wo १।४८ ) । ऋतं सत्यं बिभर्ति कदाचिदपि 
न विपयंयेणाच्छाद्यते । तत्र स्थितौ दारे सति द्वितीयस्य 
योगिनः सा प्रज्ञा भवतीत्यर्थः | 
उनमें मधुमती वह समाघि-सिद्धि है जिसमें अभ्यास और वैराग्य आदि के 
कारण रजस्‌ और तमस्‌ का लेश ( थोड़ा अंश ) भी न बचा हो, तथा सुखमय 
और प्रकाशमय सत्त्व ( बुद्धिसच्व ) को भावना (ज्ञान ) से स्वच्छ स्थितिप्रवाह 
( अनवद्य वैशारद्य ) प्रकाशित होता है जिसे दूसरे शब्दों में ऋतंभरा प्रज्ञा भी 
कहते हैं। कहा गया है--'उस अवस्था में ऋतंभरा ( सत्य का भरणा करने 
वाली ) प्रज्ञा ( ज्ञान ) रहता है” ( यो० qo lys )। ऋत अर्थात्‌ सत्य का 
जो भरणा-पोषणा करे, कभी भी विपर्यय ( बिरोधी ) ज्ञान से आच्छादित न हो 
abi उस अवस्था में ( तत्र )= स्थिति में स्थिरता आ जाने पर, द्वितीय 
प्रकार के योगी ( मधुभूमिक ) लोगों की यह प्रज्ञा होती है। यही अथं है। 
[ ऋतंभरा प्रज्ञा मघुभूमिक योगियों को प्राप्त होती है । ] 


चत्वारः ag योगिनः प्रसिद्धाः प्राथमकल्पिको मधुमूमिकः 
रज्ञाज्योतिरतिक्रान्तभावनीयश्चेति । तत्राभ्यासी प्रवृत्तमात्र- 
जयोतिः प्रथमः। न त्वनेन परचित्तादिगो चरज्ञानरुपं ज्योतिर्वशी- 
कृतमित्युक्तं भवति । ऋतंभर्रज्ञो द्वितीयः। भूतेन्द्रियजयी 
तृतीयः । परयैराम्यसंपन्नश्रतुथः | 
योगियों के चार भेद प्रसिद्ध है--( १ ) प्राथमकल्पिक, ( २) मधुभूमिक, 


(३) प्रज्ञाञ्योति और ( ४ ) अतिक्राम्तभावनीय । उनमें प्रथम अर्थात्‌ प्राथम- 
कल्पिक योगी वह है जो अभ्यास में लगा हो तथा जिसका ज्ञान अभी केवल 


७३४ सबेदर्शनसंग्रहे- 


वृत्त हुआ है (afas नहों--ज्ञान वश में नहीं हुआ है अतः बह दूसरों के 
चित्त का ज्ञान नहीं पा सकता ) । कहना यह है कि उस योगी ने दूसरों के चित्त 
आदि में संचरित ज्ञान रूपी ज्योति को aa में नहीं किया है । द्वितीय अर्थात्‌ 
मधुभूमिक योगी वह है जिसकी प्रज्ञा ऋतंमरा है । [ इसने जीवों तथा इन्द्रियों 
पर विजय प्राप्त नहीं की है परन्तु जीतने की इच्छा करता हैं--इसे हो मधुमती 
नाम की afafa कहते हैं । | तृतीय अर्थात्‌ प्रज्ञाज्योति योगी वह हे जिसने 
सभी भूतों ( Beings ) तथा इन्द्रियों पर विजय प्राप्त कर ली है। अन्त में 
अतिक्रान्तभावनीय योगी उसे कहते हैं जो परम वैराग्य से युक्त हे। [यह 
योगी सभी प्रकार की भावनायें किये हुए है-अब इसके लिए कोई चीज 
भावनीय ( ज्ञेय ) नहीं ag जीवन्मुक्त हे । जो सभी भावनीय पदार्थों की सीमा 
पार कर चुका है वह अतिक्रान्तभावनीय हे । ] 


( २४ ख. अन्य सिद्धियाँ-मधुप्रतीका, विशोका, संस्कारशेषा ) 
मनोजवित्वादयो मधुप्रतीकसिद्ययः । तदुक्तं--मनोज- 
fret विकरणभावः प्रधानजयइच' ( पात० यो० Fo ३।४८ ) 
इति । मनोजवित्वं नाम कायस्य मनोवदनुत्तमो गतिलाभः । 
विकरणमावः कायनिरपेक्षाणामिन्द्रियाणामभिमतदेशकालविषया- 
पेक्षवृत्तिलाभः | प्रधानजयः प्रकृतिविकारेबु सर्वेषु वशित्वम्‌ । 
एताइच सिद्धयः करणपश्चकरूपजयात्तुतीयस्थ योगिनः 
प्रादुभवन्ति । यथा मधुनः एकदेशोञपि स्वदते तथा प्रत्येकमेव 
ताः सिद्धयः स्वदन्त इति मधुप्रतीकाः । 
मधुप्रतीका सिद्धि- मन के समान वेगवानु ( मनोजवी ) हो जाना 
आदि सिद्धियाँ मधुप्रतीक के अन्तगँत हैं। इन्हें कहा गरा है--'मत के समान 
वेगवान्‌ होना, इन्द्रियों से रहित हो जाना तथा प्रकृति पर विजय पाना' ( ato 
सु० ३४८ ) । मन के समान वेगवान्‌ होने का अर्थ है शरीर का मन की तरह 
अत्युत्तम ( न उत्तमः यस्मात्‌ ) गति को प्राप्ति करना । विकरण-भाव का अर्थ 
है शरीर की अपेक्षा रखे ही बिना इन्द्रियों का अभीष्ट देश और काल में स्थित 
विषयों से सम्बन्ध-ज्ञान पा लेना । प्रधानजय का अर्थ है प्रकृति के जितने विकार 
संसार में हैं उन सबों को वश में कर लेना । 
ये सिद्धियाँ [पाँच ज्ञानेन्द्रियों के पाँच ग्रहण आदि ] रूपों की विजय कर लेने 
से तृतीय कोटि के योगी ( प्रज्ञाज्योति ) में प्रादुभूंत होती हैं [ इन्द्रियों के पाँच 
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रूप हैं--ग्रहरा, स्वरूप, अस्मिता, अन्वय और daza । निश्चय, अभिमान, 
संकल्प, दर्शन, श्रवण आदि वृत्तियाँ ग्रहण के अन्तर्गत हैं। ग्यारह इन्द्रियाँ 
स्वरूप हैं । बुद्धि और अहंकार को अस्मिता कहते हैं। कारण का ज्ञान करना 
अन्वय है जैसे घट में मिट्टी का । इन्द्रियों की प्रकृति के रूप में जो गुण हैं उनमें 
धुरुषार्थ-सिद्धि की जो शक्ति है वही adaca है । इन्द्रियों के इन रूपों की विजय 
प्राप्त कर लेने से ही प्रकृति आदि पर विजय होती है। केवल इन्द्रियों की विजय 
से प्रकृति आदि पर अधिकार नहीं हो सकता । ] जेसे मधु का कोई भी भाग 
स्वाद में अच्छा होता है उसी प्रकार इन सिद्धियो में प्रत्येक का स्वाद अच्छा ही 
होता है--इसीलिए इन्हें मधुप्रतीक ( Symbol of honey ) कहा गया है । 
सर्वभावाधिष्ठातृत्वादिरूपा विशोका सिद्धि!। तदाह-- 
सच्चपुरुपान्यताख्यातिमात्रस्य सर्वभावाघिष्ठातृत्वं aad च' 
(mao यो० qo २।४९ ) इति । सर्वेषां व्यवसायाव्यवसा- 
यात्मकानां ग्रुणपरिणामरूपाणां भावानां स्वामिवदाक्रमणं 
सर्वभावाधिष्ठाठत्वम्‌ । तेषामेव गान्तोदिताव्यपदेश्यधमित्बेन 
स्थितानां विवेकज्ञानं सर्वज्ञातृत्वम्‌ । तदुक्तं विशोका वा 
ज्योतिष्मती? ( पात० यो० qe १।३६ ) इति । 
विशोका सिद्धि--सभी भावों ( सत्‌ पदार्थों ) का स्वामी बन जाना 
आदि के रूप में प्राप्त योगसिद्धि विशोका है । इसे कहा है--'केवल चित्त और 
पुरुष का भेद जानने से ही सभी भावों पर आधिपत्य और सर्वेज्ञता भी प्राप्त 
होती है? (ate qo ३।४९ )। व्यवसायात्मक (प्रकाशात्मक भाव अर्थात्‌ 
इन्द्रियां और अव्यसायात्मक ( जड पदार्थ--इन्द्रियों के विषय शब्द्रादि, उनके 
आश्रय पृथिवी आदि ) भाव जो तीनों गुणों के परिणाम (विकार ) हैं उनके 
ऊपर स्वामी के समान अधिकार रखना ( आक्रमण ) 'सभी भावों का आधिपत्य? 
कहलाता है । इन्हीं भावों का, जो शान्त ( भूत ), उदित ( adaa ) और 
अव्यपदेश्य ( भविष्यत्‌ ) धर्मों से युक्त होकर अवस्थित हैं, विवेक ज्ञान होना 
सर्वज्ञता है । [ उपयुक्त भावों में शान्त आदि धर्म रहते हैं, यदि उन भावों का 
ज्ञान धर्मे से भिन्न रूप में हो गया तो “सर्वज्ञता” मिल गई । कुछ धर्म शान्त हैं 
अर्थात्‌ अपना व्यापार करके अतीत के क्षेत्र में चले गये हैं। कुछ धमो का 
व्यापार अभी चल रहा है ये उदित हैं। कुछ घर्म ऐसे हैं जिनका व्यापार अभी 
आरम्भ नहीं हुआ है, शक्ति के रूप में जो अवस्थित हैं, जिनके विषय में कुछ 
भी कहना--उनका नाम (व्यपदेश) लेना भी सम्भव नहीं है। इन तीनों 


७३६ सबंदशेनसंग्रहे- 
धर्मों से धर्मी का भेद करके ज्ञान पाना विवेकज्ञान है.। तात्पर्यं यह है कि सभी 
वस्तुओं और उनके धर्मो' का अलग-अलग ज्ञान पाना “सबंज्ञता' है। | 

उसे कहा है--अथवा शोक से रहित ज्योतिष्मती ( योगज साक्षात्कार के 
रूप में अन्तःकरणा की वृत्ति) [ मन में स्थिरता उत्पन्न करती है'-यो० qo 
uas ] । (यह सिद्धि अतिक्रान्तभावनीय नामक चतुर्थ योगी को प्राप्र होती है।) 


७ À ७ 
सर्वेवृत्तिप्रत्यस्तमये परं वेराग्यमाश्रितस्य जात्यादिबीजानां 
क्लेशानां निरोधसमर्थो निर्बीजः समाधिरसंग्रज्ञातपदवेदनीयः 
संकारशेषताव्यपदेश्यश्रित्तस्पावस्थाविशेष । तदुक्‍तं-'विरामप्रत्य- 
याभ्यासपूर्वः संस्कारशेषोऽन्यः? (पात० यो० Fo १।१८) इति | 
एवं च सबेतो विरज्यमानस्य तस्य पुरुषधोरेयस्य क्लेशबीजानि 
ast 0 e 
निदेग्यशालिबीजकल्पानि प्रसवसामथ्यविधुराणि मनसा साध 
्रत्यस्तं गच्छन्ति | 
सभी वृत्तियों के ag हो जाने पर, जो योगी परम वैराग्य से युक्त हो गया है 
उसे बीज ( वस्तु-ज्ञान ) से रहित समाधि मिलती है जो जाति [ आयु, भोग के | 
बीज के रूप में विद्यमान क्लेशों को रोकने में समर्थ है। इस समाधि को 
'असंप्रज्ञात' शब्द के द्वारा भी जानते हैं और यह 'संस्कारशेषता” के नाम से 
पुकारी जाने वाली चित्त की एक अवस्था है। [ असंप्रज्ञात समाधि का लक्षणा 
करते हुए ] यह कहा गया है-'विराम-प्रत्यय का अभ्यास करने के बाद 
[जब ऐसा वृत्ति-निरोध हो कि केवल ] संस्कार ही शेष रह जाय तब उसे 
असंप्रज्ञात ( संप्रज्ञात से भिन्न, दूसरा ) समाधि कहते हैं ।' ( यो० qo १।१८ ) 
[ तत्त्वज्ञान की जहाँ पर सीमा हो, वह विरामःप्रत्यय है । ज्ञान में एक अलंबुद्धि 
उत्पन्न होती है कि अब वृत्ति का विराम हो जाय । इस अवस्था में वृत्ति का 
संस्कार शेष रहता है जिससे वह फिर से उठ सके । वृत्ति स्वयं नहीं रहती । 
मोक्ष की दशा में तो चित्त का अत्यन्त ही विलयन हो जाता है । ] 
इस प्रकार जो पुरुष श्रेष्ठ ( योगी ) सभी तरफ से विरक्त हो जाता है उसके 
बीज जले हुए धान के बीजों की तरह हो जाते हैं, के पुनः उत्पादन की शक्ति से 
रहित होकर मन (चित्त) के साथ ही साथ समाप्त हो जाते है [ चित्त की 
वृत्तियाँ नष्ट हो जाती हैं, उनके साथ ही क्लेश के बीज भी । ] 
( २५. केवल्य की प्राति--प्रकति और पुरुष को ) 


तदेतेषु प्रलीनेषु निरुपछुवविवेकल्यातिपरिपाकवशात्‌ कार्य- 


| कारणात्मकानां प्रधाने लयः, चितिशक्तिः स्वरूपप्रतिष्टा yaş- 
द्विसश्वाभिसंबन्धबिधुरा वा केवल्यं लभत इति सिद्वम्‌ । दयी च 
| शक्तिरुक्ता पतज्ञलिना--पुरुपर्थशन्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः 
केवस्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिः' (पात० योः सू० ४३४) 
इति। न चास्मिन्सत्यपि कस्मान्न जायते जन्तुरिति वदित- 


पातञ्जल-दशेनम्‌ ७३७ 


तो, इन सबों के ( क्लेशबीज कर्माशयो के ) प्रलीन हो जाने पर ( अपने- 
अपने कारणों में विलीन हो जाने पर ), उपद्रवों से रहित [ प्रकृति-पुरुष में ] 
भेदज्ञान के परिपाक के कारण, कार्य और कारण के रूप में विद्यमान सभी 
पदार्थों का प्रकृति में लय हो जाने से [ प्रकृति को कैवल्य es है। ] इसके 
अतिरिक्त, चितिशक्ति (आत्मा ) जब अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है 
तथा फिर से बुद्धितत्त्व के साथ संबन्ध नहीं हो पाता तो उसे ( पुरुष को ) भी 
केवल्य मिलता है, यह सिद्ध हुआ । 

पतंजलि ने दोनों प्रकार की मुक्तियो का वणांन किया है--'पुरुषार्थ से 
शून्य हो गये गुणों का अपने कारण में लीन हो जाना ( प्रतिप्रसव = जहाँ से 
आये वहीं चला जाना ) अथवा चितिशक्ति का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो 
जाना केवल्य है।' ( यो० qo ४३४ ) । [ गुणों की प्रवृत्ति पुरुषों के भोग 
या अपवगं के लिए होती है जो Ted है । इन्हीं पुरुषार्थों के लिए सत्त्वादि 
गुण विभिन्न रूपों में परिणत होते हैं। पुरुष को परम पुरुषार्थ मिल गया 
तो ये गुण कृतार्थं हो जाते हैं तथा अपने मूल रूप--प्रधान या प्रकृति-- में 
विलीन हो जाते हैं । तब अकेली प्रकृति बच जाती है- इसे प्रकृति का कैवल्य 
( अकेला हो जाना ) कहते हैं । दुसरी ओर, बुद्धितत््व से संबन्ध न रहने के 
कारण जब पुरुष केवल चितिशक्ति के रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है तब उसे 
पुरुष का केवल्य कहते हैं । सांख्य-दर्शन में स्वीकृत दो तत्त्वों को योग भी 
मानता है अतः दोनों का अलग-अलग Saen माना गया है। केवल्य कोई 
ऐसी चीज तो है नहीं कि केवल चेतन को ही मिले । केवल्य का अर्थ है अकेला 
हो जाना, अपनी सारी दुकान समेट लेना । ] 


ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए कि केवल्य हो जाने पर भी प्राणी का जन्म 
क्यों नहीं होगा । यह बात तो प्रमाणों से सिद्व है कि कारण ( क्लेशबीज )के 
४७ Go go ; 


७३८ सवेद्शनसंग्रहे- 


अभाव से कायं ( जन्म, मरणादि ) का अभाव होता है। इस सिद्ध वात के लिए 
न तो नियोग ( विधि, अपूर्व वस्तु का बोधक ) संभव है न अनुयोग ( प्रश्न ) 
ही। [जो बात सभी जानते हैं उसके लिए विधि नहीं दी जाती । कैवल्य पाने 
के बाद जन्म नहीं होता--यह बात भी बेसी ही है, कहने की आवश्यकता नहीं । 
प्रश्‍न भी अज्ञात वस्तु के लिए ही किया जाता है । प्रस्तुत बस्तु को जानने के 
लिए प्रश्‍न करना भी व्यर्थ है । ] 


अपरथा कारणाभावेऽपि कार्यसम्भवे मणिवेधादयोऽन्धा- 
दिभ्यो भवेयुः । तथा चानुपपन्नार्थतायामाभाणको लोकिक 
उपपद्नार्थो भवेत्‌ । तथा च श्रुतिः-'अन्धो मणिमविन्दत्‌ | 
तमनङ्गुलिरावयत्‌ | अग्रीवः प्रत्यमुश्चत्‌ | तमजिह्वा अस्चत' 
(Ho ato १।११।५ )। अविन्ददविध्यत । आवयद्‌ ग्रहीत- 
वान्‌ । प्रत्यमुश्वत्‌ पिनद्धवान्‌ । असश्चताभ्यपूजयत्‌, स्तुतवा- 
निति यावत्‌ । 


यदि ऐसा न हो और कारणा के न रहने पर भो कार्य होने लगे ( वलेशबीज 
न रहने पर भी जन्म-मरणा होने लगे) तो अन्धे भी मणि में छेद करने लग 
जायेगे [ क्योंकि अवलोकन का कारण अर्थात्‌ आँखों के न रहने पर भी उसका 
कार्यं मणिवेध आदि संभव हो सकेगा । ] असंभव वस्तु का उदाहरण देने के 
लिए दिया गया यह लौकिक दृष्टान्त भी संभव हो जायगा । जैसा कि श्रुति में 
कहा है--'किसी अन्धे ने मणि का वेध ( छेद ) किया । किसी अंगुलिरहित 
ब्यक्ति ने उसे पकड़ा ( उसे ग्रथित क्रिया ) । किसी ग्रीवाहीन व्यक्ति ने उसे पहता 
और किसी जिह्वाहीन ने उसकी प्रशंसा की ।' (तैत्तिरीय आरण्यक, १।११।५) | 
अविन्दत्‌ = वेध किया । आवयत्‌ = पकड़ा ( गुंथा )। प्रत्यमुञ्चत्‌ = पहना । 
असदचत = प्रशंसा की, स्तुति की । [ वास्तव में कोई पुरुष आँखों से मशि 
देखकर, उसे उ गलियों से पकड़कर, गले में पहन कर जीम से प्रशंसा करता है । 
खिदाकार आत्मा उन अंगों से रहित होकर भी उन सारे व्यापारों को करती है 
क्‍योंकि इसकी शक्ति अचिन्त्य है । यही उस श्रुति का अर्थ है। यहाँ चिदात्मा की 
प्रशंसा है कि यह असंभव कार्य भी करती है। यदि कारण न रहने पर भी कार्य 


होता तो यहाँ प्रशंसा का अवकाश नहीं था । यहाँ पर माधवाचायं इसे बिल्कुल 
भौतिकवादी अर्थ में लेते हैं । ] 


= ७३६ 
( २५ क. योगशास्त्र के चार पक्ष ) 
एवं च चिकित्साशास्रवद्‌ योगशास्त्रं चतुव्यूहम्‌ । यथा 

चिकित्साशास्त्र रोगो रोगहेतुरारोग्यं भेषजमिति, तथेदमपि संसारः 

संसारहेतुर्मोक्षो मोक्षोपाय इति । तत्र दुःखमयः संसारो हेयः । 

्रधानपुरुषयोः संयोगो हेयभोगहेतुः । तस्यात्यन्तिकी निवृत्ति 

होनम्‌ । तदुपायः सम्यग्दशनम्‌ । एवमन्यदपि शास्त्र यथासंभवं 

चतुव्यूहमूहनीयमिति सर्वमवदातम्‌ । 

इति श्रीमत्सायणमाधवीये सबद्शनसंग्रहे पातञ्जलदशेनम्‌ ॥ 
te 


इस प्रकार चिकित्साशास् की तरह योगशास्त्र के चार पक्ष ( Aspects ) 
हैं। जैसे रोग, रोग के कारण, आरोग्य और औषधि, इन चारों पक्षों को मिलाकर 
चिकित्साशास्त्र कहलाता है उसी प्रकार योगशास्त्र भी संसार, संसार के कारणा, 
मोक्ष और मोक्ष के उपाय को मिलाने से बनता है। 

उनमें दुःखों से निर्मित संसार हेय है। प्रकृति ( बुद्धि ) और पुरुष का 
संयोग इस हेय ( संसार ) के भोग का कारणा है। [बुद्धि और पुरुष का 
संयोग होने से अविद्या संसार का निर्माण करती है।] उससे सदा के लिए 
बच जाना मुक्ति है। उसका उपाय है सम्यक्‌ दर्शन ( अर्थात्‌ प्रकृति और 
पुरुष के भेद का ज्ञान)। इसी तरह दूसरे शास्त्रों को भी यथासंभव चतुर्व्यूह 
सिद्ध कर सकते हैं-सब कुछ स्पष्ट ही तो है। 


विशेष--योग के चतुव्युह की तुलना बुद्ध के चार आयंसत्यों से की जा 
सकती है । जिन प्रतियों में शांकरदर्शन नहीं मिलता उनमें यहाँ पर यह लिखा 
हुआ मिलता है--'इत: परं सवंदर्शनशिरोमणिग्रतं शांकरदर्शनमन्यत्रलिखितमि- 
स्यत्रोपेक्षितमिति' । वास्तव में यह लिपिकार की करनी है । इसका विवेचन 
भूमिका में किया गया है । 


इस प्रकार सायणा-माधव के स्ंदर्शन-संग्रह में पातंजल-द्शंन समाप्त gar 


इति बालकविनोमाशङ्करेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्प प्रकाशा- 
ख्यायां व्याख्यायां पातजलदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


Sei 


(१६) शांकरूदशैनम्‌ 


aaa सञ्जगदिदं तु Paced 
मायेशशक्तिरखिलं जगदातनोति | 
जीवोऽपि भाति प्रथगत्र तयेब चैको- 
ऽदवैताश्रितं खलु नमास्यथ शंकरं तम्‌ ॥- ऋषिः | 


(१. परिणामवाद-खण्डन--प्रक्ति की सिद्धि अनुमान से असंभव ) 
सोऽयं परिणामवादः प्रामाणिकगहेणमहेति । न ह्यचेतनं 


७ चेतनानघिछितँ ७ प्रवतते 

प्रधान चेतनानविष्ठितं प्रवतते । सुबणांदौ रुचकाद्युपादाने हेम- 

कारादिचेतनाधिष्ठानोपलम्भेन नित्यत्वसाधकळृतकत्ववत्सुख- 
° 

दुःखमोहात्मनान्तितत्वादेः साधनस्य साध्यविपययव्याक्ततया 

विरुद्धत्वात्‌ । 

[ साँख्य-योग दर्शनों में माना यया ] यह परिणामवाद का सिद्धान्त प्रमाणों 
की दृष्टि से निन्दनीय ( खण्डनीय ) है । अचेतन प्रकृति ( प्रधान ) बिना किसी 
चेतन सत्ता का आश्रय लिये हुए प्रवृत्त नहीं हो सकती । स्वर्णादि से जो कंगन 
आदि बनाने के लिए उपादान ( Material ) कारण हैं, [ इन आभूषणों का 
निर्माण करने के समय ] स्वर्णकार आदि चेतन आधार प्राप्त होते हैं । “सुख, 
दुःख और मोह के रूप से युक्त होना' आदि# जो साधन के रूप में प्रस्तुत किया 
गया है उसकी व्याप्ति तो साध्य के विरुद्ध स्थानों में भी है। [यहाँ सांख्यो के 
अनुसार साध्य है-चेतन सत्ता का बिना सहारा लिये हुए ही प्रकृति का सुख, 
दुःख और मोहात्मक पदार्थों का कारणा होना । इसका उलटा है-चेतन सत्ता 
का सहारा लेकर सुख, दुःख और मोहात्मक पदार्थों का कारणा बनना | उपयुक्त. 
साधन ( हेतु ) अर्थात्‌ 'सुख, दुःख और मोह से युक्त होना' इसी साध्य-विपयंय 
से व्याप्त होता है । दूसरे शब्दों में--सुखादि से युक्त वही होगा जो चेतन 
का सहारा लेकर सुखादि से युक्त पदार्थों का कारण बन सकता है। यदि 


+ देखिए, सांख्यदर्शन--'ततश्व सुखदुःखमोहात्मकस्य प्रपञ्चस्य तथाविंधका- 
रणमवधारणीयम्‌)। तथा च प्रयोगः-बिमतँ aama इत्यादि । 


(५० ६४०१ 


=| ७४१ 


साधन साध्याभाव से व्याप्त हो तो विरुद्ध हेतु नाम का हेत्वाभास होता है। ] 
अतः यहाँ पर उसो प्रकार का विरुद्ध हेतु है जिस तरह किसी वस्तु को नित्य 
सिद्ध करने के लिए हेतु दें कि ‘ag उत्पन्न होती है! । [ उत्पन्न होने से तो कोई 
वस्तु अनित्य ( साध्यामाव ) ही सिद्ध हो जायगो, नित्य नहीं । उसी तरह सांख्यों 
के द्वारा, यह सिद्ध करने के लिए कि प्रकृति चेतन की सहायता नहीं लेते हुए भी 
सुखादि से युक्त पदार्थों को उत्पन्न करती है, दिया गया साधन ठोक उलटी चीज 
की ही सिद्धि कर देगा। ] 


स्वरूपासिद्वस्वाच । आन्तराः खउवमी सुखदुःखमोहा बाह्यः 
भ्यश्चन्दनादिभ्यो विभिन्नप्रत्ययवेदनीयेभ्यो व्यतिरिक्ता अध्य- 
्षमीक्ष्यन्ते। यद्यमी सुखादिस्व॒भावा भवेयुस्तदा हेमन्तेऽपि 
चन्दनः सुखः स्यात्‌ । न हि चन्दन; कदाचिदचन्दनः । तथा 
तती SEA: सुखो भवेत्‌ । न ह्यसौ कदाचिदकुडुम- 
पङ्क इति । 


इसके अतिरिक्त उक्त साधन स्वरूपासिद्ध भौ है। ये सुख, दुःख और मोह 
आन्तरिक भाव ( अन्तरिन्द्रिय मन के द्वारा ज्ञेय ) हैं जब कि चन्दनादि पदार्थ 
बाह्य भाव ( चल्लु:, श्रोत्र आदि बाहरी इन्द्रियों से ग्राह्य ) हैं अतः ये (चन्दनादि) 
दुसरे प्रत्ययों (“साधनों ) के रूप में ज्ञेय होते हैं तथा सुखादि उनसे अलग रहकर 
इन्द्रियों के ऊपर kaas पडते हैं। [ स्वल्पासिद्ध वह हेतु है जो पक्ष में 
न रहे जेसे--शब्द एक गुण है क्योंकि यह चाक्षुष है । यहाँ चाक्षुषत्व-हेतु पक्ष 
( शब्द ) में नहीं रहता है । उसी प्रकार चन्दनादि पदार्थों ( पक्ष ) में सुख, दुःख 
और मोह का अन्वय ( हेतु ) रखते हैं जो असिद्ध है। सुखादि आम्तर भाव हैं 
चन्दनादि बाह्य भाव । दोनों में एकता नहीं है अर्थात्‌ एक ही ( अन्तर या 
बाह्य ) प्रत्यय से दोनों का बोध नहीं होता । सुख और विषय विभिन्न प्रत्ययों 
से ज्ञेय हैं अतः दोनों का एक ही स्वभाव नहीं हो सकता । दोनों को एक मान 
लेने पर दोष भी होता है । | 


यदि चन्दनादि का स्वभाव ही सुखादि होता तो हेमन्त काल में भी चन्दन 
सुख ही देता । ऐसा तो नहीं होता कि चन्दन कभी अ-चन्दन हो जाता है। 
[ स्वभाव का अर्थ निरन्तर सम्बन्ध होना ही है। यदि सुख चन्दन का स्वभाव 
है तो कभी gear नहीं चाहिए । तब क्या कारण है कि शीतकाल में वह सुखद 
नहीं होता ? अवश्य ही चन्दन सुख-स्वभाव नहीं है । ] उसी प्रकार ग्रीष्मकाल 


७४२ सबेदशेनसंग्रहे- 


में भी कुंकुम-लेप से सुख मिलता । ऐसी बात तो नहीं होती कि कभी-कभी 
कुंकुम का लेप अपना स्वमाव ( सुख ) छोड़कर अकुंकुम-लेप हो जाता है। 


एबं कण्टकः क्रमेलकस्येव मनुष्यादीनामपि प्राणभृतां 

सुखः स्यात्‌ | न ह्यसौ AIAI कण्टक इति । तस्माच- 
न्दनकुङ्कुमादयो विशेषाः कालविशेषाद्यपेक्षया सुखादिहेतवो 
न तु. सुखादिस्वभावा इति रमणीयम्‌ । तस्माद्वेतुरसिद्व इति 
सिद्वम्‌ । 

इसी प्रकार ater जैसे Sz को सुख देता है उसी प्रकार मनुष्यादि प्राणियों 
को भी सुख देने लगता । ऐसी बात नहीं है कि कुछ लोगों के लिए ही बह काँटा 
( दुःखद ) है । इसलिए चंदन, कुंकुम आदि पदार्थ ( विशेष ) किसी विशेष काल 
आदि में (उन पर निर्भर करके ही ) सुख, दुःख, मोह उत्पन्न करते हैं, ऐसी 
बात नहीं कि उनका स्वभाव ही सुखादि है--यह जानना चाहिए। इसलिए 
ag सिद्ध हुआ कि उक्त हेतु ( सुखादि-उत्पादक होना ) afaa है । [ तात्पर्ये यह 
है कि प्रकृति को सुखादि के रूप में सांख्य लोग तभी सिद्ध करते हैं जब संसार 
के पदार्थो को सुखादि-उत्पादक मानें | लेकिन हम ऊपर सिद्ध कर चुके कि कोई 
भी पदार्थे स्वभावतः सुखात्मक, दुःखात्मक या मोहात्मक नहीं है । परिस्थितियाँ 
उसे वैसा बना देती हैं । अतः प्रकृति को सिद्ध करने वाले अनुमान में हेतु ही 
असिद्ध ( Unproved ) है। अब प्रधान के लिए दिये गये श्रृतिप्रमाण का 
भी खंडन करते हैं । | 

( १ क. प्रकृति के लिए श्रृति-प्रमाण भी नहीं है ) 
नापि शरुतिः प्रधानकारणत्ववादे प्रमाणम्‌ । यतः--“यदग्ने 

रोहित * रूपं तेजसस्तद्रूपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्य 
( छान्दोम्य० ६।४।१ ) इति च्छान्दोग्यशाखायां तेजोड्वन्ना- 
स्मिकायाः प्रकृतेलोंहितशुक्कक्ष्णरूपाणि समाञ्नातानि तान्येवात्र 
प्रत्यभिज्ञायन्ते । तत्र श्रौतग्रत्यभिज्ञायाः प्राबल्याछोहितादि- 
शब्दानां मुख्याथसंभवाच तेजोऽबन्नास्मिका जरायुजाण्डजस्वेद- 
जोद्धिजचतुष्टयस्य भूतग्रामस्य प्रक्तिरवसी यते | 

प्रधान ( प्रकृति ) को [ जगत्‌ का ] कारण बतलाने वाले सिद्धान्त [ कीः 
पुष्टि ] के लिए श्रुति भी प्रमाण नहीं हो सकती । कारण यह है कि छान्दोग्य 


A ७४३ 


शाखा मे--'अभि का जो लाल रूप है वह तेज को रूप है, उजला रूप जल का 
और काला रूप अन्न का है! (छां० ६।४।१)--इस प्रकार तेज, जल और अन्न रूपी 
प्रकृति के लाल, उजला और काला, ये तीन रूप दिये गये है; वे तीनों रूप at 
यहाँ ( = 'अजामेकाम्‌' Go ४५ में ) भी प्रत्यभिज्ञा ( Recognition ) से 
जाने जाते हैं ( = वही अर्थ यहाँ भी है) । यहाँ पर एक तो वैदिक प्रत्यभिज्ञा 
( ऊपर के अनुसार ) प्रबल है, gat लोहित. भादि शब्दों में मुख्यार्थ ग्रहण 
करना संभव भी है। [सांख्य में लोहित आदि शब्दों का मुख्यार्थं न लेकर 
लक्षणा से, aaa आदि wat की समानता देखकर इनका अथं रजस्‌ , सत्त्व, 
तमस्‌ ( तीन गुण ) के रूप में किया गया है। परंतु शंकराचार्य इनका खंडन 
करके कहते हैं कि जब मुख्य अर्थ लेना संभव हो है, तब लक्षणा क्यों लें? | 
इसलिए इस श्रुति ( ato ६।४।१ ) का अर्थ यही हुआ कि तेज, जल और अन्न- 
रूपी प्रकृति ही जरायुज ( गर्भाशय से उत्पन्न), अण्डज ( पक्षी, सर्पे, मछली 
आदि ), स्वेदज ( पसीने या गर्मी से उत्पन्न--कीड़े, मच्छड़, खटमल आदि) 
तथा उद्धिज ( पृथ्वी को फाइकर निकलनेवाले--पेड़-पौघे ), इन चारों प्रकार 
के जीवसमूह का कारण है । 


यद्यपि तेजोऽबन्नानां प्रकृतेजातत्वेन योगवृत्या न जायत 
इस्यजस्वं न सिध्यति, तथापि रूढिवृच्यावगतमजात्वशुक्तप्रकृतौ 
सुखावबोधाय प्रकल्प्यते । यथा 'असौ वादित्यो देवमधु, 
( छान्दोग्य० ३।१।१ ) इत्यादिवाक्येनादि्यस्य मधुत्वं परिक- 
लप्यते, तथा तेजोऽपरन्नात्मिका प्रकृतिरेवाजेति । अतोऽजामेका- 


मित्यादिका श्रुतिरपि न प्रधानप्रतिपादिका | 

चकि तेज, जल और अन्न प्रकृति से उत्पन्न हुए हैं इसलिए यद्यपि इन्हें 
न जन्म लेनेवाला' कहकर यौगिक संज्ञा (वृत्ति) के रूप में aar नहीं कह 
सकते, तथापि रूढि-संज्ञा के रूप में उस प्रकृति को अजा ( बकरी ) इसलिए 
कहते हैं कि आसानी से समझ में आ जाये। [ उपर्युक्त श्रुति में 'अजा' शब्द 
आया है। अजा के दो प्रकार के अर्थ हो सकते हैं। एक तो रूढिवृत्ति 
( Convention ) से बकरी के अर्थ में, दूसरा योगरूढि से “न जन्म लेनेवाली 
प्रकृति’ के अर्थ में, जो पुरुष के अलावे दूसरा तत्त्व है ( सांख्य में )। शांकर 
दर्शन में 'अजा' को केवल रूढि-अर्थ में ही लेते है जिससे ‘and’ अर्थं ही 
निष्पन्न होता है । बकरी के अर्थ में अजा-शब्द रूपक के द्वारा प्रमेय का 
आसानी से बोध कराता है। “यह ब्राह्मण सूयं है” जैसे इस रूपक-वाक्य में 


७४४ सबेदशेनसंग्रहे- 


ब्राह्मण में वर्तमान तेजस्विता का प्रतिपादन करना अभीष्ट है तथा सूर्य के 
रूपक से प्रकट हो जाती है, उसी प्रकार अजा ( बकरी ) का बहुत से एक तरह 
के बच्चे उत्पन्न करने का रूपक लेने से यह ज्ञात होता है कि तेज, जल और 
अन्न से बनी हुई भूतप्रकृति भी बहुत से सरूप विकारों को उत्पन्न करती है। ] 
जैसे--'वह आदित्य देवताओं का मधु है” ( छां० ३।१।१ ) इसमें तथा अन्य 
aad में आदित्य के मधु ( मोहक--देवमोहक ) होने की कल्पना की गई है 
aa ही तेज, जल और अन्न से निमित प्रकृति ही अजा 2 अग्नि में दी गई 
आहुति आदित्य के पास उपस्थित होती है। इस नियम से अगि में दिये गये 
सोम, ga, दूध आदि द्रव्यों की आहुति किरणों के द्वारा रस के रूप में आदित्य 
के पास पहुँचती है । जैसे मधुकर फूलों से रस लेकर मधु का संचय करते हैं वेसे 
ही मंत्ररूपी मधुकर वेदों में कहे गये कमंरूपी फूलों से, द्रव्यों से निष्पन्न अमृत 
किरणों के द्वारा सूर्यमंडल में ले आते हैं । इस आदित्यामृत को देखकर देवता 
ga होते हैं। यही कारण है कि आदित्य को मंबु कहा गया है।] 

इसलिए aas (ao ४।५ ) इत्यादि श्रुति भी प्रधान ( प्रकृति ) 
का प्रतिपादन करनेवाली नहीं है । 


विशेष--'अजा' का अर्थ अजन्मा न लेकर बकरी (छाग ) लेने से शंकर 
को मौका मिल जाता है कि प्रकृति को एक पृथक्‌ तत्त्व स्वीकार न करके हृश्य- 
मान जगत्‌ में व्यावहारिक वस्तु मान लेंगे। यदि प्रकृति अजा ( अजन्मा ) होती 
तो ब्रह्म की तरह ही इसकी स्वतंत्र सत्ता माननी पड़ती । इस प्रकार सांख्य-दर्शन 
भे प्रकृति की सिद्धि के लिए दी गई श्रुति का दूसरा अर्थ लेकर श्रुति-प्रमाण से 
भी प्रकृति की सिद्धि नहीं होने दी गई। शांकर-दर्शन में प्रकृति संसार को कहते 
हैं जो पारमाथिक दृष्टि से मिथ्या है | 


( १ ख. सांख्य-द्शन के दृष्टान्त का खण्डन) 


यदवादि निदशेनं' पूर्ववादिना-क्षीरादिकिमचेतनं चेतना- 
नधिष्ठितमेव बत्सविवृद्धयर्थ vada इति । नेतद्रमणीयम्‌ । बुद्धि- 
बिशेषशालिनः परमेश्वरस्य तत्राप्यधिष्ठातत्वाभ्युपगमात्‌ । न च 
परमेश्वरस्य करुणया प्रवृश्यद्भीकारे ग्रागुक्ततिकर्पावसरः | सृष्टेः 
प्राक प्राणिनां दुःखसंतरन्धासंभवेऽपि तन्निदानादष्टसंबन्धसंभवेन 
तत्प्रहाणेच्छया प्रदृच्युपपत्ते; | 

[ उक्त प्रकृति की सिद्धि के लिए ] पूर्वपक्षी ( सांख्य ) ने जो उदाहरण दिया 
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है कि दूध आदि अचेतन होने पर भी तथा चेतन का बिना सहारा लिये ही बच्चे 
के पोषण के लिए [ माता के स्तन में ] उतर आते हैं, बह उदाहरण ठीक नहीं 
है। कारण यह है कि एक प्रकार की बुद्धि लिये हुए परमेश्वर वहाँ भी अधिष्ठाता 
( आधार ) के रूप में मानना हो पड़ता है । 
यदि 'करुणा ( दया ) के कारण ईश्वर की प्रवृत्ति होती है? ऐसा मानें तो 
आपके द्वारा आरोपित विकल्पों को अवसर नहीं मिलता । [ सांख्य-दर्शन में ईश्वर 
की 'करुणया प्रवृत्ति” की हँसी उड़ाई गई है ।% उसमें कहा गया है कि यदि करुणा 
से ईश्वर की प्रवृत्ति मानते हैं तो दो विकल्प हैं, उनमें कोई तो ठीक होता । पर 
दोनों ही परास्त हो जाते हैं। वे विकल्प हैं--( १ ) परमेश्वर सृष्टि के पूर्व 
ही करुणा से प्रवृत्त होता है, (२) परमेश्वर सृष्टि के बाद करुणा से प्रवृत्त 
होता है । शंकराचार्य इस 'करुणया प्रवृत्ति" को मानते हैं। इसलिए कहते हैं कि 
आपके आरोपित विकल्प नहीं लग सकेंगे । ] 
सृष्टि के पूर्व यद्यपि प्राणियों का सम्बन्ध दुःख से नहीं है [ जिव्हें दूर करने 
के लिए ईश्वर में करुणा उत्पन्न होगी ], तथापि दुःखों के निदान ( कारण रूप ) 
अदृष्ट के साथ तो सम्बन्ध होना सम्भव है। बस, उसी [ अहृष्ट ] को नष्ट करने 
की इच्छा से [ ईश्‍वर की | प्रर्त सिद्ध की जा सकती है। [सांख्य में उक्त 
विकल्पों में प्रथम के साथ यह आपत्ति थी कि सृष्टि के पूर्व तो जीवों में शरीर है 
नहीं और दुःख शरीर पर ही निर्भर करता है। अतः जीवों में जब दुःख a 
नहीं है तो ईश्वर में दुःख-हरण की इच्छा ही क्‍यों उत्पन्न होगी ? इसी का उत्तर 
शंकर ने दिया है। ] 


किं च पुरुपार्थप्रयुक्ता प्रधानप्रवृत्तिरित्युक्त तद्विवेक्तव्यमू | 
किं प्रधान केवलं भोगार्थं ग्रवर्तते कि वा केवलमोश्षार्थमाहो- 
स्विदुभयार्थम्‌ ? न तावदाद्यः कल्पो5वकल्पते । अनाधेयाति- 
शयस्य कूटस्थनित्यस्य पुरुषस्य तात्तिकभोगासंभवात्‌। 
अनिमाँक्षप्रसङ्गाच्च । येन हि प्रयोजनेन प्रधानं vated तदनेन 
विधातव्यम्‌ । भोगेन चेतत्म्रवतितमिति तमेव विदध्यान्न 
मोक्षमिति । 


ॐ देखिये-सां० द०--यस्तु परमेश्वरः करुणया' sada: इति परमेधरा- 
स्तित्ववादिनां डिण्डिम; a गभंस्रावेण गत: । विकल्पानुपपत्ते:। स॒ कि सृष्टेः 
ग्राबप्रवतंते सृष्ट्युत्तरकालं वा ? ( पृ० . ६४४ ) । 


॥ ७४६ सर्वदशेनसंग्रहे- 
as इसके अतिरिक्त आपने ( सांख्य-दार्शनिको ने ) जो कहा है कि पुरुष के काम 
॥ के लिए प्रधान की प्रवृत्ति होती है, उसका विश्लेषण (स्पष्टीकरण ) कीजिये । 
ii क्या प्रधान केवल भोग के लिए प्रवृत्त होता है या केवल मोक्ष के लिए या दोनों 

॥ है| कामों के लिए ? 

पहला विकल्प ठीक नहीं माना जा सकता क्योंकि जो पुरुष अतिशय 
| (सुखप्राप्ति, दुःखनिरोध आदि के अतिशय) से रहित है तथा जो कूटस्थ (निविकार) 
एवं नित्य भी है उसका तात्त्विक भोग ( प्रकृति के द्वारा परिणत तत्वों का 
भोग ) असंभव है । दूसरे, ऐसा होने से पुरुष को मोक्षःप्रामि का कभी अवसर 
| ही नहीं मिलेगा । प्रधान जिस काम के लिए प्रवृत्त हुआ है वही काम तो वह 
|} करेगा न ? यदि प्रधान [ पुरुष के ] भोग के लिए प्रवृत्त हुआ है तो वही 
|| | विहित होगा, मोक्ष नहीं [ क्योंकि पुरुष के मोक्ष के लिए तो प्रधान प्रवृत्त हुआ 


|| रोनहाँहै।] 

| | नापि द्वितीयः । चिद्धातोनित्यशुद्धवुद्रमुक्तस्वमावतया 
INE भववासनानामसंभवेन ~ A 

| कर्मानु प्रधानप्रवृततेः प्रागपि मुक्ततया तदर्थ 


| 3 $ 
॥ | प्रवृत्त्यनुपपत्तेः | शन्दाद्यपभोगार्थमम्रतृततत्वेन प्रधानस्य तदज- 
||| | | नकत्वप्रसड़ाच्च । नापि तृतीयः । प्राणुक्तद्षणलङ्घनालङ्कितत्वात्‌ | 
| प्रवत्तिस्वभावायाः प्रकृतेरौदासीन्यायोगाच | 

i] 


i दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि चेतन ( पुरुष ) का स्वभाव है 
| | नित्य रूप से शुद्ध, बुद्ध ( जागृत) और 'मुक्त' रहना | कमो के अनुभव की छाप 
| ( वासना ) उस पर नहीं पड़ सकती । वह प्रधान की प्रवृत्ति के पहले भी मुक्त 
i ही है अतः [ पुरुष के मोक्ष के लिए ] प्रधान का प्रवृत्त होना असिद्ध है। 
| | [ पुरुष विशुद्ध है अतः कर्मानुभव की वासनायें उस पर नहीं पड़ सकतीं । 
i अनादि वासनाओं का आधार प्रकृति है। मुक्ति ( स्वरूप में अवस्थिति) तो 
पुरुष को पहले से ही प्राप्त है अतः फिर मुक्ति के लिए प्रकृति क्यों प्रयत्न 
करेगी ? इसके अतिरिक्त [ जब पुरुष के मोक्ष के लिए ही प्रकृति प्रवृत्त होगी 
तब तो ] शब्दादि के उपभोग के लिए उसकी प्रवृत्ति नहीं होगी अतः प्रधान को 
शब्दादि का उत्पादक भी नहीं माना जा सकता | 


| तीसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि पूर्वोक्त दोषों की परिषि से पार 


| | + अतिशय = Excellences, विशेषतायं, सद्गुण । 


= 
| 
l 
; 
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हो ही. नहीं सकते । [ यदि प्रकृति की प्रवृत्ति पुरुष के भोग और मोक्ष दोनों के 
लिए है तो भोग और मोक्ष दोनों में अलग-अलग लगाये गये दोष इस विकल्प में 
भी लग जायेंगे । पुरुष कूटस्थ, नित्य तथा अतिशय-रहित है--वह तत्त्वों का 
भोग नहीं कर सकता । दूसरे, पुरुष स्वतः मुक्त है अतः प्रधान की प्रवृत्ति मोक्ष 
के लिये भी नहीं हो सकती । जब दोनों कामों के लिए प्रकृति की प्रवृत्ति का 
पृथक-पृथक्‌ खण्डन हो जाता है तब दोनों कामों के लिए एक साथ भी प्रकृति 
की प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी।] इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि प्रकृति को 
उदासीन माना नहीं जा सकता । वास्तव में प्रवृत्त होना उसका स्वभाव ही है। 
[ प्रबृत्तिङकायं के रूप में परिणाम । परिणाम चंचलता से ही होता है। जब 
पुरुष को मोक्ष प्राप्त हो जायगा तब प्रकृति को उदासीन मानना पड़ेगा लेकिन 
प्रकृति किसी भी दशा में उदासीन नहीं हो सकती । फलतः मोक्ष नाम की 
कोई चीज रहेगी ही नहीं । ] 


ननु सत्तपुरुषान्यताख्यातिः पुरुषार्थः । तस्यां जातायां 
सा निवतेते कृतकार्यत्वादिति चेत्‌--तदसमञ्जसम्‌ | अचेतनाया 
प्रकृतेविचाय कार्यकारित्वायोगात्‌ । यथेयं कृतेऽपि शब्दाद्युप- 
ary तदर्थ पुनः प्रवतेते एवमत्रापि पुनः प्रवर्तेत । स्वभाव- 
स्यानपायात्‌ । 


यहाँ पर सांख्य वाले कह सकते हैं कि सत्त्व और पुरुष को अलग-अलग रूप 
में समझना पुरुषां ( पुरुष का लक्ष्य ) है। जब [ पुरुषार्थ की प्राप्ति या सच्व 
और पुरुष के बीच ] भेदज्ञान हो जाता है तब प्रकृति अपना कार्य समाप्त करके 
निवृत्त ही हो जायगी । यह सिद्धान्त भी संगत नहीं है। प्रकृति अचेतन 2 
इसलिए विचार करके वह काम नहीं कर सकती [ कि निवृत्त हो जाय और 
प्रवृत्त हो जाय । ] जिस तरह यह प्रकृति शब्दादि की प्राप्ति कर लेने पर भी 
mak के लिए ही पुनः प्रवृत्त होती है, उसी तरह यहाँ भी उसकी पुनः प्रवृत्ति 
हो सकेगी । अपना स्वभाव तो छूटता नहीं । [ सत्त्व और पुरुष का भेदज्ञान 
हो जाना प्रकृति के जीवन में कोई महत्त्वपूर्णा स्थान नहीं रखता । उसके बाद 
प्रकृति इस तरह निवृत्त होगी कि पुनः कार्य नहीं कर सकेगी, ऐसी कोई बात 
नहीं । अचेतन प्रकृति अपने काम में लगी है-परिस्थितियों के वश में वह निवृत्त 


_ होती है और प्रवृत्त भी होती है। निवृत्त होने के बाद उसकी प्रवृत्ति फिर हो 


सकती है । प्रवृत्ति तो उसका स्वभाव है। | 


७४८ सबेद्शेनसंग्रहे- 
किं च a प्रकृतिर्विवेकख्यातिवशादुच्छिद्यते न वा ? 


उच्छेदे सर्वस्य संग्रति संसारोऽस्तमियात्‌ | अनुच्छेदे न कस्य- 
चिन्मोक्षः | 


नलु ग्रधानामेदेऽपि तत्तत्पुरुपविवेकख्यातिलक्षणाविद्यासद्‌- 
सत्तनिबन्धनौ बन्धमोक्षावुपपद्येयातामिति चेत्‌-दन्त तहिं 
कृतं प्रकृत्या | अविद्यासदसङ्भावाभ्यामेव तदुपपत्तेः । 


इसके अतिरिक्त भी हमारा ( aia वेदांतियों का ) एक प्रन है कि विवेक” 
ज्ञान होने के बाद प्रकृति का नाश होता है या नहीं ? यदि नाश होता है तो सबों 
का होगा, पूरा संसार ही नष्ट हो जायगा | [ प्रत्येक जीव में अलग-अलग प्रकृति 
नहीं है। जीवों के लिए एक ही प्रधान है। यदि यह प्रधान नष्ट हो जाय 
तो विवेकज्ञान का प्रश्‍न ही नहीं उठेगा-सब के साथ जीव मुक्त हो 
जायेंगे । ] यदि प्रधान का नाश नहीं होता है तो किसी को मोक्ष मिल ही नहीं 
सकेगा । 

[अब अपने प्रतिपाद्य विषय पर पहुँचने का उपक्रम हो रहा है। वह विषय 
है प्रकृति-तत्व का खण्डन करके संसार की व्याख्या करने के लिए अविद्या का 
प्रतिपादन करना । ये सांख्य वाले कह सकते हैं कि] यदि हम प्रधान को 
[ प्रत्येक पुरुष में ] भिन्न-भिन्न न भी मानें फिर भी प्रत्येक पूरुष में अविवेक- 
ज्ञान ( विवेकज्ञान का अभाव ) के रूप में जो अविद्या है उसके होने पर निर्भर 
करने वाले बन्धन ( Bondage ) की तथा न होने पर निर्भर करनेवाले मोक्ष 
(Release) की सिद्धि तो हो ही जाती है। हे महाराज ! तब आप प्रकृति को 
लेकर अपना सिर क्‍यों पीट रहे हैं, उसे छोड़ दीजिये [ प्रकृति को बिना 
माने ही ] अविद्या के होने और न होने से ही उन दोनों ( बन्धन-मोक्ष ) की 
सिद्धि हो जायगी । [ प्रकृति से जो काम होता है उसे अविद्या के द्वारा ही सिद्ध 
करना शंकराचार्य का लक्ष्य है। हाँ, अविद्या की अपेक्षा जहाँ पर प्रकृति में गुणों 
का आधिक्य है, उन गुणों का खण्डन कर देते हैं । जैसे प्रकृति पुरुष के मोक्ष के 
लिए कार्यरूप में परिणत होती है, अविद्या नहीं । इसलिए प्रकृति के इस कार्य 
का खण्डन ही कर दिया गया । | 

विशेष--यहाँ प्रकृति और अविद्या की तुलना दो विभिन्न दर्शनों के दृष्टि- 
कोणों से करनी आवश्यक है । प्रकृति सांख्य-योग में स्वीकृत है, अविद्या वेदान्त 
(अद्वैत ) में । इस रूप-रेखा से कुछ स्पष्टीकरण सम्भव है— 


प्रकृति 
(१) प्रकृति एक स्वतंत्र तत्त्व है । 


(२) प्रकृति त्रिगुणात्मक है । 
(३) प्रकृति अचेतन है । 
(४) प्रकृति भावात्मक (Positive)? 


(५) प्रकृति संसार के प्रपंचों को उत्पन्न 
करती है । 
(६) प्रकृति के कार्य aq (Real) हैं । 


(७) पुरुष को मोक्ष दिलाने के लिए 
प्रकृति इतने कायं उत्पन्न करती 
है ( परिणत होती है ) । 

(ऽ) प्रकृति कायं पूरा करके स्वयं निवृत्त 
हो जाती है 


(९) प्रकृति के कार्यों का पुरुष साक्षी है। 


(१०) प्रकृति में कोई शक्ति वस्तु को 
छिपाने के लिए नहीं है। 

(११) प्रकृति स्वतंत्र तत्त्व होने के 
कारणा अनादि है । 

(१२) प्रकृति के कायं परिणामवाद पर 
आधारित हैं । 

(१३) पुरुष को मुक्ति प्रकृति-पुरुष में 
भेद के ज्ञान से होती है। 


(१४) प्रकृति सभी जीवों के लिए एक 
ही है 
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अविद्या 

(१) अविद्या एक स्वतंत्र तत्त्व नहीं, 
ब्रह्म की शक्ति है “ 

(२) अविद्या भी त्रिगुणात्मक है । 

(३) अविद्या भी अचेतन हे । 

(४) अविद्या या आवरण और विक्षेप 
शक्तियों वाली माया भावात्मक 
ही है। 

(४) अविद्या भी संसार के प्रपंचों को 
उत्पन्न करती है । 

(६) अविद्या के कार्यं व्यावहारिक दृष्टि 
से सत्‌ भले हो हों पारमाधिक 
दृष्टि से मिथ्या हैं । 

(७) अविद्या बंधन में डालने वाले कार्यो 
को उत्पन्न करती है। 


(५) जीव को अविद्या के नाश के लिए 
प्रयत्त करना पड़ता है। 

(९) अविद्या के कार्यों का ब्रह्म या 
जीव साक्षी नहीं होता । 

(१०) अविद्या में आवरण और विक्षेप 
नाम की दो शक्तियाँ हैं । 

(११) अविद्या स्वतंत्र तत्त्व न होने पर 
भी अनादि है । 

(१२) अविद्या कै कार्य विवतँवाद पर 
आधारित हैं । 

(१३) जीव को मुक्ति अविद्या के नाश 
से ब्रह्म का शुद्ध रूप में ज्ञान से 
होती है। 

(१४) बविद्या सभी जीवों में अलग- 
अलग है । 


यहां केवल कुछ भेदों को हो स्थापित करने की चेष्टा की गई है। विद्वानों 
को उन दर्शनों में दिये गये विचारों से अधिक तथ्य भी मिल सकेंगे । 


७४० स्वदशनसंग्रहे- 


नन्वविद्यापक्षेप्येष दोषः प्रादुःघ्यादिति चेत्‌--तदेतत्प- 
त्यवस्थानमस्थाने । न हि वयं प्रधानवदविद्यां स्वेषु जीवेष्वेका- 
माचक्ष्महे येनेवमुपालभ्येमहि । अपि त्वियं प्रतिजीवं भिद्यते । 


तेन यस्यव जीवस्य विद्योत्पद्यते तस्येवाविद्या समुच्छिद्यते 
नान्यस्य | भिन्नायतनयोविरोधाभावात्‌ । 
अतो न समस्तसंसारोच्छेदप्रसङ्गदोषः । तस्मात्परिणामः 

परित्यक्तव्यः | स्त्रीकतंव्यश्च विवर्तवादः | 

अब यदि कोई पूर्वपक्षी कहे कि अविद्या को स्वीकार करने में भी तो 
[ प्रकृति के ऊपर लगया गया ] उक्त दोष आ ही जायगा, तो हमारा उत्तर है 
कि यहाँ पर उसका विचार करना ठीक नहीं। [ अविद्या में दोष लगाना 
ठीक नहीं । ] हम लोग प्रधान की तरह ही अविद्या को सभी जीवों में 
एक ही नहीं मानते, जिसके कारण आप लोग हम पर इस तरह उपालंभ 
( उलाहना, दोषारोपण ) की वर्षा कर रहे हैं। अपितु अविद्या सभी 
जीवों में भिन्न-भिन्न है। [ जिस जीव की अविद्या नष्ट हुई वह अपने स्वरूप 
अर्थात्‌ ब्रह्म में लीन हो गया | इसलिए जिस जीव की विद्या (ज्ञान ) उत्पन्न 
होती है, उसी जीव की अविद्या नष्ट होती है, दूसरे जीव की नहीं । इन दोनों 
( जीवों की अविद्याओं ) का आधार भिन्न-भिन्न है, इसलिए विरोध की संभावना 
नहों । [ एक जीव की अविद्या दूसरे जीव की अविद्या से अलग है। यदि दोनों 
एक ही रहती तो एक की अविद्या के नष्ट होने पर दूसरे की अविद्या भी नष्ट 
हो जाती--दूसरे की ही क्यों, पूरे संसार के जीव की अविद्या नष्ट होती और 
सभी लोग ही साथ मुक्त हो जाते । यह संसार चलता ही केसे ? प्रकृति एक होने 
के कारण ये दोष लगते हैं पर अविद्या में ऐसी कोई बात नहीं । ] 

अतः पूरे संसार के उच्छेद ( समाप्ति ) का प्रसंग आयगा ही नहीं, यह दोष 
[ अविद्या मानने पर ] नहीं हो सकेगा । फलतः परिणामवाद त्याज्य है। 
हमारा वितर्तवाद ही मानना चाहिए । [ वस्तु जिस समय अपनी पहली अवस्था 
छोड़कर दूसरी अवस्था में आ जाती है तब उसे परिणाम कहते हैं जेसे-दूध का 
दही में परिणाम । सभी लोगों के लिए परिणाम एक ही रहता है। सभी लोग 
दूध का परिणाम दही में देखेंगे । प्रकृति का परिणाम कार्यों के रूप में होता है 
जिसे सभी जीव एक ही तरह से समझते हैं । यही कारण है कि एक जीव के 
मुक्त होने पर सभी जीवों के मुक्त होने का प्रसंग आ जाता है । विवतं में ऐसी 
बात नहीं हो सकती । वस्तु जब अपनी पहली अवस्था का त्याग किये ही बिना 


3 ७५१ 
दूसरी अवस्था के रूप में केवल प्रतीत होती है तब उसे विवते कहते हैं जेसे 
सीपी में रजत की प्रतीति ( ara, apprehension ) । साधन के भेद से प्रत्येक 


जीव की प्रतीति अलग-अलग होती है। अतः एक की प्रतीति के निवारण से 
सबों की प्रतीति दूर हो जायगी--ऐसी बात नहीं । ] 


ननु जीवजडयोः सारूप्याभावेन चिद्विवतेत्वं प्रपञ्चस्य न 
संपरिपद्यत इति प्रागवादिष्मेति चेत्‌- नेतत्साधु । न हि सारू- 
प्यनिवन्धनाः सर्वे बिश्रमा इति व्याप्तिरस्ति । असरूपादपि 
कामादेः कान्तालिङ्गनादिष्विव स्वप्नविश्रमस्योपलम्मात्‌ | किं 
च कादाचित्के विश्रमे सारूप्यापेक्षा नानाद्यविद्यानिवन्धने 


प्रपञ्चे । 

[ प्रवंपक्षी फिर शंका कर सकते हैं क्रि] जैसा कि हम पहले ही कह चुके 
हैं,जीब और जड़ ( संसार ) में समरूपता न होने के कारण यह प्रपञ्च चित्‌ 
(जीव ) का faad नहीं माना जा सकता । [ सामान्यतः यह देखा जाता है कि 
जब क्रिसी वस्तु की दूसरे रूप में मिथ्याप्रतीति होती है तो दोनों समरूपता होनी 
चाहिए । सीपी की प्रतीति रजत के रूप में होती है क्योंकि दोनों उजले हैं, ठोस 
हैं आदि। सीपी की प्रतीति लौह के रूप में क्यों नहीं होती? यदि संसार को जीव 
(ब्रह्म ) का विवतँ मानते हैं तो दोनों में समरूपता होनी चाहिए परन्तु वह है 
कहाँ ? एक जड़ है, दूसरा चेतन । अतः जगत्‌ को faq का faad मानना गलत 
है । इस पर शंकर के अनुयायी कहते हैं कि] यह सोचना ठीक नहीं । ऐसी कोई 
व्याप्ति (निश्चित नियम, अविनाभाव सम्बन्ध) नहीं है कि सभी विभ्रम समख्पता 
के आधार पर ही होते हैं । काम आदि की वृत्तियां यद्यपि असरूप हैं [ रूप से 
ही हीन हैं, सरूपता-असरूपता तो बाद की चीजें हैं ] फिर भी स्वप्न में कान्ता 
का आलिंगन करने के जैसा भ्रम हो जाता है। [कामका अर्थं है तीव्र अभि- 
लाषा के रूप में चित्त का चंचल होना । काम का अधिक ध्यान करने से स्वप्न 
में कान्तालिगन का भ्रम होता है। जागृतावस्था में भी हो सकता है यदि 
भावना बहुत प्रबल हो जाय । स्पष्ट है कि काम का ही विवतं कान्तालिंगन है। 
किन्तु काम-वृत्ति स्वयं तो नीरूप है--अतः रूपरहित का भी aad होता है। 
आकाश रूपरहित है पर नीलापन आदि का अम होता है। उसी तरह जीव और 
संसार की बांत है। किसी तरह का साम्य दिखाकर तो समरूपता दिखाई जा 
सकती है । वास्तव में यह प्रश्‍न मनोविज्ञान का है। दो प्रकार की मिथ्या प्रतीति 
होती है--साधार और निराधार । साधार मिथ्याप्रतीति भ्रम ( ॥lusion 


७५२ सवेदर्शनसंप्रहे- 
है जिसमें किप्ती वस्तु की एक अवस्था दूसरी अवस्था के रूप में या सीपी चाँदी 
के रूप में जो दिखलाई पड़ती है वह भ्रम है। यहां रस्सी या सीपी की सत्ता है 
जो areca तथा मानसिक क्रियाओं के कारण बदली दिखाई पड़ती है। निरा- 
घार मिथ्या प्रतीति विभ्रम ( Hallucination ) है जिसमें किसी भी बाहरी 
वस्तु की सत्ता न होने पर भी केवल मानसिक क्रियाओं ( भावना ) के कारण 
किसी वस्तु की प्रतीति हो जाती है। कभी-कभी अपने कमरे में जगी अवस्था में 
भी हमें किसी व्यक्ति की उपस्थिति का भान हो जाता है। स्वप्न देखना, भूत- 
प्रेत देखना आदि ऐसी ही क्रियायें हैं। जहां तक भ्रम का सम्बन्ध है समरूपता 
होती है, किन्तु विश्रम के लिए समरूपता नहीं, भावना चाहिए । ] 

दूसरी बात यह है कि कभी-कभी होने वाले विभ्रम में हमें समरूपता की 
आवश्यकता भले ही पड़े, अनादि-काल से चली आनेवाली अविद्या पर निभंर 
करने वाले प्रपंच (संसार ) के विषय में हमें ऐसे ( सारूप्य ) की कोई 
आवश्यकता ही नहीं | 


तदवोचदाचार्यवाचस्पतिः-- 
१, विवतेस्तु प्रपञ्चोऽयं त्रह्मणोडपरिणामिनः । 
अनादिवासनोद्भूतो न सारूप्यमपेक्षते ॥ इति । 
तदेतत्सर्वं बेदान्तशाख्त्रपरिश्रमशालिनां सुगमं सुघटं च । 
इसे आचार्य वाचस्पतिमिश्र ने कहा है--'यह प्रपंच ( संसार ) तो अपरि- 
णामी ब्रह्म का विबतं है तथा अनादि वासना ( छाप, अविद्या ) से उत्पन्न होने 
के कारणा समरूपता की आवश्यकता ही नहीं है ।! यह सब कुछ वेदान्त-शास्त्र, 
में परिश्रम करने वाले लोगों के लिए सुगम तथा मान्य है। 
(२. वेदान्त सूत्र की विषय-वस्तु ) 
तच्च wrana चतुलेक्षणम्‌। भगवता बादरायणेन 
ग्रणीतस्य बेदान्तशास्रस्य प्रत्यग्क्षेक्यं विषय इति शंकराचायाः 
प्रत्यपीपदन्‌ । तत्र प्रथमे समन्वयाध्याये सर्वेषां वे दान्तानाँ 
ब्रह्मणि तात्पर्येण पर्यवसानम्‌ । द्वितीयेऽविरोधाध्याये सांख्या- 
दितर्कविरोधनिराकरणम्‌। तृतीये साधनाध्याये बरह्मविद्यासाधनम्‌। 
चतुर्थ फलाध्याये विद्याफलम्‌। 


वह वेदान्तश्षास्त्र चार अध्यायो में है । [ प्रत्येक अध्याय का एक-एक 


ee तो 


शांकर-दशैनम्‌ ७५३ 
प्रतिपाद्य विषय या लक्षण होने के कारण इसे चतुर्लक्षणी कहते हैं। ] शंकरा- 
चायं ने प्रतिपादित किया है कि भगवान्‌ बादरायण के द्वारा रचित इस वेदान्त- 
शास्त्र का विषय प्रत्यक्‌ ( जीवात्मा ) और ब्रह्म की एकता का प्रदर्शन करना 
है । प्रथम अध्याय को समन्वयाध्याय कहते हैं जिसमें सिद्ध किया गया हैकि 
सारे वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) वाक्यो का तात्पय ब्रह्म में ही समीहित है । द्वितीय 
अध्याय अविरोधाष्याय कहलाता है जिसमें सांख्य आदि दर्शनों के तको से 
उत्पन्न विरोध का निराकरण किया गया है। तृतीय अध्याय साधनाध्याय है 
जिसमें ब्रह्मविद्या की सिद्धि की गई है । चतुर्थ अध्याय को फलाध्याय कहते हैं 
जिसमें ब्रह्मविद्या का फल fries है । 


तत्र प्रत्यध्यायं पादचतुष्टयम्‌ । तत्र प्रथमस्याध्यायस्य 
प्रथमे पादे स्पष्त्रह्मलिङ्गं वाक्यजातं मीमांस्यते । द्वितीयेऽस्पष्ट- 
त्रह्ालिङ्गमुपास्यविषयम्‌ । तृतीये ताइशं ज्ञेयविषयम्‌ । चतुर्थेऽ- 
व्यक्ताजापदादि संदिग्धं पदजातमिति । 
अविरोधस्य द्वितीयस्य प्रथमे सांख्ययोगकणादादि स्मृति- 

विरोधपरिहारः । द्वितीये सांख्यादिमतानां दुष्टत्वम्‌ । तृतीये 
पञ्चमहाभूतश्ुतीनां जीवश्रुतीनां च परस्परविरोधपरिहारः । 
चतुर्थे लिड्नशरीरश्रुतीनां विरोधपरिहारः | 

उनमें प्रत्येक अध्याय में चार-चार पाद हैं। प्रथम अध्याय के प्रथम पाद 
में स्पष्ट रूप से ( प्रत्यक्षतः ) ब्रह्म को बतलाने वाले वाक्यो की मीमांसा हुईहै। 
द्वितीय पाद में ब्रह्म का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले उपासना-विषयक वाकयों की 
मीमांसा है। तृतीय पाद में उसी तरह के (ब्रह्म का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले 
ज्ञेय-विषयक वाक्यों की [समीक्षा है] और चतुर्थ पाद में 'अ्यक्त' 'अजा? 
आदि संदिग्ध शब्दों की समीक्षा हुई है । [ एक श्रुति है~'महतः परमव्यक्तम्‌” 
(Fro १।३।११ )। दूसरी है--'अजामेकाम्‌' ( इवे० ४।५ ) । इनमें अव्यक्त, 
अजा आदि शब्द संदिग्ध हैं कि सांख्य-दर्शन की प्रकृति का प्रतिपादन तो ये शब्द 
नहीं करते हैं ? ] 

अविरोध का निर्देश करनेवाले द्वितीय अध्याय के प्रथम पाद में सांख्य, 
योग और वेशेषिक आदि स्मृतियों ( दर्शनों ) के द्वारा किये जानेवाले विरोध का 
परिहार किया गया है । द्वितीय पाद में सांख्यादि दर्शनों के मतों की दोषात्मकता 
दिखलाई गई है। तृतीय पाद में पाँच महाभूतों का वर्णान करनेवाली श्रुतियों 
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७५४ सर्वदशेनसंग्रहे- 


और जीव-विषयक श्रुतिवाक्यो के परस्पर विरोध का निवारण किया गया है । 
चतुर्थ पाद में लिङ्गशरीर का quia करनेवाली श्रुतियों के विरोध का परिहार 
क्रिया गया है। [ लिङ्गशरीर = वांच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, पाँच प्राण 
(वायु), मन तथा बुद्धि-इन सतरह पदार्थो का संघात लिङ्गशरीर 
कहलाता है । ] 

तृतीयस्य प्रथमे जीवस्य परलोकगमनागमनविचारपुरस्सरं 
A द्वितीये ७ Ç रिशो तृतीये 
वैराग्यम्‌ BAA त्वंपदतत्पदार्थेप रिशोधनम्‌ | तृतीये सगुण- 
थ निर्शुगबक्मविद्याया बहिरङ्गान्तर- 


हकेवल्यबत्रह्मलोकावस्थानानि । तदित्थं बह्मविचारशास्त्रा- 
ध्यायपादाथसंग्रहः | 


तृतीय अध्याय के प्रथम पाद में जीव के परलोक जाने या न जाने के 
प्रश्न पर विचार करके वैराग्य का प्रतिपादन किया गया है। द्वितीय पाद में 
[ 'तच्वमसि’ ( छां ६।५।७ ) महावाक्य के ] AY और ‘aq’ पर्दो के अर्थे का 
अनुशीलन किया गया है। तृतीय पाद में सगुण ज्ञान के विषय में गुणों का 
उपसंहार ( अर्थात्‌ अन्यत्र प्रतिपादित गुणों का संकलन ) किया गया है। [जो 
लोग व्यावहारिक दृष्टि से सगुण की उपासना करते हैं। उनके दृष्टिकोण से 
उपास्य के गुणों का यहाँ पर संग्रह किया गया है । ] चतुर्थं पाद में निर्गुण ब्रह्म 
की विद्या (ज्ञान ) प्राप्त करने के लिये बहिरंग और अन्तरंग साधनों जैसे 
आश्रम, यज्ञ ( बहिरंग ) तथा शम (अंतरंग) आदि का निरूपण हुआ है । 

चतुर्थ अध्याय के प्रथम पाद में यह बतलाया गया है कि ब्रह्म का 
साक्षात्कार कर लेने से जीते जी ही व्यक्ति को वह मुक्ति (जीवन्मुक्ति) मिलती है 
जिसमें पाप, पुण्य और क्लेश का ada विनाश हो जाता है । द्वितीय पाद ï 
मरण और ऊपर उठने ( स्वगंगमन ) के प्रश्‍न पर विचार किया गया है । 
तृतीय पाद में सगुण ब्रह्म की उपासना करने वाले पुरुष के मरणोत्तर मार्ग का 
वणन किया गया है । चतुर्थ पाद में निर्गुण ब्रह्मवेत्ता और सगुण ब्रह्मवेत्ता की 
क्रमशः विदेहमुक्ति और ब्रह्मलोक में अवस्थिति का निरूपण हुआ है। 
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इस प्रकार ब्रह्म-विचार-शास्त्र ( वेदान्तसूत्र ) के अध्यायों और पादों में 
वणित विषयों का संग्रह किया गया । 

विशेष--प्रत्येक पाद में अधिकरण ( Topic) तथा प्रत्येक अधिकरण 
में सुत्र हैं। नीचे प्रत्येक पाद के अधिकरणों और सूत्रों की संख्या दी जा 
रहो है-- 


अध्याय पाद्‌ अधिकरण सूत्र 
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qaga ( वेदान्तसूत्र ) पर विभिन्न दार्शनिकों ने टोका करके अपने विशिष्ट 
मार्गों का» प्रवर्तन किया है। रामानुज का विशिष्टाद्वैत तथा पूर्णंप्रज्ञ का za 
हम देख ही चुके हैं । फिर भी शंकराचाय॑ के भाष्य के समक्ष कोई भी समीचीन 
नहीं लगता । विभिन्न भाष्यकारों में मतभेद होने के कारण बादरायण का मूल 
अभिप्राय क्या था, यह कहना कठिन हो गया है। यहाँ पर विषयारंभ के पुर्व 
शांकर-दर्श्षन का संक्षिप्त इतिहास प्रस्तुत करना असंगत नहीं होगा । 

जैसा कि स्वाभाविक है हम वेदों से ही भारतीय वाङ्मय की उत्पत्ति मानते 
हैं। वेदान्त के विषय में भी वही बात है। ऋग्वेद के सूक्तो में ही माया और 
ब्रह्म के सम्बन्ध की सूचनायें मिलती हैं । फिर भी वास्तविक वेदान्त वेद के 
अन्तिम भाग--उपनिषदों-से शुरू होता है जहाँ जीव और ब्रह्म के विषय में 


O + देखिये do बलदेव उपाध्याय, भारतीय दशन, १० ४०१ । 


| | ७५६ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


ni, - विशिष्ट कल्पनायें की गई हैं। संख्या में अनेक होने पर भी शंकराचार्य ने केवल 

a : ग्यारह उपनिषदों को मान्यता दी है। वेदान्त से उपनिषदों का ही बोध मुख्य 

रूप से होता है। उपनिषदों का सारांश भगवद्गीता में आ गया है। इसलिए 

उसे भी वेदान्त के अन्तगंत ही रखते हैं। उपनिषद्‌ और गीता में बिखरे हुए 

| विचारों को बादरायण ने अपने ब्रह्मसूत्र में शंखलाबद्ध किया । इस प्रकार 

| वेदान्त के तीन प्रस्थान ग्रन्थ कहलाते हैं--उपनिषद्‌, गीता और ब्रह्मसूत्र । 
शंकराचार्य ने तीनों पर व्याख्या लिखकर agama का प्रवतंन किया । 


| शंकराचार्य ( ७८८-८२० ई० ) ने ब्रह्मसुत्र पर शारीरकभाष्य लिखा 
| जिसने ada वेदान्त की पताका फहरा दी । शंकराचार्य केरल प्रान्त के नम्बू- 
i दरी ब्राह्मण थे तथा गौडपाद के शिष्य श्री गोविन्दमगवत्पाद के शिष्य थे । 
। स्मरणीय है कि गौडपाद ने मांडक्य-कारिका लिखी थी जो मायावाद का प्रथम 
। शास्त्र ग्रन्थ है । शंकर ने इसपर भी टीका लिखी थी । ३२ वर्षों की अल्प आयु 
| में भी शंकर का यश agen है। इनका गद्य अपने ढंग का अद्वितीय है। 
| | इन्होंने संपूर्णे भारत का भ्रमणा करके वेदान्त मत की प्रतिष्ठा की तथा कई 
| स्थानों पर मठों की स्थापना की । शंकर के समकालिक मण्डनमिश्र थे जिन्होंने 
| मीमांसा में बहुत यश प्राप्त किया था परन्तु शंकर के ही प्रभाव से ये वेदान्त 
मत में दीक्षित हो गये । इन्होने ब्रह्मसिद्धि नामक ग्रन्थ लिखा जिस पर 
बाचस्पतिमिश्र ने ब्रह्मतत्त्वसमीक्षा, चित्सुख ( १२२५ ई० ) ने अभिप्रायप्रका- 
| शिका और आनन्दपूणं ने भावशुद्धि नाम से Aart की थीं । मणडत ने वेदान्ती 
होने पर अपना नाम सुरेश्चराचायं रखा था । शंकर के एक शिष्य पद्मपादाचार्य॑ 
|| थे जिन्होंने शारीरकभाष्य पर पञ्चपादिका वृत्ति लिखी जिसमें केवल चतुःसूत्री 
का विवेचन है। पंचपादिका पर कई टीकायें लिखी गई जिनमें प्रकाशात्मयति 
( १२०० ई० ) की विवरण टीका प्रसिद्ध है। इसके नाम पर विवरणा-प्रस्थानं 
| ( Vivarana School ) ही बन गया । विवरण की दो टीका है--अखंडा- 
| नंद सरस्वती ( १५०० ई० ) कृत तत्त्वदीपन तथा विद्यारण्य ( १३४० ई० ) 
| कृत विवरणप्रमेयसंग्रह | 
| सुरेश्वराचार्यं के शिष्य सर्वज्ञात्ममुनि (९०० ई० ) ने संक्षेपशारीरक 
{ 
| 


नामक एक पद्यबद्ध व्याख्याग्रन्य लिखा। वाचस्पतिमिश्र ( ८५० fo) ने 
शारीरकभाष्य पर अपनी सुप्रसिद्ध भांमती नाम की टीका लिखी जो भाष्य के 
| बाद अद्वितीय ग्रन्थ है । इसकी दो सुप्रसिद्ध टोकामें है--अमलानन्द ( १२५० ) 
| की कल्पतरू टीका और अप्पयदीक्षित ( १५५० ई० ) की परिमल टीका । 
| *महाकवि श्रीहष (११५० ई० ) का खण्डनखण्डखाद्य वेदान्त का नैयायिक 
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विधि से विश्लेषण करने वाला ग्रन्थ है। चित्सुखाचायं (१२२५ ई०)ने ` 
सुरेश्वर की नेष्कम्येसिद्धि पर, ब्रह्मसिद्धि पर तथा शारीरकभाष्य पर टीकार्ये ` 
लिखकर एक स्वतन्त्र ग्रन्थ प्रत्यक्तत्वदीपिका ( चित्सुखी ) के नाम से लिखा। 
प्रस्तुत सवंदर्शनसंग्रह के रचयिता माधवाचायं सन्यस्त होकर विद्यारण्य के नाम 

से प्रसिद्ध हुए और उन्होंने अपनी स्वतन्त्र कृति पंचद्शी नाम से दी। 
शांकर-दर्शनन के अन्य ग्रन्थों में आनन्दबोध का न्यायमकरंद्‌, मधुसुदन सरस्वती 
की अद्वेतसिद्धि तथा सिद्धान्तबिन्दु, अप्पय दीक्षित का सिद्धान्त- 
लेशसंग्रह, धमंराजाष्वरीन्द्र की वेदान्तपरिभाषा एवं सदानन्द का वेदान्त- 
सार प्रसिद्ध हैं । 


(३. ब्रह्म की जिज्ञासा-प्रथम अधिकरण ) 
तत्र प्रथममधिकरणमथातो ब्रह्मजिज्ञासा ( त्र. स्‌. १११ ) 
इति ब्रह्ममीमांसारम्भोपपादनपरम्‌ । अधिकरणं च पञ्चावयवं 
प्रसिद्धम्‌ । ते च विषयादयः पञ्चावयवा निरूप्यन्ते । “आत्मा 
वारे द्रष्टन्य/ ( बृह० २।४।५ ) इत्येतद्वाक्यं विषयः । ब्रह्म 
जिज्ञासितव्यं न वेति संदेहः । जिज्ञास्यत्वव्यापकयोः संदेहप्रयो- 
जनयोः संभवासंभवाभ्याम्‌ । 

उस ( ब्रह्मसूत्र ) में पहला अधिकरण ( topic ) है--'अथातो ब्रह्मजि- 
mar ( अब इसलिए ब्रह्म की जिज्ञासा होती है--ब्र० qo UUL) जिसमें 
ब्रह्ममीमांसा ( वेदान्तशास्त्र ) के आरंभ का प्रतिपादन किया गया है । अधिकरण 
में पाँच खण्ड होते हैं, यह प्रसिद्ध ही है [= विषय, संशय, पूर्वपक्ष, उत्तरपक्ष 
तथा संगति ( या निणंय )। देखिये--जैमिनिदर्शन । ] अब विषय आदि उन 
पाँच अवयवों ( organs ) का निरूपण किया जाता है । 

* आत्मा का दर्शन करना चाहिए! ( बृहदारणयक० २।४।५ )--यह वाक्य 
विषय है । ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए या नहीं--यहे संदेह है । जिज्ञासा 
के लिए सन्देह और प्रयोजन दोनों ही आवश्यक हैं। [ किसी पक्ष में इन दोनों के 
रहने से जिज्ञासा ] संभव है, कभी [ अकेले के रहने से ] असम्भव भी हो सकतो 
है । [ सन्देह वहीं होता है जहां किसी की सम्भावना और असंभावना दोनों हो । 
जिज्ञासा के साथ भी यही बात है, कहीं तो जिज्ञासा संभव है कहीं असंभव भी । 
कारणा यह हे कि करिसी की जिज्ञासा तभी हो सकती हे जब उसके विषय में सन्देह 
भी हो और जिज्ञासा का प्रयोजन (फल) भी मिले । जिस अथं के विषय में सन्देह 


rN नि 


डश सर्वदर्शेनसंप्रहे- 
नहीं है, वस्तु पूर्ण निश्चित है, उसमें प्रयोजन रहने पर भी उसकी जिज्ञासा नहीं 


: होती क्योंकि वह वस्तु तो ज्ञात ही है । उसी तरह जहां जिज्ञासा का फल कुछ 


नहीं हो वह वस्तु सन्दिग्ध होने पर भी जिज्ञासा नहीं होती क्योंकि वह ज्ञान 
निरर्थक हो जायगा । इसलिए जहां दोनों नहीं होंगे वहां जिज्ञासा नहीं होगी । 
जहां दोनों होंगे वहाँ जिज्ञासा हो सकेगी । दो पक्षों के होने से ही सन्देह हो गया ।] 


(४. आत्मा की जिज्ञासा असंभव--सन्देह की असंभावना ) 


तत्र कस्येदं जिज्ञास्यत्वमवगम्यते ? अहमनुभवगम्यस्य 
९ 
श्रुतिगम्यस्य वा ? नाधः । सर्वेजनीनेनाहमनुभवेन इदमास्पद- 
देहादिभ्यो विवेकेनात्मनः स्पष्टै प्रतिभासमानत्वात्‌ । नलु 
5 A ऽहमित्यादिदेहधर्मसामानाधिकरण P 

स्थूलोऽहं कृयोऽहमित्यादिदेहधमंसामानाधिकरण्याङुमवात्‌ अध्य- 
स्तात्मभावदेहालम्बनोऽयमहंक्ार इति चेन्न। वाल्याद्यवस्थासु 
भिन्नपरिमाणतया बदरामळकादिवत्परस्परमेदेन शरीरस्य प्रत्य- 
भिज्ञानानुपपत्तेः | 

आप .किसे जिज्ञास्य समझते हैं-'अहम्‌' (में) इस अनुभव से ज्ञेय 
( आत्मा) को या श्रुति के द्वारा ज्ञेय ( आत्मा ) को ? पहला विकल्प तो ठीक 
नहीं ही है। 'अहम्‌' का अनुभव adada रूप से प्रसिद्ध है, देह आदि का 
अनुभव 'इदम्‌' ( ag—Third person ) शब्द से होता है । तो, देहादि से 
आत्मा स्पष्टतः अलग प्रतीत होती है। [ संदेह ही नहीं है तो जिज्ञासा क्यों 
होगी ? अनिश्चित वस्तु की ही जिज्ञासा होती है।] 

[ आत्मा की जिज्ञासा असंभव मानने वाले पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] यहाँ पर 
कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि आपका यह 'अहम्‌' कहना तो शरीर पर 
आत्मा का आरोपण करने से ही संभव है क्योंकि जब कहते हैं कि X मोटा हैं! 
कै पतला हूँ, तो अत्मा को भी शरीर के घमा का आधार बना देते हैं। 
[ मोटा, पतला होना ' शरीर के धर्म हैं। शरीर जड़ है, किन्तु उक्त वाक्यों में 
आत्मा पर जड़ के धर्मों को आरोपण किया गया है--अहम्‌ (आत्मा के लिए 
सर्वनाम ) और स्थूलः (देह के लिए विशेषण ) दोनों को समानाधिकरण 
बनाकर चेतन पर जड़ के धर्मो क! आरोपण हुआ है । इसलिए देह से अतिरिक्त 
आत्मा नाम की कोई वस्तु अनुभव-पथ में नहीं आती । यही कारण है कि 
आत्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए जिससे आत्मा और देह का भेद स्पष्ट हो। 
इस शंका के उत्तर में पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] उक्त शंका ठीक नहीं । [ यदि 
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शरीर और आत्मा में भेद नहीं होता ] तो, बाल्य, युवा आदि अवस्थाओं में 
शरीर का परिमाण भिन्न-भिन्न रहता है इसलिए जैसे बेर और आँवले में 
परस्पर भेद होता हैं उसी तरह शरीर की [ विभिन्न अवस्थाओ में परस्पर भेद 
होने के कारण 'मंने युवावस्था में सुख भोगा', 'बचपन में मैं लेलता था! आदि की | 
प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकेगी । [ इन अवस्थाओं में शरीर एक ही नहीं रहता-- 
यह तो स्पष्ट है । साथ-साथ यह भी स्पष्ट हैं कि सभी अवस्थाओं में अनुभवकर्ता 
एक ही रहता हैं । अतः देह ( बदलने वाली ) और आत्मा ( न बदलने बाली ) 
दोनों में भेद तो है ही GPR भेद स्पष्ट है अतः आत्मा की जिज्ञासा व्यर्थ है। ] 


अथोच्येत--यथा पीठुपाकपक्षे पिठरपाकपक्षे वा काल-. 
भ्रेदेनेकस्सित्‌ वस्तुनि पाकजभेदो युज्यते तथेकस्मिज्शरीराभिधे 
वस्तुनि कालभेदेन परिमाणमेदः। अत एव लौकिकाः शरीर- 
मात्मनः सकाशादभिन्नं प्रतिपद्यमानः प्रत्यभिजञानते चेति। 
न तड्द्रम्‌ । मणिमन्त्रौषधाद्युपायमेदेन भूमिकाधानवत्‌ नाना- 
विधान्देहान्‌ प्रतिपद्यमानस्याहमालम्वनस्य भिन्नस्यात्मनः शरी- 


रा्गेदेन भासमानत्वात्‌ | 

[ पूर्वपक्षियों को अभी भी खटका लगा ही है। वे सोचते हैं कि उक्त शंका 
की सफाई भी दे दी जा सकती है । ] अब वे ( पूर्वपक्षियों पर शंका करने वाले 
लोग ) कह सकते हैं कि जैसे पीलुपाक-पक्ष ( परमाणु की उत्पत्ति या नाश 
वैशेषिकदर्शन में स्वीकृत ) में या पिठरपाकपक्ष (gt पिएड की उत्पत्ति या 
नाश- न्यायदर्शन में स्त्रीकृत ) में काल का भेद होने से एक ही वस्तु में पाकज 
(तेज या अभि से उत्पन्न ) भेद हो सकता है ( देखिये, औलूक्य-दर्शन ), उसी 
प्रकार शरीर नामक वस्तु में, जो एक ही है, समय के भेद के कारण परिमाण 
का भेद हो सकता है। [ परिमाणगत भेद का स्पष्टीकरण इसलिए किया गया 
कि परिमाणा में भेद होने पर भी देह को एक ही समझा जाय--इसलिए देह ही 
“अहम्‌' प्रतीति का fara है। जड़ और चेतन में समानाधिकरणता है ही 
अतः आत्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए कि भेद स्पष्ट हो । ] इसलिए तो लोका- 
यत-मत ( चार्वाक ) के लोग शरीर को आत्मा से पृथक्‌ नहीं समझते और 
[विभिन्न अवस्थाओं में पृथक्‌ परिमाण से युक्त होने पर भी शरीर को] 
प्रत्यभिज्ञा से एक ही जानते हैं । 

हमारा ( पूर्वपक्षियों का ) कहना है कि यह ठीक नहीं । मणि, मंत्र, औषधि 
आदि उपायों का प्रयोग करके [ जैसे कोई व्यक्ति कभी हाथी, कभी बाघ, कभी * 


७६० सबेदशेनसंग्रहे- 
राक्षस और कभी मनुष्य बनकर ] विभिन्न भूमिकाओं ( Role ) का ग्रहण 
करता है, वैसे ही नाना प्रकार के शरीरों में जा-जा कर “अहम” शब्द पर 
अवलंबित ( Dependent, attached to ) आत्मा जो भिन्न ( शरीर से ) 
है, वह शरीर से भिन्न रूप में प्रतोत होती है। [ चूँकि आत्मा शरीर से भिन्न 
लगती है अतः ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए । ] 

विशेष--आत्मा की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए, यह पूर्वपक्ष बहुत दूर 
तक जा रहा है । इसके दो खंड हैं । एक में तो संदेह की असंभावना दिखाकर 
aa प्रतिपाद्य का निरूपण करते हैं, दूसरे में प्रयोजन की असंभावना दिखायेंगे। 
संदेह की असंभावना दिखाने में पूर्वपक्षी भी विरोधी दल से भिड़ा हुआ है । 
थूव॑पक्षी शरीर और आत्मा को स्पष्ट रूप से पृथक्‌ मानकर संदेह का अवसर ही 
नहीं रहने देता जब कि इसके विरोधी दोनों में अभेद के प्रदर्शन में लगे हैं कि 
स्पष्टीकरण के लिए आत्मा की जिज्ञासा होनी ही चाहिए, नहीं तो जड़ और 
चेतन की पारस्परिक संसृष्टि ( Mixture ) से संदेह बना ही रहेगा । 


अब पूर्वंपक्षी अपने पक्ष की पुष्टि में आत्मा और शरीर का भेद और 
अधिक स्पष्ट करता है । 


अतएव चक्नुरादीनामप्यहमालम्बनत्वमशक्यशङ्कम्‌ । 
“नान्यदृष्टं स्मरत्यन्यः' ( न्या० कुसुः १।१५ ) इति न्यायेन 
चक्षुरादौ नष्टेऽपि रूपादिप्रतिसंधानानुपपत्तेः । नाप्यन्तःकरण- 
स्याहमालम््रनत्वमास्थेयम्‌ । अयमेव भेदो भेदहेतुवी aiez- 
धर्माध्यासः कारणभेदश्चेति न्यायेन कर्वेकरणभूतयोरात्मान्तः- 
करणयोस्तक्षवासिवत्संभेदासंमवात्‌ । 
इसीलिए ( अर्थात्‌ जैसे शरीर से आत्मा भिन्न है उसी तरह इन्द्रियों से 
आत्मा के भिन्न होने के कारणा ) चक्षु आदि इन्द्रियों में 'अहम्‌' की प्रतीति 
होती है--ऐसी शंका भी नहीं की जा सकती ag नियम है कि एक आदमी 
के देखे पदार्थ का स्मरण दूसरा आदमी नहीं कर सकता ( न्या० Fo ११५), 
इस लिए चक्षु आदि इन्द्रियों के नष्ट हो जाने पर भी ख्पादि विषयों का अनु- 
चिन्तन (ap द्रव्य को प्राप्त करने के लिए व्यापार = प्रतिसंधान ) करना 
संभव नहीं है। 
इसके अतिरिक्त, अन्तःकरण (मन ) को भी aggy का आधार नहीं 
मानना चाहिए । जो विरुद्ध धर्मो का अध्यास ( आरोपण ) है वही भेद है और 
जो कारणों का भेद है वही भेद-हेतु होता है--इस नियम से कर्ता और करण 
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के रूप में जो क्रमशः आत्मा और अन्तःकरण है उन दोनों में तादात्म्य 
{ Identity संभेद ) होना उसी प्रकार असंभव है जिस प्रकार बढ़ई ( तक्ष ) 
और उसके aga ( बासि ) में । [ जिस प्रकार बढई और age में तादात्म्य 
नहीं हो सकता क्योंकि बढ़ई कर्ता है और बसूला करणा, कर्ता और करण में 
त्तादात्म्य नहीं होता । उसी प्रकार आत्मा और मन में भी तादात्म्य नहीं होगा 
क्योंकि दोनों में भेद है--दोनों में एक पर कतृंधर्म का आरोपण है ( आत्मा = 
कर्ता है ), दूसरे पर ( मन पर ) करणा-धर्म का आरोपण है । विरुद्ध धर्मों का 
आरोपण होने से दोनों में भेद है--जब भेद ही स्पष्ट है तब जिज्ञासा क्यों 
करेंगे ? ] 
यद्यमेद एव नाद्रियते तहिं “स्थूलोऽहं, कृशोऽहं, कृष्णोऽ- 
हम इत्यादि संख्यानमुत्सन्नसंकथं स्यात्‌। न स्यात्‌ । एवं 
ठोके we चोभयथा शब्दप्रयोगदर्शने geming 
'मश्चाः क्रोशन्ति’ इत्यादिवदोपचारिकत्वेनोपपत्ते: | 
[ पृव॑पक्षियों की उक्त अभेद-स्थापना पर शंका होती है--- ] यदि आप 
अभेद मानते ही नहीं हैं तो “मैं मोटा हू', 'मैं पतला हूँ, “मैं काला हूँ' इत्यादि 
का जो सम्यक्‌ ज्ञान है उसकी जड़ तो मिट जायगी । [कोई «हीं कहेगा कि 
ये अनुभव हमें नहीं होते। सबों को मानना पडेगा कि मोटा, पतला, काला, 
गोरा का अनुभव सबों को होता है। यदि आत्मा और शरीर में भेद ही है, 
अभेद कभी नहीं तो ये वाक्य आते केसे हैं? ] उत्तर में कहेंगे कि ऐसी बात 
नहीं । इस प्रकार लौकिक या शास्त्रीय arad में, कहीं भी जब शष्द-प्रयोग हो 
और मुख्य अर्थ संगत नहीं हो रहा हो तो “मंच चिज्ञाते हैं” इत्यादि वाक्यों की 
तरह लाक्षणिक मानकर तो उन वाक्यो की सिद्धि हो सकती है। कारण यह 
है कि शब्दों का प्रयोग दोनों प्रकार से ( मुख्य वृत्ति और गौण वृत्ति से भी) 
होते देखा जाता है। [ जिस प्रकार 'मंच विज्ञाते हैं” इस वाक्य में अचेतन 
मंचों पर चेतन के धर्म 'चिज्ञाने' का आरोप करते हैं तब मुख्य वृत्ति से अर्थ 
नहीं लगता और निदान नक्षणावृत्ति ( गौण वृत्ति ) की सहायता लेनी पड़ती 
है। उसी प्रकार 'मै' आत्मा पर शरीर के धर्म मोटा, पतला आदि का आरोप 
गौण वृत्ति से होता है । ऐसे व्यवहार ( वाक्य-प्रयोग ) असंभव नहीं हैं, उपपत्ति 
( Explanation ) से युक्त हैं। ] 


न द्वितीयः । अहमनुभवगम्यस्येव श्रृतिगम्यत्वात्‌ । 'सत्यं 
ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! ( तै० २।१।१ ) इत्यादिश्रुतिभ्यो हि ब्रह्माव- 


७६२ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


गम्यते । ब्रह्ममावश्र अहमात्मा ब्रह्म' ( Fo २।५।१९ ), “तस्व- 
मसि' (छा० ६।८।७) इत्यादिश्रृतिष्वहंप्रत्ययगम्यस्येव बोध्यते । 
तथा चेदमलुमानं समस्ूचि--बिमतमजिज्ञास्यम्‌ , असंदिग्ध- 


त्वात्‌ , करतलामलकवत्‌ | 

दूसरा विकल्प [ कि श्रुति से ज्ञेय आत्मा की जिज्ञासा होती है ] भी ठीक 
नहीं । जो आत्मा 'अहम्‌' के अनुभव से ज्ञेय है वही श्रुति से ज्ञेय हो सकती है 
बरह्म सत्य है, ज्ञान और अनन्त है” (do २।१।१ ) इत्यादि श्रुतियों से ब्रह्म 
का ज्ञान होता है और 'मैं आत्मा हूँ, 'ब्रह्म हूँ' ( बृ० २।५।१९ ) “बह तुम्हीं हो? 
(ato ६८७ ) इत्यादि शुतियों में 'अहम्‌' की प्रतीति ( अनुभव ) से ज्ञेय 
को ही ब्रह्म माना गया हैं । इस तरह निम्तोक्त अनुमान की सूचना मिलती है-- 

(१) विवादास्पद ( आत्मा ) अजिज्ञास्य है ( प्रतिज्ञा )। 

(२) क्योंकि इसके विषय में कोई सन्देह नहीं है ( हेतु )। 

(३) जिस प्रकार हाथ में विद्यमान आमलक-फल ( उदाहरण ) । 

, विशेष--यदि अहम” के अनुभव से गम्य ( Knowable) तथा सांसारिक 
सुख-दुःख का भोग करनेवाला जीव ही त्रह्म होता तो भी इन श्रुतियों में विरोध 
की आशा नहीं हो सकती --'निष्फलं निष्क्रियं arag ( Bo ६१९), 'अप्राणो 
gaar: ( मुं> २।१।२, ), सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌' ( छां० ६।२।१ ) आदि । 
इन सैबो में सांसारिक सुख-दुःख, क्रियाओं आदि से आत्मा को पृथक्‌ दिखाने की 
चेष्टा की गई है । ब्रह्म के लक्षण इनमें नहीं हैं। वास्तव में ये श्रुतियाँ जीव की 
प्रशंसा करने के लिए अर्थवाद के रूप में प्रस्तुत हैं । इस प्रकार संदेहाभाव में 
आत्मा की जिज्ञासा नहीं होगी-यह कहा गया । अब प्रयोजन की असंभावना दिखा 
कर वही बात सिद्ध करेगे । इस प्रकार यह लम्बा पूर्वपक्ष कुछ दूर तक चलेगा । 


(४ क. आत्मा की जिज्ञासा असंभव-प्रयोजन का अभाव ) 
तथा फलं न फलमावमीक्षते | पुरुपैरथ्यत इति व्युत्पत्या 
निःशेषदुःखोपशमलक्षितं परमानन्दैकरसं च ुरुार्थशब्दस्यार्थः 
सकलपुरुपधौरेयै; प्रेप्स्यते नेतत्सांसारिकं सुखजातम्‌। तस्यैहिकस्य 
पारलौकिकस्य च सातिशयतया च सदक्षतया च प्रेक्षावद्धिरथ्य- 
मानत्वानुपपत्तेः | यत्तत्परिपन्थि दुःखजातं तजिहास्यते । तच्चा- 


बिद्यापरपयीयसंसार एव । क्ैत्वादिसकलानर्थेकरत्वादविद्यायाः । 
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j उसी प्रकार [ आत्मा की जिज्ञासा का कोई प्रयोजन या फल भी नहीं हैं] 
` जिसे फल आप लोग समझते हैं वास्तव में वह फल (प्रयोजन) हो ही नहीं सकता । 

[ अब जिसे आप लोग फल समझते हैं उसका हम उल्लेख करते हैं-- ] 
‘geal के द्वारा जिसकी कामना ( Sagana ) की जाय'--यही व्युत्पत्ति है, 
इससे सभी अच्छे-अच्छे लोग पुरुषार्थ शब्द का अथे वह फल लेते हैं जिसमें सभी 
दुःखों का शमन हो जाय तथा परमानन्द का ही एकमात्र रस मिलता रहे । 
इस सांसारिक सुख-समूह का अर्थ वे लोग [ पुरुषार्थ से कभी ] नहीं लेते । 
सुख चाहे ऐहिक हो या प।रलौकिक--उसमें अतिशयता ( एक से बढ़कर दूसरा 
सुख होना, त;रतम्य, Gradation ) तथा सादृश्य ( उसकी तरह का दूसरा 
सुख होना, Similarity) होने के कारण बुद्धिमान्‌ लोग उसकी कामना 
कमी नहीं कर सकते । [ सखी सुखों में तारतम्य लगा हुआ है । नौकरी पाने 
का सुख राज्य पाने के सुख से छोटा है। राज्यसुख स्वगंसुख के सामने कुछ भी 
नहीं । इससे लगता है कि स्वर्ग का सुख भी किसी की अपेक्षा छोटा ही है । 
सुख के समान दूसरा सुख भी मिलता है। इसीलिए विद्वान्‌ लोग निरतिक्षय तथा 
निरुपम आनंद की कामना करते हैं जिसमें तनिक भी दुःख की संभावना 
नहीं रहे । ] 

जो कुछ भी [ उस परमानंद का ] विरोधो दुःखसमूह है उसे छोड़ने की 
कामना की जाती हैं। वह दुःखसमूह और कुछ नहीं, यह संसार ही है जिसका 
दूसरा नाम अविद्या भी हे । कारण यह है कि अविद्या ही कर्तृत्व आदि सभी 
अनर्थो को उत्पन्न करती है । [ अविद्या के कारण ही प्राणी अर्थ में अनर्थ और 
अनर्थ में अर्थ की कल्पना करता है। वह वास्तव में किसी वस्तु का उत्पादक 
नहीं है, अविद्या के चलते ही वस्ठुओं की उत्पत्ति केवल प्रतीत होतो है परन्तु 
पुरुष अपने को ही कर्ता समझने लगता है। यह सब अविद्या के कारण 


होता है। ] 

समित्येकीकरणे वर्तते । सम्भैदादौ तथा चोपलम्भात्‌ । 
तथा चात्मानं देहेनेकीकृत्य स्वर्गनरकमार्गयोः सरति येन पुरुषः 
स संसारोऽविद्याशब्दार्थः । तन्निवृत्तिः फल फलवतामभिमतम्‌ | 
तथा कथितम्‌-- 

अविद्यास्तमयो मोक्षः सा च वन्ध उदाहृतः । इति । 


[ संसार-शब्द में ] ‘ay’ उपसगं एकीकरण ( Unification ) के अर्थं में 
है जैसे संभेद; [ संगम ] आदि शब्दों में पाया जाता है। इस प्रकार आत्मा को 


| 
| 
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देह से एक मानकर स्वर्ग और नरक के मार्गों पर पुरुष जिसके द्वारा चलता है 
( सरति ) वही संसार है जो अविद्या शब्द का अर्थ है। इस संसार की निवृत्ति ही 
[ आत्मजिज्ञासा का ] फल है, ऐसा फलवादी ( वेदान्ती ) लोग मानते हैं। जेसा 
कहा भी है--अविद्या का अस्तंगत होना मोक्ष है और अविद्या ही बन्धन मानी 
गयी है ।' 

विशेष--इन दो परिच्छेदों में पूर्वपक्षियों ने ब्रह्मजिज्ञासा का सम्भावित 
( Possible ) प्रयोजन उद्धृत किया है जो वेदान्तियों की ही मान्यता है। अब 
वे पूर्वपक्षी ag दिखलायेंगे कि वास्तव में यह प्रयोजन है ही नहीं । उसके 
प्रदर्शन के बाद कहीं इस लम्बे पूर्वपक्ष का अन्त होगा । 


तच्च काशकुशावलम्बनकरपम्‌ | आत्मयाथात्म्यानुभवेन सह 

(५ ७ ` निवर्न्यनिवर्त 
वतेमानस्य संसारस्य रूपरसवद्विरोधाभावेन निवस्येनिवतक- 
02“ रह € 
भावात्‌ । ननु सहालुवतेमानो रोधः संसारं मा बाधिष्ट । सहावते- 
मानस्तु बोधः प्रकाशस्तमोवद्वाधिष्यत इति चेत्‌--तदेतद्विक्तं 


वचः । अहमनुभवादन्यस्यात्मज्ञानस्य मूपिकविषाणायमा- 
नत्वात्‌ | 

[ आत्मजिज्ञासा के लिए 'संसार की निवृत्ति' को प्रयोजन के रूप में रखना | 
टीक वैसा ही है जेसे हूबने वाला आदमी काश या कुश के पौधे को पकड़ कर 
बचना चाहे। आत्मा के यथाथं अनुभव के साथ यहु संसार चलता है। 
[प्राणी को आत्मा का ज्ञान संसार में रहकर ही होता है जैसे उसे आन्तर 
सुख आदि का ज्ञान होता है। ] जेसे रूप-रस आदि का बोध [ इसी संसार में 
रहकर होता है वैसे ही आत्मा का यथार्थ ज्ञान भी यहीं से होगा। दोनों के 
बीच ] कोई विरोध नहीं है। इसलिए [ संसार और आत्मज्ञान के बीच] 
निवत्यं ( संसार ) और निवतेक ( आत्मज्ञान ) का संबंध नहीं हो सकता । 
[ यदि रूप-रसादि के ज्ञान से संसार की निवृत्ति नहीं होती तो आत्मज्ञान से 
भी नहीं होगी--दोनों की ज्ञान-विधि में कोई अन्तर नहीं है । ] 

शंका--मान लिया कि संसार के साथ अनुवतित होने वाला [ = अहम्‌' 
के रूप में ] आत्मज्ञान संसार की निवृत्ति भले ही न करे किन्तु साथ-साथ 
आवतित होने वाला ( = शुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का ) ज्ञान तो संसार 
की निवृत्ति कर सकेगा जैसे प्रकाश अन्धकार को हटा देता है? उत्तर--यह 
तर्क बिल्कुल खोखला है । 'अहम्‌' के अनुभव के अतिरिक्त किसी आत्मा का ज्ञान 
होना चूहे की सींग की तरह ही असंभव है । 
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नन्वन्योञ्यमनुभवः पामराणां मा स्म भवन्नाम । वेदान्त- 
वचननिचयपर्यालोचनक्षमाणां परीक्षकाणां संभवत्येवेत्यपि न 
वक्तव्यम्‌ । अवाधितानुभवविरोधेन वेदान्तवाक्यानां ग्रावप्लव- 
नादिवाक्यकल्पत्वात्‌ । न द्यागमाः परःशतं घटं पटयितुमु- 
त्सहन्ते । 
इस पर आप लोग ( वेदान्ती ) कह सकते हैं कि [agg के सामान्य 
अनुभव से ] यह अनुभव भिन्न है [ तथा 'सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌’ (ato 
६।२।१ ) इत्यादि श्रुतिवाक्यों से शुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का अनुभव 
होता है । ] यह अनुभव yal को भले ही न हो किन्तु जो परीक्षक ( बुद्धिमान्‌ 
पुरुष ) वेदान्त के वाबयों की पर्यालोचना में समर्थ हैं उन्हें तो हो सकता है? 
किन्तु हम कहेंगे कि ऐसा भी कहना नहीं चाहिए । हमारा अनुभव [कि अहम्‌ 
और इदम्‌ में पार्थक्य है यह ] अबाधित है ( प्रमाण है), उसका विरोध करने के 
कारणा वेदान्त के वाक्य भी “पत्थर ते रते हैं' इस वाक्य की तरह [ अप्रामाणिक 
हैं। हमारा अनुभव कहता है कि आत्मा और जड़ दो पदार्थ हैं। दूसरी ओर 
इस अनुभव का विरोध 'सदेव सौम्य०” आदि से होता है जिसमें एक तस्व 
अद्वितीय आत्मा का ही प्रतिपादन है । जो वाक्य हमारे अनुभव के विरुद्ध है वह 
प्रमाण नहीं है । आप लोग आगमों की अचिन्त्य शक्ति में विश्वास रखते हैं कितु] 
सौ से ऊपर आगम मिलकर भी किसी साधारण घट को पट के रूप में परिणत 
नहीं कर सकते । 


न चाध्ययनविधिव्याकोपः । गुरुमतानुसारेण हुंफडादि- 
वाक्यवत्‌ जपमात्रोपयोगित्वेनाचायमतानुसारेण वा “यजमानः 
A 
प्रस्त” ( ते० ato ३।३।९ ) इत्यादिवाक्यवत्‌ स्तावकत्वेन 
वेदान्तसिद्धान्तस्याध्येतव्यत्वसम्मवात्‌ । तथा च प्रयोगः 
विवादास्पदं ब्रह्म विचार्यपदं न भवत्यफलत्वात्काकदन्तवदिति | 
[ हमारे पक्ष को मानने पर भी ] अध्ययन-विधि ( 'स्वाष्यायोऽच्येतव्यः? तै० 
ato २।१५-यह विधि ) की प्रवृत्ति में रुकावट उत्पन्न नहीं होगी । [ शंकाकार 
के कहने का तात्पर्यं यह है कि अध्ययन का उपयोग इसी में है कि अथंज्ञान प्राप्त 
करके कर्म में उसका उपयोग करें । जो वाकय असम्भव अर्थ का निर्देश करते हैं 
उनका तो उपयोग ही नहीं हो सकेगा । जैसी कि आप पूर्वपक्षियो की मान्यता है 
ये वाक्य असम्भव अर्थो का प्रतिपादन करते हें । इसलिए उनका अध्ययन तो 
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निरथंक्र हो जायगा । ऐसी अवस्था में “स्वाघ्यायोऽव्येतव्यः' की विधि व्यर्थ हो 
जायगी । पर पूर्वपक्षी कहते हैं कि ऐसी समस्या नहीं होगी ।] गुरुमत के अनुसार 
'हु फट्‌? आदि वाक्यों की तरह [ उक्त श्रुति-वाक्यों का ] उपयोग केवल जप के 
लिए ही है। दूसरी ओर आचार्य ( कुमारिल ) के मत के अनुसार 'यजमान 
पत्थर है! ( तै० aro ३।३।९ ) इत्यादि वाक्यों की तरह [ उक्त श्रुतिवाक्यों 
का ] उपयोग विधि-वाक्यों की केवल स्तुति करने भर के लिए है--अतः 
वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) के वाक्यों को तो हम भी अध्येतव्य मानते ही हैं। 
इसीलिए तो हम अपना अनुमान देते हैं-- 

(१) विवादास्पद ( प्रस्तुत ) ब्रह्म विचार का विषय नहीं हो सकता । 

(प्रतिज्ञा ) 
(२) क्योंकि इसके विचार का कोई फल नहीं है। (हेतु ) 
(३) जैसे कौए के दाँतो का । ( उदाहरण ) 


विशेष--हम जानते हैं कि मीमांसा-दर्शन की दो झाखायें हैं--गुरुमत 
और भाट्टमत । गुरुमत के अनुसार अध्ययन-विधि अपूर्व विधि नहीं है । प्रत्युत 
अध्यापन-विधि का ही अनुवाद है। अध्यापन-विधि में केवल पाठ की ही प्राप्ति 
होती है, अर्थबोध की नहीं । इसलिए विधि की आवश्यकता के अनुसार सर्वत्र 
adaa की आवश्यकता नहीं है । यदि अर्थ सम्भव है तो उसका ग्रहण करें । 
यदि सम्भव नहीं तो उसे त्याग दें । इनका उपयोग “हुं फट” आदि अर्थहीन मन्त्रो 
की तरह केवल जप के लिए है । 

भाट्ट-मत के अनुसार अध्ययन-विधि की प्रवृत्ति अर्थज्ञानरूपी दृष्टफल के 
लिए होती है । अर्थ ada है। जहाँ वेदों में वाच्याथं संभव नहीं वहाँ पर 
'यजमानः प्रस्तरः की तरह अर्थवाद मानकर लक्षणा से अर्थंबोध करते हुए उन 
वाक्यो में स्तुति मानते हैं। इसलिए किसी भी दशा में--जप के लिए या स्तुति 
के लिए श्रुतिवाक्यो का उपयोग रहेगा ही । ब्रह्म के प्रतिपादक वेदवाक्य का या 
तो जप ( Recitation ) के लिए उपयोग है या जीव की safer के बोध 
के लिए । जीव यज्ञादि का कर्ता या उपास्य देवता हो सकता है। aga: यह 
मीमांसकों की ओर से वेदान्तवाक्यों का तात्पर्य-निरूपण ( Interpreta- 
tion ) है। 

काक-दम्त पर एक लोकोक्ति दी गई है-- 

काकस्य कति वा दन्ता मेषस्याणडं कियत्पलम्‌ । 
का वार्ता सिन्धुसौवीरेष्वेषा मूर्खविचारणा ॥ 
इसमें असंभव तथा अनर्गल वातों का संकलन किया गया है । 


, - शांकर-दशेनम्‌ 
तदाहुराचार्या-- 
अहंघियात्मन a 
२, ¦ सिद्धेस्तस्पेव बरह्ममावतः । 
तज्ज्ञानान्युक्त्मभावाच जिज्ञासा नावकल्पते ॥ इति । 

न च भेदेनाध्यस्तदेहादिनिवृत्तिः फलमित्यफलत्वहेतुरसिद्ध 
इति वेदितव्यम्‌ | भेदग्रहो हि व्यापकनिवृत्त्या व्याप्यनिवृत्तिरिति 
न्यायेन भेदाग्रहपरिपन्थिनं भेदसंस्कारमपेक्षते | अनाकलितकल- 
धोतस्य शुक्तिशकले तत्समारोपानुपलम्भात्‌ | 

आचायों' ने इसे कहा भी है-- ( १) चूँकि 'अहम्‌' की प्रतीति से अ.त्मा 
की सिद्धि हो जाती है, (२) वही आतमा ब्रह्म के रूप में सिद्ध है, (३) उस 
आत्मा को जानने से मुक्ति होने को नहीं है-इसलिए ब्रह्म की जिज्ञासा करनी 
चाहिए, ऐसा प्रश्‍न नहीं दिखलाई पड़ता । [ इस इलोक में पूवंपक्ष का उपसंहार: 
सा लगता है यद्यपि अभी इसके कुछ खणड बाकी ही हैं । ] 

[ वेदान्ती लोग कह सकते हैं कि अद्वितीय ब्रह्म में | भिन्न रूप में जो 
देहादि पदार्थो का आरोपण होता है ( प्रतीति होती है), उसकी निवृत्ति ही 
[ ब्रह्मजिज्ञासा का ] फल है, अतः उपयुक्त अनुमान में दिया गया हेतु--'कयोंकि 
इसके विचार का कोई फल नहीं है'--असिद्ध है । किन्तु [ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] 
ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य की निवृत्ति होती है--इस नियम से भेद का 
ग्रहण ( Apprehension of difference ) भेद के अग्रहण ( अज्ञान ) के 
बिरोधी भेदसंस्कार की अपेक्षा रखता है। [ उपयुक्त न्याय से ही धुम अग्नि की 
अपेक्षा रखता है। अग्नि व्यापक है और घूम व्याप्य। यदि . अग्नि न हो तो 
धूम की प्राप्ति ही नहीं होगी । उसी तरह भेदग्रह या भेदाष्यास भेद के संस्कार 
की अपेक्षा करता है । यदि भेदसंस्कार ( व्यापक ) न हो तो भेदाघ्यास होगा 
ही नहीं । Jaden भेद के अग्रह का नाश करके भेदाध्यास उत्पन्न करता है ।] 
रजत का संस्कार बिना रहे हुए शुक्ति ( सीपी ) के ट्रुकड़े पर उसके arta 
को संभावना नहीं है। [ जिस समय कहते हैं कि यह रजत है तो रजत का 
संस्कार उत्पन्न होकर रजत के अज्ञान का नाश करके सीपी पर, अयथार्थ रूप में 
ही सही, पर रजत कीं प्रतीति करा देता है । रजत का संस्कार यदि उत्पन्न नहीं 
होगा तो रजत की प्रतीति भी नहीं होगी । इसे आगे बढ़ाते हैं । ] 


संस्कारश्च प्रमितिमाकाङ्कति। अननुभूते संस्कारानुदयात्‌। न 


I 


७६८ सबेदशेनसंग्रहे- 


च ञ्रान्तिरूपोञ्चुभवस्तत्करणमिति भणितव्यम्‌ । भ्रान्तेरञ्रान्ति- 
पूर्वकत्वेन कचित्म्रमितेरवश्याम्युपगमयितव्यत्वात्‌ । प्रयोगथ- 


बिमतावात्मानात्मानौ भेदेन प्रमितावभेदायोग्यत्वात्‌ । तमः- 
प्रकाशवत्‌ | 


उपयुक्त संस्कार यथार्थ अनुभव ( प्रमिति ‘Actual experience ) की 
अपेक्षा रखता है क्योंकि जिस वस्तु का अनुभव ही नहीं किया गया है उसका 
संस्कार भी नहीं जागृत हो सकता । [ यद्यपि कहीं-कहीं अयथाथं अनुभव से भो 
संस्कार की उत्पत्ति देखते हैं तथापि वह अनुभव भी किसी संस्कार के ही बाद 
होगा--अतः कहीं न कहीं यथार्थ अनुभव की आवश्यकता पड़ी [ही होगी। 
इसलिये यहाँ भी भेदसंस्कार को उत्पन्न करने वाला पहला भेदानुभव यथार्थ ही 
माननां पडेगा । चूकि यह भेदानुभव यथार्थ है इसलिए ब्रह्म का विचार या 
जिज्ञासा करने से भी उसकी निवृत्ति सम्भव नहीं है। ब्रह्मविचार करना निष्फल 
हो गया अतः हमारे अनुमान में जो 'निष्फल' हेतु दिया गया था वह असिद्ध 
नहीं है । इसे आगे स्पष्ट कर रहे हैं--] 
ऐसा नहीं कहा जा सकता कि भ्रान्ति के रूप में होनेवाला ( = अयथार्थ )' 
अनुभव ही संस्कार की उत्पत्ति का साधन है ( संस्कार की उत्पत्ति कहीं-कहीं 
| अयथार्थ अनुभव से होती है, यह कहना ठीक नहीं = इसका भी उत्तर दे सकते 
हैं ) । श्रान्ति के पूर्वं में भी अञ्नान्ति ( यथार्थं अनुभव ) रहेगी ही-अतः कहीं 
| न कहीं प्रमिति ( यथार्थ अनुभव ) को आवश्यक रूप से स्वीकार करना ही 
| पड़ेगा । इसके लिए अनुमान भी है-- 

| ( १) विवादास्पद ये दोनों आत्मा और अनात्मा भिन्न रूप में ज्ञात 

होती हैं । ( प्रतिज्ञा ) 

| (२ ) क्योंकि ये अभेद के योग्य नहीं है । (हेतु ) 

i (2) जैसे अन्धकार और प्रकाश [अभेद के योग्य नहीं हैं| । ( उदाहरण )' 
न चात्मानात्मनोरमेदायोग्यत्वलक्षणो हेतुरसिद्ध इति 
शङ्कनीयम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ | तथा हि--अनात्मात्मपरिशेषः 
स्यादात्मानात्मपरिशेषो वा ? आद्ये घुक्तिदशायामिय परिदृश्यमानं 


जगदस्तमियात्‌ | डितीये जगदान्ध्यं प्रसज्येत । 
ऊपर जो आत्मा और अनात्मा में अभेद ( एकरूपता ) की भयोग्यता' के 
रूप में हेतु दिया गया है वह असिद्ध है, ऐसी शंका नहीं करें । कारण यहीः 
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है कि नीचे दिये गये विकल्पों में किसी को सहना इसके लिए (शंकरा के लिए) 
कठिन है। वे विकल्प हैं--क्या अनात्मा आत्मा का परिशेष (अंग) हैया 
आत्मा ही अनात्मा का परिशेष (अंग) है? [जो लोग शंका करते हैं कि 
आत्मा और अनात्मा में जो अभेद की अयोग्यता है वह असिद्ध है--उनसे यह 
पूछें कि यदि उन दोनों में अभेद की योग्यता है तो वे अभिन्न होंगे--एक का 
लय दूसरे में होगा, जेसे जल में नमक का लय होता है। अब कहें कि किसमें 
किसका लय होता है? आत्मा में अनात्मा का या अनात्मा में आत्मा का ? 
दूसरे शब्दों में, केवल आत्मा ही अवशिष्ट रहती है या अनात्मा ? ] यदि आत्मा 
ही अवशिष्ट रहती है तो जेसी बात मुक्ति की दशा में होरी है उसी तरह यह 
दृश्यमान जगत्‌ समाप्त हो जायगा । [ मुक्ति की दशा में केवल आत्मा ही बचती 
है, संसार की निवृत्ति हो जाती है । यही दशा सदा रहती । | यदि अनात्मा ही 
अवशिष्ट रहती है तो ager संसार [जड़ हो जाने के कारण] अंधा हो जायगा । 


तमःप्रकाशवद्विरुद्रस्यभावत्वाच इग्दश्ययोरात्मानात्मनोर- 
भेदायोग्यत्वमवधेयम्‌ । ततश्चार्थाध्यासानुपपत्तौ तत्पूर्वकस्य 
ज्ञानाध्यासस्यासंभवेन ब्रह्मणो विचार्यस्वासंमवाद्विचारात्मिका 
चतुलेक्षणशारीरकमीमांसा नारम्भणीयेति qaqa प्राप्ते सिद्धा- 
न्तोऽभिधीयते--। 


[ उपर्युक्त विकल्पों को न सहने के अतिरिक्त) अन्धकार और प्रकाश की 
तरह परस्पर विरुद्ध स्वभाव होने के कारणा भी, हक्‌ ओर हृदय में अर्थात्‌ आत्मा 
और अनात्मा में अभेद (azami) होने की अयोग्यता है, यह मानना ही पडेगा । 

इसलिए [ आत्मा पर | वस्तुओं के अध्यास (Super-imposition) की 
सिद्धि नहीं होती । [ आत्मा और जड़ में ताद्रूप्य की योग्यता ही नहीं कि एक 
पर दूसरे का अध्यास हो । | यही नहीं, उसके आधार पर [ आत्मा में जो प्रपंच- 
विषयक लौकिक ] ज्ञान है उसका अध्यास भी संभव नहीं । अतः ब्रह्म विचार 
के योग्य है ही नहीं । फलतः विचार के रूप में जो चार अध्यायों वाली शारीरक: 
मीमांसा ( ब्रह्मसूत्र ) बनायी गई है, उसका आरम्भ नहीं करना चाहिए । 

इस पूर्वपक्ष के आने पर अब हम सिद्धान्त का वर्णान करते हैं । 

विशेष--अधिकरण में तीसरा अंग पूर्वपक्ष होता है । ब्रह्मजिज्ञासा- 
अधिकरण ( प्रथम सूत्र ) का पूर्वपक्ष बहुत दूर तक निरूपित हुआ । इसमें दो 
मुख्य बातें थीं--ब्रह्मजिज्ञासा के लिए संदेह का अभाव और उसके लिए प्रयोजन 
का अभाव | दोनों पक्षों पर वादी-प्रतिवादी के तर्को का उत्थापन करते हुए 

४६ स० सं? 


७७० सर्वेदशनसंग्रहे- 


विचार किया गया है। इस प्रसंग में वेदान्त के दृष्टिकोण पर भी काफी प्रकाश 
agar है। अब उत्तरपक्ष का विचार करते हैं कि ब्रह्मजिज्ञासा का आरंभ 
करना चाहिए। 
( ४. ब्रह्म-जिज्ञासा का आरम्भ संभव- उत्तरपक्ष ) 
अहंपदाधिगम्यादन्यदात्मतस्वं नास्तीति न वक्तव्यम्‌ । 
निरस्तसमस्तोपाधिकस्यात्मतस्तस्य श्रुत्यादिपु प्रसिद्धत्वात्‌ । न 
च तेपामुपचरितार्थता । उपक्रमोपसंहारादिपड्विधतात्परयेलिङ्ग- 
qan at बोधयतामुपचरितार्थस्वाबुपपत्तेः | लिङ्गषट्कं च 
ूर्वाचांदेशितम्‌- 
३, उपक्रमोपसंहारावभ्यासोऽपूवेता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिङ्गं तात्पर्यनिर्णये ॥ इति । 
ऐसा नहीं कहना चाहिए कि 'अहम्‌' शब्द के द्वारा जिसका ज्ञान होता है 
उसके अतिरिक्त आत्मा नाम का कोई तत्त्व नहीं । वास्तव में आत्मा उससे 


भिन्न है जो श्रुति में प्रसिद्ध है । ] 
जिसकी सारी उपाधियाँ नष्ट हो गई हैं वह आत्मतत्त्व श्रुति आदि में प्रसिद्ध 


है । | 'अहम' की प्रतीति से ज्ञेय जो जीवात्मा है वह सोपाधिक है, इसीलिए तो 
“अहम्‌? के रूप में प्रतीत होती है। अहंभाव आदि सभी धर्म औपाधिक हैं । 
“सदेव सौम्य०' आदि श्रुतिवाक्यो में जो प्रसिद्ध है ag निरुपाधिक आत्मतत्त्व है 
तथा ब्रह्म के रूप में है-*जीवो aaa नापरः’, निरुपाधि जीव या आत्मा ब्रह्म 
ही हैं। इसीलिए उसका निश्चय करने के लिए ब्रह्मजिज्ञासा करनी आवश्यक 
है।] उन श्रुतिवाक्यों को उपचार ( लाक्षणिक, गौण, अर्थवाद ) के अर्थ में 
लेना (= जीवात्मा की प्रशंसा के रूप में मानना ) उचित नहीं है । उपक्रम, 
उपसंहार आदि छह प्रकार के लिंग ( साधन ) है जो तात्पर्य का निर्णय करते 
हैं, इसलिए उनसे जब तत्त्व ( निरुपाधि, अद्वितीय तथा शुद्ध ब्रह्म ) का बोध 


करेंगे तो उन श्रुतिबावयों में उपचार-अर्थ असिद्ध हो जायगा । 
पहले के आचार्यो ने इन छह प्रकार के लिगों का निर्देश किया है 


“उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपूर्वता, फल, अर्थवाद और उपपत्ति-ये तात्पर्यं 
का निर्णय करने के लिए लिंग ( साधन ) हैं।' [ यद्यपि इन्हें आगे समझाया 
गया है, पर संक्षेप में इनका अर्थ देख लें । किसी प्रकरण में जिस विषय का 
प्रतिपादन करना है उसका उल्लेख प्रकरण के आदि में करना उपक्रम 
(introduction) है, प्रकरण के अन्त में करना उपसंहार (Conclusion) 


शांकर-दर्शनम्‌ ७७१ 
है। ये दोनों मिल कर के तात्पयं-निशंय के साधन बनते हैं। उपक्रम और 
उपसंहार में किसी विषय का प्रतिपादन देखकर R प्रकरण का प्रतिपाद्य विषय 
समझ में आता है तथा उस प्रकरण के किसी वाक्य का तात्पय॑ भी उस संदर्भ में 
लग जाता है। प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय का प्रतिपादन यदि प्रकरण में ही 
बीच में बार-बार करें तो वह अभ्यास (Repetition ) कहलाता है । 
तात्पर्ये के निरूपण में इससे भी काफी सहायता मिलती है । जब प्रकरण का 
प्रतिपाद्य विषय किसी भी दूसरे प्रमाण से ज्ञात न हो तो उसे अपूर्वेता 
( Exclusiveness ) कहते हैं । प्रकरण में जहाँ-तहाँ सुनाई पड़ने वाला 
प्रयोजन फल ( Parpose ).है। प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय को प्रशंसा 
करना अर्थवाद ( Eulogy ) है । जिससे प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय की 
सिद्धि हो तथा जो जहाँ-तहाँ सुनाई पड़े वह युक्ति उपपत्ति ( Proof ) है। 
प्रकरण का तात्पर्यं इन्हीं छह लिंगों से निर्णीत होता है । ] 

विशेष--इन छह लिंगों के बल पर शंकराचार्य छान्दोग्योपनिषदू के 
निदिष्ट अंश के प्रकरण को ब्रह्मापरक मानते हँ । यह उदाहरण मात्र है । विशेष 
विवरण के लिए उक्त उपनिषद्‌ का छठा प्रपाठक देखना अनिवाय॑ है। 


(५ क. उपक्रम आदि लिंगो के उदाइरण--आत्मा की सिद्धि) 
तत्र “सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌? ( छा० ६।२।१ ) इत्युप- 
क्रम; । 'ऐतदात्म्यमिदं at तत्सत्यं स आत्मा, तचमसि श्रेत- 
केतो! ( छा० ६।८-१६ ) इत्युपसंहारः । तयोर्जह्मविषयत्वेन 
ऐकरुप्यमेकलिङ्गम्‌ । असकृत्‌ ‘aerate’ ( ६।८-१६ ) इत्यु- 
क्तिरभ्यासः । मानान्तरागम्यत्वमपूर्वेत्वम्‌ । एकविज्ञानेन सर्व- 
विज्ञान फलम्‌ । 
उनमें 'हे सौम्य ! सबसे पहले यह सत्‌ ही था? ( aio ६।२।१ ) यह उप- 
क्रम है [ Sf छांदोग्योपनिषद के षष्ठ प्रपाठक में प्रकरण के आदि में ही है 
तथा निरूपाधिक केवल सत्‌ के रूप में विद्यमान, अद्वितीय ब्रह्म का प्रतिपादन 
करता है । ] ag सब कुछ उसके रूप में ही हैं, वह सत्य है, वह आत्मा है और 
हे श्वेतकेतो ! वह तुम हो हो” ( छां ६८-१६ तक प्रत्येक खंड के अन्त में नौ 
बार )--यह उपसंहार है । ये दोनों लिङ्ग ब्रह्म के विषय में होने के कारण एक 
रूप--एक ही प्रकार के लिङ्ग हैं। 'वह तुम ही हो” ऐसा अनेक बार कहना 


अभ्यास है । [ छठे अध्याय या प्रपाठक में इसे नौ बार कहा गया है। प्रत्येक 
खंड का उपसंहार करते हुए 'तत्वमसि' कहा गया है। ] 


न 


_ उ दकम 
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दूसरे प्रमाण से अज्ञेय होना अपूर्वता है। [ अद्वितीय आत्मा को दूसरे 
प्रमाणों से भी जान सकते हैं। परन्तु उसका प्रदर्शन नहीं हुआ है । 'में उस 
ओऔपनिषद पुरुष को पूछता हूँ! (१० ३।९।२६ ) इत्यादि वाक्य इसकी पुष्टि 
करते हैं कि उस पुरुष का ज्ञान उपनिषद्‌ के अतिरिक्त किसी भी दूसरे साधन 
से नहीं हो सकता । ] उसी प्रसंग में, एक के जानने से सबों का ज्ञान होता है, 
ऐसा कहा गया है [ जैसे, येनाश्चुतं श्रुतं भवति (Sto ६।१ ।३) तथा आगे भी । ] 


यही फल है। 
ुष्टिस्थितिप्रलयग्रवेशनियमनानि पञ्चार्थवांदाः ! मदादिः 
दृष्टान्ता उपपत्तयः। तस्मादेतैिङ्ञवे दान्तानां नित्यशुद्धवुद्धसुक्त- 


| स्वभावत्रह्मात्मपरत्वं निइचेतव्यम्‌ | तदित्थमौपनिपदस्यात्म- 
तस्वस्याहमनुभवेडनवभासमानस्वाततस्थालुभवस्याध्यस्तात्मविषय- 
त्वं सिद्वम्‌ । 
सृष्टि ( Creation ), स्थिति ( Sustention ), प्रलय ( Dissolu- 
tion ), प्रवेश ( Entrance ) तथा नियमन ( Control )—ये [ ब्रह्म 
के विषय में दिये गये ] पाँच अर्थवाद हैं। [ यद्यपि ब्रह्म सत्‌, निष्कल आदि 
है किन्तु सगुण का आरोप करके उसकी कतिपय शक्तियों की प्रशंसा उपनिषदों 
में हुई है । वह अर्थवाद है। ' तदैक्षत ag स्यां प्रजायेयेति तत्तेजोऽपृजत' ( छां० 
६।२।३ ) में अद्वितीय ब्रह्म से सृष्टि का वर्णन किया गया है । 'सम्मूलाः 
सौम्येमाः सर्वाः प्रजाः सदायतनाः सत्प्रतिष्ठाः’ ( ato ६।८।४ ) agt स्थिति 
और नियमन दोनों का वणन है। 'तेजः परस्यां देवतायाम्‌? ( छां ० ६।८।६ ) 
में प्रलय का निरूपण है। “इमास्तित्रो देवता अनेन जीवेनात्मना$तुप्रविश्य 
नामरूपे व्याकरवाणि' ( छां ६।३।२ )—eat प्रवेश का aula है। इस 
प्रकार श्रुति में निरूपित सृष्टि आदि क्रियाओं के द्वारा ब्रह्म की प्रशंसा हुई है। ] 
मृत्तिका आदि के दृष्टान्त उपपत्ति हैं । [ अद्वितीय वस्तु की सिद्धि के लिए 
उक्त प्रसंग में मिट्टी का उदाहरणा दिया गया है कि केवल मिट्टी का fas जान 
लेने से मिट्टी के बने सभी पदार्थों का ज्ञान हो जाता है। वे विकृत खुप 
खिलौना, घडा, सुराही आदि--केवल वाणी के खेल है । विभिन्न नामों से पुकारे 
जाने के कारणा ये विभिन्न पदार्थ नहीं हैं--सत्य तो केवल मिट्टी है। ठोक उसी 
प्रकार सारे ,पदार्थो के नाम और रूप भ्रम हँ, वाणी के विकार jaa 
केवल ब्रह्म है । उसी के अध्यस्त रूप ये पदार्थ हैं। यह युक्ति ही उपपत्ति है। 


देखिये--'यथा सौम्यैकेन मृत्पिएडेत सर्व मृणमयं 


बिज्ञात स्यादाचारम्भणं बिकारो 


po SN 
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नामधेयं मृत्तिकेत्येव qag ( aio ६।१।४) । इस प्रकार विभिन्न उपनिषदों 
में भी छह लिङ्गों का निरूपणा हुआ है । इसके स्पष्ट विवरण के लिए वेदान्त- 
सार देखें । ] 

इस प्रकार इन लिंगों से यह निश्चय कर लेना चाहिए कि सभी उपनिषदों 
( वेदान्तों ) का तात्पर्यं नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाव वाले ब्रह्म को 
आत्मरूप में दिखाना है। तो, इस तरह उपनिषदों में प्रतिपादित जो आत्मतत्त्व 
है वह aar के अनुभव में प्रतीत नहीं होता । [ हमारा “अहम्‌” का अनुभव 
आत्मा नहीं है । आत्मा शुद्ध वहो है जो उपनिषदों में प्रतिपादित है। ] इसलिए 
यह सामान्य अनुभव अध्यस्त ( आरोपित ) आत्मा के विषय में है, यह सिद्ध 
हुआ । [ आत्मत्व का आरोपणा देहादि पर होता है। उसी से संबद्ध प्रतीति 
हमें अहम्‌” के रूप में होती है, शुद्ध आत्मा को नहों । यह आरोपण अममूलक 
है। जैसे चाँदी के रूप में सीपी प्रतीत ( अवभासित ) होती है, उसी तरह 
आत्मा के रूप में देह प्रतीत होती है । कुछ लोग कह सकते हैं कि अहम्‌ के 
अनुभव में निविशेष ब्रह्म का अवभास भले ही न हो किन्तु जीवात्मा की प्रतीति 
तो होती होगी । वैशेषिक-दर्शन में ब्रह्म से भिन्न जीवात्मा स्वीकृत भी है जो 
प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है और विशेषणयुक्त है। इसलिए 'अहम्‌? का 
अनुभव आरोपित आत्मत्व से युक्त देहादि के विषय में होता है। परन्तु यह 
कहना युक्ति-युक्त इसलिए नहीं है कि ब्रह्म से भिन्न जीवात्मा के लिए कोई 
श्रमाण ही नहीं । ] 

(६. आत्मा का अध्यास-वेरोषिक-मत की परीक्षा ) 
कणभक्षाक्षचरणादिकक्षीक्ृतस्यात्मनो भानाभावादहमनु- 
भवस्याध्यस्तात्मविषयत्वमेषितव्यम्‌ | न तावदहृमनुभवः सर्वे- 
गतत्वमात्मनोऽवगमयितुमिष्टे । अहमिहास्मि सदने जानान इति 
प्रादेशिकत्वग्रहणात्‌ । न चेदं देहस्य प्रादेशिकत्वं प्रतिभासत 
इति वेदितव्यम्‌ । अहमित्युछेखायोगात्‌ | 
कणाद या गोतम आदि के द्वारा स्वीकृत जो आत्मा है उसकी भी प्रतीति 
[ aag के अनुभव से ] नहीं होती है अतः “अहम! के अनुभव को अध्यस्त 
आत्मा का ही विषय समझना चाहिए। [ अब यह दिखलाते हैं कि न्याय- 
वैशेषिक में स्वीकृत आत्मा का प्रतिभास क्यों नहीं होता-- | यह 'अहम्‌' 
का अनुभव आत्मा के faga का बोध नहीं करा सकता । [स्मरणीय हैं 
कि वैशेषिक-दशंन में आत्मा को fag मानते हैं। 'अहम्‌' के अनुभव में faga 


७७8 सवेदशेनसंग्रदे- 
का कहीं लेश भी नहीं है। अतः वैशेबिकों के द्वारा संमत आत्मा भी अहम्‌' 
के रूप में प्रतिभासित नहीं होती । ] कारण यह है कि 'मैं यहाँ पर घर में 
जाननेवाला हूँ' इस वाक्य में [ 'अहम्‌' अनुभव वाली आत्मा की ] प्रादेशिकता 
का बोध होता है [उसकी विभुता का नहीं]। यहाँ पर शरीर की प्रादेशिकता का 
बोध नहीं होता है क्योंकि 'अहस्‌' के ead शरीरका उल्लेख नहीं किया जाता है । 

विशेष---'मैं यहाँ पर घर में जाननेवाला हूँ! इस वाक्य में तीन खण्ड 
हैं। 'मैं' शब्द से आत्मा की प्रतीति होती है, 'घर' से प्रादेशिकता की जो 
विश्रुता की उलटी है, 'जाननेवाला' से ज्ञाता ai ये तीनों धर्म एक के ही 
प्रतीत होते हैं ॥ किन्तु इस वाक्य में वर्णन किसका है? क्या शरीरका? 
नहीं, क्योंकि शरीर न तो आत्मा ही है और न ज्ञाता ही । तो क्या आत्मा का 
aga है ? वह नहीं, क्योंकि आत्मा वैशेषिकों के अनुसार प्रादेशिक नहीं, विभु है। 
फल यह होगा कि ऐसे वाक्यों की सिद्धि,व्यवहार में आने पर भी नहीं हों सकेगी । 

यदि यह उत्तर दिया जाय कि घर में यद्यपि विभु आत्मा को संभावना 
नहीं हो सकती किन्तु आत्मा का एक भाग तो घर में रह सकता है. इसलिए 
उस रूप में यह प्रतीति हो सकी है--तो इसका भी प्रत्युत्तर होगा कि जब 
आत्मा के भाग इस तरह होने लगेंगे तो घर में रहनेवाले व्यक्ति को भी 'वन में 
g ऐसी प्रतीति हो सकेगी । इसलिए अध्यास से ही उक्त प्रतीति को सिद्धि 
करनी चाहिए । 

कुछ लोग फिर कहते हैं कि उक्त प्रतीति तो आहायं आरोप से भी सिद्ध हो 
सकती है। बाधज्ञान होने पर भी जो आरोप क्रिया जाता है वह aera 
आरोप कहलाता है जैसे--यह आदमी सिह है । यहाँ पर आरोप के समय 
बाधज्ञान 2 ही कि यह आदमी वास्तव में सिंह नहीं है। प्रस्तुत प्रसंग में 
| आरोप दो प्रकार का संभव है--( १ ) आत्मा के घमां का शरीर पर आरोप 
और ( २) शरीर के धर्मों का आत्मा पर आरोप । अब इन पक्षों का क्रमशः 
विचार करते हैं। 

नलु यथा राज्ञः सवेग्रयोजनविधातरि भृत्ये “ममात्मा 

भद्रसेन” इत्युपचारः, तद्वदात्मवचनस्याहंशब्दस्य देह उपचार 
इति चेत्‌-मैवं वोचः । अचरितात्मभावस्य देहादेः स्वसमाना- 
कृतिशिलापुत्रकादिवज्ज्ञातृत्वायोगात्‌ । न च ज्ञातृत्वमप्युपचरि- 
तम्‌ । प्रयोक्तुः स्वप्नतिपत्तिप्रकाशके प्रयोगे प्रतिपत्तत्वोपचारा- 


नुपंपत्तेः | 
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[ आत्मा के धर्मों का शरीर पर आरोप--इस पक्ष को लेकर शंका हो रही 
है। यदि ऐसा कहें कि ] जैसे किसी राजा के सभी काम करनेवाले नौकर को 
वह राजा औपचारिक ( लाक्षणिक ) रूप से कहता है कि यह भद्रसेन मेरी 
आत्मा है, उसी प्रकार आत्मा के वाचक AZP शब्द का देह पर उपचार 
(आरोप) होता है । [ राजा का आरोप नौकर पर-आत्मा का आरोप देह पर। ] 
इसके उत्तर में हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । आत्मा के धर्मों का आरोप 
( उपचार ) हो जाने पर भी शरीर उसी तरह ज्ञाता नहीं बन सकता जिस प्रकार 
शरीर के समान आकार वाली पाषाण-प्रतिमा [ अचेतन होने के कारण ज्ञाता 
नहीं बन सकती । इसलिए 'अहमिह अस्मि सदने जानानः' इस वाक्य में 
‘mata? ( जाननेवाला ) शब्द की सिद्धि नहीं हो सकती । | 
ऐसा भी नहीं कह सकते कि [जेसे शरीर पर आत्मा की कल्पना हुई है बेसे 
ही] उसका ज्ञाता होना भी कल्पित ( उपचरित ) है। ज्ञाता के अपने ज्ञान के 
प्रकाशक प्रयोग में ज्ञातृत्व का उपचार ( कल्पना ) नहीं हो सकता [ज्ञाता 
अपने ज्ञान के प्रकाशन के लिए अपने ज्ञान के अनुसार वाक्यो का प्रयोग करता 
है--वह चाहे मुख्य वृत्ति से करे या गौण वृत्ति से, लेकिन ज्ञाता ही इसे कर 
सकता है दूसरा नहीं । जब ag ज्ञाता गौणवृत्ति से प्रयोग करना चाहता है तब 
वह ऐसे धमं की कल्पना करता है जो कहीं पर अविद्यमान भी हो सकता है। 
फलतः ज्ञाता, कल्पना करनेवाला और प्रयोग करनेवाला--ये तीनों एक ही 
हैं। ‘ag’ से उसीका बोध होता है। यदि ‘ag’ से देह का ही बोध करें जिस 
पर ज्ञातृत्व की कल्पना की गई हो तो वह देह अपने ही अन्तर्गत रहने वाले 
ज्ञातृत्व की कल्पना करने वाली भी केसे हो जायगी ? दूसरे, जिस देह पर ज्ञातृत्व 
afa हो वह वास्तव में तो ज्ञाता है नहीं--क्योकि ज्ञातृत्व कल्पित है-- 
इसलिए वह प्रयोक्ता भी नहीं बन सकती । कल्पित वस्तु से वास्तव में कोई 
सचमुच का काम नहीं ले सकते । कल्पित अग्नि से कोई जल नहीं सकता और 
न कल्पित fag किसी को खा सकता है । देह पर आत्मा के धर्मो' का आरोप 
होने से देह आत्मा की तरह ज्ञाता, प्रयोक्ता और कल्पक नहीं बन सकती + 
आरोप कुछ और है, वास्तविकता कुछ और । ] 


अथ देहधर्मः ग्रादेशिकत्वमात्मन्युपचर्येत तदा देहात्मनो- 
भेंदेन भवितव्यम्‌ । ग्रसिद्धभेदे माणवके सिंहशब्दवत्सांप्रतिक- 
गोणत्वे तिरोहितभेदेन सापेपादो रसे तेलशब्दवन्निरुढगौणत्वे 


वा गोणब्रुख्ययोर्भेदाध्यवसायस्य नियतत्वात्‌ । 
[ wae का आरोप आत्मा पर, इस पक्ष पर विचार करने के लिए शंका 


७७६ aiaia- 


करते हैं । वे कहते हैं कि ] अब यदि शरीर के धर्म अर्थात्‌ प्रादेशिकत्व ( किती 
एक स्थान में होना--जैसे घर में ) का आरोप आत्मा पर औपचारिक रूप में 
करें दो शरीर और आत्मा में भेद होगा ही। जहाँ भेद स्पष्ट हो वहाँ पर 
माणवक पर fag शब्द के आरोप की तरह सांप्रतिक ( कभी-कभी प्रयुक्त ) 
गौणता होने पर अथवा जहाँ भेद अस्पष्ट हो वहाँ पर सरसों आदि के रस पर 
शब्द के आरोप की तरह निरूह ( परंपरा से प्रयुक्त गौणता होने पर गौण 
और मुख्य अर्था में भेदज्ञान निश्चित होता है। [ कहने का अर्थ यह है-जहाँ 
बुद्धिपूर्वक एक के धर्म का दूसरे पर आरोप करते हैं वहाँ पर पहले दोनों का 
भिन्न रूप में ज्ञान होना आवश्यक है । feet माणवक:” वाक्य में सिंह से 
माणवक का भेद प्रसिद्ध है । क्र्रता आदि गुणों को देखकर माणवक पर सिंह 
का आरोप हुआ है। यहाँ पर Muar सांप्रतिक ( Occasional ) है, निरूढ़ 
( Constant ) नहीं । माणवक पर सिंह का आरोप तो कभी-कभी ही होता 
है । जब गौण होने पर भी शब्द प्रयोग या प्रसिद्धि के कारण es शब्द के 
संमान सदा प्रयुक्त होता है तो उसे feg गौणाता कहते हैं । तेल का अर्थ है 
तिल का रस जो मुख्य अर्थ है । अब ede तेल का प्रयोग दूसरे बीजों के 
रसों पर भी होता है जेसे--सार्षपः तैलः (सरसों का तैल )। ऐसा प्रयोग 
रूढ़ हो गया है इसलिए इसे free गोणाता कहते हैं। स्मरणीय है कि सरसों 
और तिल के तेलों में भेद विद्यमान रहने पर भी तिरोहित हो गया है। 'तैल' 
शब्द की गौणता की प्रतीति भी भेदज्ञान वालों को ही हो सकती है क्योंकि 
इस तरह का प्रयोग बिल्कुल रूढ़ हो गया है। किसी भी दशा में, आहार्य 
आरोप की स्थिति में, आरोप्यमाण और आरोप के विषय का भेदज्ञान होना 
आवश्यक है। जहाँ भी गौणता है वहाँ भेदज्ञान भी होगा। आत्मा देह से 
भिन्न रूप में प्रतीत नहीं होती इसलिए यहाँ आहायं आरोप से गौणी वृत्ति का 
सहारा नहीं लिया जा सकता है । ] 


अथ मम शरीरमिति भेदभानसंभवाद्वोणत्बं मन्येथाः, 
तदयुक्तम्‌ । अहंशब्दार्थस्य देहादिभ्यो निष्क्ृष्यासाधारणधम- 
aaa  प्रतिभासमानत्वाभावात्‌। अपरथा लोकायतिकमतं 
नोदयमासादयेत्‌। मम शरीरमित्युक्तिस्तु “राहोः शिरः इतिः 
बदौपचारिकी | 


[ वेदान्ती लोग पूर्वपक्षी का उत्तर दे रहे हैं । ] यदि आप लोग (पूर्वपक्षी) 
‘am शरीरम्‌? ( मेरा शरीर ) इस वाक्य में भेदज्ञान की संभावना रखते हुए 
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( आहार्यं आरोप से ही) गौणता मानते हैं तो यह भी ठीक नहीं । देहादि से 
बिल्कुल अलग हटकर असाधारण धर्म से युक्त पदार्थ के रूप में 'अहम्‌? शब्द 
का अर्थ प्रतीत नहीं होता । [ 'मम शरीरम्‌' में देहादि को ही आत्मा के रूप में 
समझते हैं । यदि आत्मा को देहादि से पृथक्‌ करके असाधारण धर्म से युक्त 
पदार्थ के रूप में उसका अनुभव ही करते तो ऐसे अनुभव के विरुद्ध ] लोकाय- 
तिक-मत [ कि देह ही आत्मा है ] उत्पन्न नहीं हो सकता था । 

[जब देह में आत्मा की प्रतीति होती है तो “मम शरीरम्‌' वाक्य में स्पष्ट 
प्रतीत होने वाला भेद कहाँ रहेगा ? इसी पर उत्तर देते हैं कि ] 'मेरा शरीर 
इस तरह की युक्ति ( Expression ) औपचारिक ( लाक्षणिक ) है । ( यद्यपि 
आत्मा और देह में अभेद की प्रतीति होती है फिर भी किसी तरह भेद को 
कल्पना करके इसका निर्वाह कर लें ] जैसे 'राहो: शिरः? ( राहु का सिर ) इस 
वाक्य में करते हैं । [ राहु ही सिर है और सिर ही राहु, फिर भी अन्य प्राणियों 
की तरह राह के शरीर की कल्पना करके उसके शरीर के इस विशेष भाग सिर 
का बोध करते हैं । वैसे ही 'मम शरीरम्‌! में करें ] 

विशेष--आत्मा और शरीर को एक मानने बाले वेदान्ती हैं जो यह 
इसलिए स्वीकार करते हैं कि इस भ्रमज्ञान को हटाने के लिए ब्रह्माजिज्ञासा को 
आवश्यकता सिद्ध करें । आत्मा और शरीर में भेद मानने वाले पूर्वपक्षी हूँ जो 
इसलिए मानते हैं कि दोनों में स्पष्ट प्रतीत होने वाला भेद रहने के कारण 
ब्रह्मजिज्ञासा की निरथंकता सिद्ध करें । यद्यपि अभी शंकर की ओर से उत्तर- 
पक्ष चल रहा है परंतु जहाँ-तहाँ समस्याओं के रूप में पूर्वपक्ष के दर्शन भी हमें 
हो रहे हैं। अब शंकराचार्य की तरफ से आत्मा और शरीर की अभेद-प्रतीति 
का साधक प्रमाण दिया जा रहा-है। स्मरणीय है कि यह केवल प्रतीति है, 
वास्तविकता या परमार्थ नहीं । 


मम शरीरमिति ब्रुवाणेनापि कस्त्वमिति पृष्टेन वक्षस्थलन्य- 
स्तहस्तेन शृङ्गग्राहिकयाऽयमहमिति प्रतिवचनस्य दीयमानत्वेन 
देहात्मप्रत्ययस्य सकलानुभवसिद्धस्वात्‌ । तदुक्तम्‌-- 
४, देहात्मप्रत्ययो यद्वत््रमाणत्वेन कल्पितः | 
लोकिकं तद्वदेवेदं प्रमाणं त्वात्मनिश्चयात्‌ ॥ इति । 
तथा च व्यापकस्य भेदभानस्य निवृत्तेव्याप्यस्थ गौणत्व- 


स्य निवृत्तिरिति निरवद्यम्‌ | 
“मेरा शरीर' ऐसा कहने वाले पुरुष से भी जब यह पूछा जाता है कि तुम 
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कौन हो [ यह तो तुम्हारा शरीर हुआ ], तो वह अपने वक्षस्थल पर हाथ 
रख कर, ख्युङ्ग-ग्राहिका न्याय से ( = पशुओं की सींग पकड़-पकड़ कर उनका 
निर्देश करना कि यह ऐसा है), यही उत्तर देता है कि मैं यह हूँ। इत तरह 
सबों के अनुभव से यही बात सिद्ध होती है कि देह आत्मा है, यह प्रतीति 
होती ही है । इसे कहा भी है--जिस प्रकार आत्मा के रूप में देह की प्रतीति 
( Apprehension ) प्रामाणिक मानी जाती है उसी प्रकार लौकिक प्रमाण 
तभी तक है जब तक आत्मा का निश्चय (साक्षात्कार ) नहीं हो जाता ।' 
[ आत्मसाक्षात्कार हो जाने पर, लौकिक या व्यावहारिक जगत्‌ में प्रमाण 
के रूप में प्रतीत होने वाले पदां, मिथ्या हो जाते हैं-केवल ब्रह्म या आत्मा 
की ही सत्ता रह जाती है। ] 

इसलिए इस व्यापक भेदज्ञान के मिट जाने सें उस [ भेदज्ञान ] के द्वारा 
व्याप्य गौणता की भी निवृत्ति हो जाती है, यह बिल्कुल स्पष्ट है। [ ऊपर 
दिखा चुके हैं कि गौणता ( व्याप्य) और भेदज्ञान ( व्यापक ) में व्याप्ति संबंध 
है। जहाँ-जहाँ गौणता है वहाँ-वहाँ भेदज्ञान रहता है । व्यापक की निवृत्ति से 
व्याप्य की निवृत्ति भी हो जायगी । ] 

विशेष--भेद ( पूर्वपक्षी ) और अभेद ( वेदान्ती ) का झगड़ा अभी कहाँ 
समाप्त हुआ है ? पूर्वपक्षियों का अखाड़ा अभो यथापूर्व लगा हुआ है। शंकरा- 
ard भी उन्हें अच्छी तरह पीस देने की चिता में लगे हैं। पूर्वपक्षी भेदसिद्धि के 
लिए दूसरा तकं देते हैं । 


(६ क. आत्मा के अध्यास की पुनः सिद्धि-भेद का खण्डन ) 
नन्वभिज्ञया भेदसिद्धिमों संभून्नाम । प्रत्यभिज्ञया तु सोड- 
हमित्येबंरूपया तस्सिद्धिः सम्भविष्यतीति चेत्‌-न । विकल्पा- 
सहत्वात्‌ | किमियं प्रत्यभिज्ञा पामराणां स्यात्‌ परीक्षकाणां 
वा? नाद्यः। देइव्यतिरिक्तात्मैक्यमवगाहमानायाः प्रत्यमि- 
ज्ञाया अनुदयात्‌ । प्रत्युत श्यामस्य लोहित्यवत्कारणविशेषाद- 
ल्पस्यापि महापरिमाणत्वमविरुद्धमनुभवतां तद्देह एवं तस्याः 


सम्भवाच | 

एक शंका की जाती है कि मान लिया कि [ 'मैं स्थूल हूँ' इर प्रतीति के 
बिरुद्ध होने के कारण Fa शरीर'--इस ] अभिज्ञा या ज्ञान से [ जीव और 
शरीर के बीच ] भेद की सिद्धि नहीं होती है। किन्नु “बह मै हूँ' ( सोऽहम्‌ ) 
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इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा ( Recognition) से तो उस भेद की सिद्धि 
संभव है? [ सः = परमात्मा, अहम्‌ = जीवात्मा । उन दोनों की एकता तभी 
सम्भव है जब आत्मा को देह से भिन्न माने । यदि देह ही आत्मा होती तो वह 
कभी भी परमात्मा नहीं बन सकती थी । तो, देह और आत्मा में भेद है, अतः 
अहम्‌' की प्रतीति को गौण कहा जा सकता है। ] 

[ पू्वपक्षियों की इस शंका पर शंकर कहते हैं कि ] ऐसी बात नहीं है । 
नीचे दिये गये विकल्पों में किसी को सहने की क्षमता उक्त तर्क में नहीं है! 
अच्छा, यह प्रत्याभिज्ञा क्या gal को होती दै या परीक्षकं ( विद्वानों ) को ? 

मूर्खो को तो वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती जिसमें देह से भिन्न आत्मा 
की [ परमात्मा से ] एकता प्रतिभासित हो। [मूर्ख लोग देह से भिन्न 
जीवात्मा की प्रतीति नहीं कर सकते । किन्तु प्रत्यभिज्ञा में देहभिन्न जीवात्मा 
की परमात्मा से एकता प्रतीत होती है अतः मुखं उस ज्ञान से वचित हैं। 
अब शंकराचार्य अपने ढंग से “सोऽहम्‌? की व्याख्या करते दिखलाई पड़ते 
हैं। ] बल्कि किसी विशेष कारणा से Ft काला पदार्थ लाल हो जाता है 
उसी तरह छोटी वस्तु भी बहुत बड़ा परिमाण ( आकार ) धारणा कर लेती है, 
जिसका विरोध नहीं किया जा सकता । इस तरह का अनुभव करनेवाले लोगों 
को तो देह ( देहरूपी जीवात्मा ) में प्रत्यभिज्ञा हो सकती है। [ अभिप्राय यह है 
कि अग्नि-संयोग से काला घड़ा लाल हो जाता है, मिट्रो-जल आदि के संयोग से 
छोटा बीज बड़ा वृक्ष बन जाता है । वैसे ही देहरूपी जीवात्मा भी कारणा विशेष 
से परमात्मा बन जाती है । ऐसी संभावना के द्वारा 'सोऽहम्‌? प्रत्यभिज्ञा हो ही 
सकती है । अतः 'सोऽहम्‌’ की सिद्धि के लिए देह और आत्मा में भेद करने की 
कोई आवश्यकता नहीं है । जीवात्मा (देहुलूपी भी) स्वाभाविक गति से परमात्मा 
बन जाती है यदि कारण adara हों--भेद ज्ञान को कहीं अपेक्षा नहीं है । ] 


न द्वितीयः | व्यवहारसमये पामरसाम्यानतिरेकात्‌ | अप- 
ोक्षश्रमस्य परोक्षज्ञानत्रिनाइ्यत्वातुपपत्तेश्च । यदुक्तं भगवता 
भाष्यकारेण--“पश्वादिभिश्चाविशेषात्‌? (a> Go १।१।१ are) 
इति । भामतीकारेरष्युक्त-शास्रचिन्तकाः स्वल्वेबं विचारयन्ति, 
न प्रतिपत्तार इति! तथा चात्मगोचरस्याध्यासात्मरुपत्वं सुस्थम्‌ | 

विद्वानों को भी वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती क्योंकि व्यवहार के समय 


विद्वान भी मुर्खा की तरह ही [ सामान्य धमं से युक्त रहते हैं । जो विद्वान्‌ श्रवणा 
और मनन में कुशल हैं, किन्तु जिन्होंने आत्मतत्त्व का साक्षात्कार नहीं किया है 


७5० स्वेदशनसंग्रहे- 


वे आगम और उपपत्ति के द्वारा जीवात्मा को देह, इन्द्रिय आदि से भिन्न समझ 
लेते हैं। किन्तु जहाँ तक प्रमाण और प्रमेय के प्रयोग का प्रश्‍न है वे सामान्य 
जीवों को तरह हैं। जेसे देह को आत्मा के रूप में समझकर अहंभाव से युक्त होकर 
दूसरे प्राणी व्यवहार करते हैं वेसे ही ये भी करते हैं । यदि प्रत्यभिज्ञा की 
सत्ता माने तो दूसरे लोगों की तरह उनका व्यवहार नहीं रह पायेगा । दूसरी 
ओर जिन परीक्षकों ने तत्त्व का साक्षात्कार भी कर लिया है उनमें तो ज्ञाता, ज्ञेय 
और ज्ञान की त्रिपुटी हो नहीं है--उस पर आधारित भेदसिद्धि तो दूर की बात है |] 


दूसरी बात यह है कि अपरोक्ष (प्रत्यक्ष ) में होने वाला भ्रम परोक्ष-ज्ञान से 
नष्ट नहीं हो सकता । [ रस्सी में किसी को साँपका भ्रम प्रत्यक्ष रूप से हो 
रहा है। यदि उसे कहें कि इस स्थान पर ati का होना संभव नहीं है, 
तो परोक्षज्ञान से संबद्ध इस वाकय से भ्रम की निवृत्ति नहीं हो सकती। 
amaaa से भ्रम का ज्ञान हो जा सकता है, पर निवृत्ति नहीं । निवृत्ति तो 'यह 
साँप है? इस प्रत्यक्ष अनुभव से ही संभव है । उसी तरह हमें भ्रम देह आत्मा को 
लेकर है, उसकी निवृत्ति के लिए “सोञ्हम्‌' की प्रत्यभिज्ञा दे रहे हैं जो परोक्षज्ञान 
है। तो भ्रम की निवृत्ति केसे हो सकती है। ] 

इसीलिए भगवान्‌ भाष्यकार ( शंकराचाय ) ने कहा है--'[ शास्रचितक 
होने पर भी ब्रह्म का साक्षात्कार बिना हुए विद्वान्‌ व्यवहार-दशा में ] पशुओं 
से भिन्न नहीं हैं ।' [ शंकराचांय ने भाष्य के आरंभ में ही अध्यास का निरूपण 
करते समय इसका निरूपण किया है। व्यावहारिक दशा में पशु और शास्त्रज्ञ 
के व्यवहार में कोई अंतर नहीं । उन्होंने लिखा है कि हाथ में डंडा उठाये हुए 
किसी व्यक्ति को देखकर पशु हट जाता है, वही पशु जब किसी के हाथ में हरी 
चास देखता है तो उसकी ओर प्रवृत्त हो जाता है। वेसे ही शास्त्रज्ञ पुरुष भी 
अपने शरीर के नाशक, हाथ में शस्त्र लिए बलवान्‌ पुरुष को देखकर भाग खडे 
होते हैं, अन्य पुरुषों के प्रति प्रवृत्त होते हैं अतः इनका प्रमाण-प्रमेय आदि 
व्यवहार पशुओं के समान ही है । जब तक ब्रह्म का साक्षात्कार नहीं होता उनका 
मोह दूर नहीं होता । ] 

भामतीकार ( वाचस्पति मिश्र) ने भी कहा है--शार्त्रचितक ( ब्रह्म 
साक्षात्कार-हीन किन्तु धवण और मनन से युक्त) लोग ही इस तरह का 
विचार ( पशुवत्‌ व्यवहार ) करते हैं, आत्मा का साक्षात्कार कर लेने वाले 
(प्रतिपत्तारः ) लोग नहीं ।' इस प्रकार यह सुस्थिर ( सिद्ध ) हो गया कि हमें 
जो आत्मा के रूप में प्रतीत होता है, वह वस्तुतः आत्मा के अध्यास ( शरीर 
पर आत्मा का अध्यास ) के रूप में है । 


रि 
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विशेष--अभी तक न्याय-वैशेषिक के मत में स्वीकृत आत्मा का खण्डन 
करके आत्मा की अध्यासरूपता सिद्ध कर रहे थे । अब जैन-मत की आत्मा 
पर विचार करते हैं । जेन लोग आत्मा (जीव ) को fay नहीं मानते किन्तु 
उसक्रा परिमाण शरीर के तुल्य है, यही मानते हैं । ऐसी दशा में 'अहमिहास्मि 
सदने जानानः? इस तरह की प्रतीति न्याय!वेशेषिक में भले ही गौणरूप से मानी 
जाय कि आत्मा के fag होने के कारण प्रादेशिकता का आरोप उस पर केसे 
हो, परन्तु यहाँ तो कोई वैसी बात नहीं--जितना बड़ा जीव उतना बड़ा शरीर; 
जहाँ शरीर बहाँ जीव । अतः प्रादेशिकता का प्रश्न सहल हो जाता है। अब 
इस पक्ष का विश्लेषण और खंडन करने के लिए शंकर स्नद्ध हो गये हैं । 


(६ ख. जैनमत में स्वीकृत जीव पर विचार ) 


न चाईतमतानुमारेणाहंगरत्ययप्रामाण्यायात्मनो देहपरिमा- 
णत्वमङ्गीकरणीयमिति सांप्रतम्‌ । मध्यमपरिमाणस्य सावयवः 
सवेन देहादिवदनित्यत्वे कृतहानाकृताभ्यागमप्रसङ्गात्‌ । AAT- 
होपपरिजिहीषेया “अवयवसयुदायः आत्मा” इत्यभ्युपगम्येत 
तदा वक्तव्यम्‌ । किं प्रत्येकमवयवानां चेतन्यं संघातस्य वा ? 


नाद्यः agat चेतनानामहमहमिकया प्रधानभावमलु भ- 
वतामेकमत्याभावेन समसमयं विरुद्धदिकक्रियतया शरीरस्यापि 
विशरणनिष्क्रियत्वयोरन्यतरापातात्‌ | 


आप लोग ( पूर्वपक्षी ) [ अपनी युक्ति को रक्षा के लिए] अहम' की 
प्रतीति की प्रामाणिकता के लिए जैन-मत के अनुसार “आत्मा शरीर के परिमाण 
की है! ऐसा नहीं स्वीकार कर सकते हैं। मध्यम परिमाणाबाली वस्तु (जो न 
सर्वाधिक परिमाण रखे और न न्यूनतम ही ) अवयवों से युक्त होती है फलतः 
[आत्मा को ] शरीर आदि की तरह ही अनित्य मानना पड़ेगा । उसका 
परिणाम यह होगा कि किये गये कम का नाश और न किये गये फल की प्राप्ति 
होने लगेगी । [ यदि आत्मा अनित्य है तो उत्पत्ति-विनाश-शील है । जिस आत्मा 
ने किसी शरीर से संबद्ध होकर कोई काम किया वह उसे न मिलकर दूसरी 
आत्मा को मिल जायगा क्योंकि फल पाने तक तो वह आत्मा बदल ही जायगी । 
दूसरी आत्मा को जिसने वैसा काम नहीं किया था, वह फ मिल जायगा । ] 


अब यदि इस दोष से बचने की इच्छा से आप यह सिद्ध कर दें कि 


७२२ सबेदशनसंग्रहे: s i 
अवयबों का समुदाय आत्मा है, तब हमारे इन विकल्पों का उत्तर दें --[ आत्मा 
में चैतन्य होता है । ] तो चैतन्य प्रत्येक अवयव में है या अवयवों,के समूह में ? 
पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि ऐसी दशा में बहुत से चेतन 
हो जायेगे, वे तू-तू मैं-मैं करते हुए प्रधानता प्राप्त करने के लिए लड़ने 
लगेंगे--उनमें एक मति तो रहेगी ही नहीं, इसलिए एक ही समय में वे विरुद्ध 
दिशाओं की क्रिया करने लगेंगे। साथ-साथ शरीर पर भी विपत्ति पड़ेगी कि ] 
या तो ag विदीर्ण ( टुकडे-टुकडे ) हो जायगा या निष्क्रिय ही हो जायगा-- 
दोनों में से एक दशा तो उसकी हो ही जायगी । [यदि आत्मा चेतन अवयवों का 
समूह है तो सभी अवयवों की सामर्थ्यं समान होगी भले ही उनका स्वमाव भिन्न- 
भिन्न होगा । आपस में विमति होना aard है। एक पूर्वं की ओर जायगा 
दूसरा पश्चिम की ओर । ये गतियाँ एक ही शरीर में होंगी । एक ही शरीर दो 
विरुद्ध दिशाओ में नहीं जा सकेगा--दोनों ओर की खींचतान से देह फट जायगी। 
यदि दोनों दिशाओं में समान गति हुई तो दोनों में से किसी तरफ देह नहीं 
जा सकेगी । निदान उसे क्रियारहित होना पड़ेगा । ] 


द्वितीयेऽपि संघातापत्तिः कि शरीरोपाधिकी स्वाभाविकी 
यादच्छिकी वा ? नाद्यः । एकस्मिन्नवयवे छिन्ने चिदात्मनो5- 
प्यवयवश्छिन्न इत्यचेतनत्वापातात्‌ । न द्वितीयः । अनेकेपामव- 
यवानामन्योन्यसाहित्यनियमादशनात्‌ । न तृतीयः । dT- 
front याइच्छिकत्वेन सुखेन बसतामकस्मादचेतनत्व- 
प्रसङ्गात्‌ | 
यदि दूसरी ओर यह कहते हैं कि समूह में ही चेतनता है तो प्रश्‍न है कि 
asadi का यह संघात केसे होता है क्या [ सिद्ध ] शरीर को घ्यान में रख 
कर यह संघात होता है या स्वभावतः ही होता है या मनमाने ढङ्ग से होता 
है? [ पहले विकल्प का अर्थं है कि शरीर के जितने अवयव हैं उतने आत्मा 
के भी हैं। शरीर चूँकि एक है इसलिए आत्मा भी शरीर के अनुसार ही संहत 
रूप में है। दूसरा विकल्प बतलाता है कि सभी अवयब प्रकृति से ही आपस में 
मिले हुए हैं । इसमें नियम है। तीसरा विकल्प बिना किसी नियम के सनमाने 
ढंग से अवथवों का संघात बतलाता है । जब इच्छा हुई मिले, न हुई न मिले। | 
इनमें पहला विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि यदि शरीर का एक अयवय 
कट जाता है तो आत्मा का भी वह अवयव कट जायगा । इसलिए जीव पर 
अचेतनता का आरोप हो जायगा । [ जीव चेतन है, अवथवों का समूह है। 
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एक अवयव के नष्ट होने पर समूह का ही उच्छेद होगा--जीव का विनाश 
होगा, उसे शरीर की तरह ही अचेतन मानना पडेगा । यदि संघात को स्वामा- 
विक या याहच्छिक मानेंगे तो यह दोष नहीं आ सकेगा क्योंकि शरीर के अवयवों 
से आत्मा के अवयवों का कोई उच्छेदात्मक संबंध नहीं रहेगा । ] 


दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि अनेक अवयव एक दूसरे से सदा 
एक तरह से ही मिले रहेंगे, ऐसा कोई नियम नहीं देखा जाता । [ यदि अवयवो 
में संश्लेष होना स्वाभाविक होता तो चूँकि वस्तु अपने स्वभाव से कभी च्युत 
नहीं होती इसलिए छोटा अवयव भी कभी पृथक्‌ नहीं होता । सभी अवयव एक 
रूप में ही परस्पर मिले हुए रहते। परन्तु वे जैन ही यह नहीं मानेंगे । 
बचपन आदि अवस्थाओं के भेद के या दुसरे जन्म में शरीर के भेद से जोव 
उतना ही बड़ा हो जाता है इसे वे स्वीकार करते है--अतः अवयवों का संश्लेष 
बदलता रहता है । जीव बढ्ता-घटता है । ] 

तीसरा विकहप भी स्वीकार्य नहीं है क्योंक्रि यदि मतमाने ढंग से संश्लेष 
( Conjunction ) होता है तो इसी तरह विश्लेष ( Disjunction ) भी 
तो होगा । इसलिए सुख से ( निश्चित ) पड़े हुए जीव थकस्मातु अचेतन हो 
जायेंगे [ जब कि उनका विश्लेष होगा । जब सब कुछ मनमाना ही है तो क्या 
पता कि कब विज्लेष हो जाय--अवयवो का संघात ge जाय, इसलिए जीव पर 
अचेतनता की आपत्ति कभी भी आ सकती है। परन्तु वास्तव में जीव को चेतन 
सदा मानना चाहिए । | 


न चाणुपरिमाणत्वमात्मनः शङ्कनीयम्‌ । “स्थूलोऽहम्‌? 


“दीघोऽहस्‌? इति प्रत्ययालुपपत्तेः | 

[ अब पूर्वपक्षी सोचते हैं कि आत्मा को अणु के परिमाण में मानकर हम 
प्रादेशिकता की सिद्धि करं सकते हैं । पर शंकर इस सिद्धान्त को ही काट देते ai 
चे कहते हैं कि ] आत्मा अणु के परिमाण में ( Atomic) है ऐसी शंका नहीं 
करनी चाहिए । | उसे स्वीकार करने से आपको लाभ भले ही हो कि इसकी 
प्रादेशिकता की सिद्धि कर लें ] परन्तु 'मैं मोटा हुँ', 'मैं लंबा हूँ' ऐसी प्रतीतियों 
की सिद्धि ( Explanation ) नहीं की जा सकती । 


( ७. विज्ञानवादी बोद्धो का खण्डन--विज्ञान आत्मा ) 


न च विज्ञानात्मभाषिणां नेष दोषः । विशुद्धसावयवत्या- 
j. गणनीयम्‌ । यः सुषुप्तः सोऽहं जागर्मीति स्थिरगोच- 


a i, SR Bs i 3० मे 


vs? स्वदश हसंग्रहे- 


रस्पाहमुल्लेखस्प क्षणभङ्गित्रिज्ञानगोचरत्वे अतस्मिस्तद्रुद्धिरप- 
मिथ्याध्यासस्य तदवस्थानात्‌ । 
ऐसा नहीं समझे कि विज्ञान को आत्मा माननेवाले [ बौद्धो के ] मत में 
यह दोष नहीं लगता । ( विज्ञानवादी लोग विज्ञान को ही आत्मा मानते हैं। 
उसकी प्रतीति भी 'अहप्‌? के रूप में ही होती है । किन्तु यहाँ 'अहम्‌' देहादि के 
आकार में रहता है क्‍योंकि ज्ञान साकार है। ऐसी स्थिति में जीवात्मा का 
प्रादेशिक होना या स्थूल होना--सब कुछ सिद्ध हो जायगा । कोई बात असिद्ध 
नहीं रहेगी । शरीर के अवयवों के कट जाने से इसके कटने का प्रसंग भी नहीं 
उठेगा । कारण यह है विज्ञान प्रत्येक क्षण में बदलता रहता है । जब जैसा 
शरीर मिला--तब तैसा विज्ञान हो गया । ] वह जानना चाहिए कि विज्ञान 
में विशुद्ध अवयव नहीं रहते । [ शरीर मूर्त परमाणुओं का संघात है जब कि 
विज्ञान ( आन्तरिक पदार्थं ) स्कन्धों का संघात है । यह काल्पनिक है ईपलिए 
इसके अवयव अलग से सिद्ध नहीं हैं । विशुद्ध का अभिप्राय है दूसरे अवयवों से 
पृथक्‌ रहकर उत्पन्न होना। अब बतलायेंगे कि विज्ञानवादियों के मत में भी 
अहम्‌" की प्रतीति मुख्य नहीं है। ] 
` "जो सोया था, वही मैं जाग रहा हूँ' इस वाक्य में 'अहम्‌' का उल्लेख स्थिर 
भाव ( Entity ) $ रूप में हो रहा है! दूसरी ओर विज्ञान क्षण भर में हो 
नष्ट हो जानेवाला है । इसलिए मिथ्या अध्यास तो उसमें अवस्थित मानना पड़ेगा 
ही। यह अध्यास एंक वस्तु में दूसरी वस्तु के बोध के खूप में है। [ अस्थिर 
विज्ञान में स्थिर आत्मा की प्राप्ति के कारण अध्यास अनिवार्य है। ] 
तदनेन कृशोऽहं कृष्णोऽहमित्यादीनां प्रख्यानानां बुद्धया 
सरूपताख्यानेनौपचारिकत्वं ग्रत्याख्यातम्‌ । तद्‌व्यापकमेदभा- 
नासंभवस्य प्रागेत्र प्रपञ्चितत्वात्‌ । तथा च प्रयोगः--विमतं 
A ९ 
qa विषयप्रयोजनसहितम्‌, आविद्यकबन्धनिवतकत्वात्सुपतोत्थि- 
तबोधवत्‌ | 
तो, इसी के द्वारा, 'में पतला हूँ! 'में काला हूँ' आदि प्रतीतियों को जो 
बुद्धि के सरूप कहने से औपचारिक मानते हैं-वह भी खंडित हो गया । 
[ स्मरणीय है कि विज्ञानवादी विज्ञान के अतिरिक्त और कोई तत्त्व नहीं 


मानते । बुद्धि ही ग्राह्य और ग्राहक के आकार में होकर अपने सुप आकार 
वाले घट आदि बाह्य पदार्थो' की कल्पना अपने से भिन्नरूप में करती Èe 


E ७५ 


इससे 'में स्थूल हूँ' आदि प्रतीतियों में “अहम! की प्रतीति औपचारिक है। 
परन्तु इस तर्क से उसका भी खंडन हो गया । क्योंकि ] हम पहले ही इसे स्पष्ट 
कर आये हैं कि उस ( औपचारिकता ) का व्यापक भेदज्ञान होना संभव नहीं 
है । इसी दशन में इसी प्रसंग में अभी-अभी कहा गया है कि औपचारिक होने 
के लिए भेदज्ञान अनिवार्य है । परन्तु ये विज्ञानवादी बौद्ध यहाँ पर भेदज्ञान 
स्वीकार करेंगे ही नहीं क्योंकि वे विज्ञान के अतिरिक्त किसी भी वास्तविक पदार्थ 
की सत्ता नहीं मानते । ] 

[ अभी तक यह सिद्ध कर रहे थे कि 'अहम्‌' की प्रतीति आत्मा के अध्यास 
का विषय है । अब यह बतलाते हैं कि उक्त अध्यास की निवृत्ति करने वाले तथा 
आत्मा जैसा संदिग्ध विषय होने के कारण वेदान्तशास्त्र का आरंभ करें । उसीके 
लिए अनुमान दे रहे हैं । ] अनुमान ऐसा है-- 

(१) प्रस्तुत शास्त्र विषय और प्रयोजन से युक्त है । (प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि यह अविद्यामूलक बन्धन की निवृत्ति करता है। (हेतु ) 

(३) जिस प्रकार सो कर उठने पर बोध होता है । ( उदाहरण ) 

[ अब दृष्टान्त का स्पष्टीकरण होगा । ] 

यथा स्वप्नावस्थायां मायापरिकल्पितयोपादिकृतबन्धनिवर्त- 
कस्य सुप्तोत्थितबोधरुष मन्दिरमध्ये सुखेन शय्यायामवतिष्ठमानो 
देहो व्रिपयः। तस्य सुप्तबोधेनानिश्रयात्‌ । स्वम्ममायाविजुम्भि- 
तानर्थनिवृत्तिः ग्रयोजनम्‌। एवं मननादिजन्यपरोकषज्ञानद्वारेण 
आध्यासिककर्त्वमोक्तृत्वाद्यन्थैनिपेधकस्य शास्रस्य सचिदा- 

A ७. हि. 

नन्दैकरसं प्रत्यगात्मभूतं ब्रह्म विषयः । तस्याहमचुभवेनानिश- 
यात्‌ | अध्यासनिवृत्तिः प्रयोजनम्‌ । 

जैसे स्वप्न की अवस्था में किसी स्त्री के द्वारा माया से कल्पित बंधन हो 
जाय तो उसकी निवृत्ति सोकर उठने पर जो बोध होता है उसी से संभव है । 
[इस अवस्था में बोध का ] विषय है वह शरीर जो किसी कोठरी में सुख = 
बिछावन पर लेटा हुआ है । उसी देह के विषय में सोये हुए व्यक्ति का ज्ञान निर्णय 
नहीं कर पा रहा है [ और जागने पर उसीका बोध निश्चित हो जाता है।] 
स्वप्न की माया से उत्पन्न ( विजुम्मित = व्याप्त ) अनर्थं का निवारण करना ही 
इस [ बोध ] का प्रयोजन है । 

ठीक इसी तरह मननादि से उत्पन्न परोक्ष-ज्ञान के द्वारा, अध्यास से 


५० Fo सं? 


७८६ सर्वदशेनसंम्रहे- 

उत्पन्न कतृंत्व, भोक्तृत्व आदि अनर्थो का निवारण शास्त्र ( वेदान्त-शास्त्र ) से 
होता है। उस शास्त्र का विषय ब्रह्म है जो [ और कोई नहीं, ] यह प्रत्यगात्मा 
या जीव ही है तथा जिसका एकमात्र रस ( आस्वादन, अनुभूति ) सत्‌, चित्‌ 
और आनन्द है। इसी आत्मा के विषय में 'अहम्‌' के अनुभव के द्वारा निश्चय 
नहीं किया जा सकता । अध्यास ( Superimposition ) की निवृत्ति ही 
शास्र का प्रयोजन है । 


तथा चाफलत्वादिति हेतुरसिद्ध इति सिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌ 
५, श्रुतिगम्यात्मतस्वं तु नाहंबुद्धयावगम्यते | 
तविपर्य 
अपि खे कामतो मोहा नात्मन्यस्तविषयंये ॥ इति | 
इतोऽयमसंदिग्धत्वादिति हेतुरप्यसिद्ध इति सिद्वम्‌ । 
इस प्रकार, [ पूर्वपक्षी ने जो ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए” इसकी 
सिद्धि के लिए ] 'कयोंकि उसका कोई फल नहीं” आदि हेतु दिया था वह असिद्ध 
है [ क्योकि ब्रह्मजिज्ञासा का फल ( प्रयोजन ) हम दिखला चुके हैं । ] इसे कहा 
है--'जो आत्मतत्त्व एकमात्र श्रुति के द्वारा जाना जा सकता है वह 'अहम्‌' 
की बुद्धि ( ज्ञान, प्रतीति ) से ज्ञात नहीं हो सकता । [ अहम्‌ की प्रतीति अध्यास 
वर आधारित है जिसमें अहंकार (Ego) और आत्मा (Soul) का 
तादात्म्य कर दिया गया है। आत्मा यद्यपि अप्रत्यक्ष है फिर भी आकाश की 
तरह उसमें मोह की संभावना होती ही है । आत्मा मिथ्याज्ञान से रहित होने पर 
मोह से ग्रस्त नहीं होती । इसे ही कहते हैं। ] जिस प्रकार यहच्छा से आकाश 
पर [ रूपादि का अध्यास करते हैं परन्तु वास्तव में वह वेसा नहीं । ] विपयंय के 
नष्ट हो जाने पर आत्मा में मोह नहीं होता ।' 
इसके बाद [ पूर्वपक्षी ने जो आत्मा की अजिज्ञास्यता सिद्ध करने के लिए ] 
“क्योंकि वह संदिग्ध नहीं है' यह हेतु दिया था वह भी असिद्ध है, यह सिद्ध हुआ । 
( ८. आत्मा के विषय मै सन्दे ) 
यद्यपि सर्वः प्राणी प्रत्यगात्मास्तित्वं प्रत्येत्यहमस्मीति । 
न हि कर्चिदपि नाहमस्मीति विप्रतिपद्यते । प्रत्यगात्मव ब्रह्म 
'तत्वमसि' ( छा० ६।८।७ ) इति सामानाधिकरण्यात्‌ | तस्मा- 
दात्मतत्वमसंदिग्धं सिद्धम्‌ । तथापि धर्म प्रति AIRA 


बहुविधा इति न्यायेन विशेषप्रतिपत्तिरुपपद्यत एव । 
यद्यपि सभी प्राणी जीवातमा के अस्तित्व की प्रतीति करते हैं कि मैं हँ । 


शांकर-दशेनम्‌ ७८७ 
किसी को भो इस तरह की विप्रतिपत्ति नहीं होगी कि मैं नहीं है । जीवात्मा ही 
wa है क्योंकि 'वह तुम हो” ( छा» ६।८।७ ) इस वाक्य में दोनों को समा- 
नाधिकरणा दिखाया गया है। इसलिए आत्मतत्त्व बिल्कुल असंदिग्ध है--यह 
सिद्ध हुआ । 

किर भी यह नियम है कि कितो वस्तु के धमं को लेकर बहुत तरह के 
विवाद चलते रहते हैं। इस नियम से तो विशेष की प्रतिपत्ति ( प्रतिपादन ) 
हमें करनी ही है । 
विशेष--आत्मा धर्मी है जिसके धर्म के विषय में नाना प्रकार के विवाद 
हैं। अब यहाँ पर आत्मा के विषय में विभिन्न दार्शनिकों के विचारों का संग्रह 
किया जा रहा है । 
तथा हि--चेतन्यविशिष्टं देहमात्मेति लोकायता मन्यन्ते । 
इन्द्रियाण्यात्मेत्यन्ये अन्तःकरणमात्मेत्यपरे। क्षणभङ्गुरं संतन्य- 
मानं विज्ञानमात्मेति बोद्धा बुध्यन्ते । देहपरिमाण आत्मेति 
A e 

जेना जिनाः प्रतिजानते । कतृत्वादिविशिष्टः परमेश्वराद्धिन्नो 

जीवात्मेति नैयायिकादयो वर्णयन्ति । द्रव्यबोधस्वभावमात्मे- 


त्याचायीः परिचक्षते । 

वे [ विवाद ] इस प्रकार हैं--लोकायत ( चार्वाक ) मत वाले मानते हैं कि 
चैतन्य से युक्त देह ही आत्मा है। इनमें ही कुछ लोग इन्द्रियों को और कुछ 
लोग मन ( अन्तःकरण ) को आत्मा मानते हैं। संतान ( Series ) से युक्त 
और क्षणभंगुर विज्ञान ही आत्मा है, बोद्धो का बोध इस तरह का है। जिन 
(विजयी ) जेनों की प्रतिज्ञा ( Proposition ) है कि देह का परिमाण 
( Dimension ) ही आत्मा है। नैयायिक आदि वणन करते हैं कि जीवात्मा 
परमेश्वर से भिन्न है तथा कतृंत्व आदि से युक्त है । 

आचार्य ( कुमारिलभट्ट ) कहते हैं कि द्रव्य का स्वभाव ( अज्ञान स्वल्प ) 
और बोध का स्वभाव (ज्ञान स्वरूप) आत्मा है [ उनका कहना यह है कि 
“आत्मानन्दमय:” ( Xo २।५।१ ) में आनन्दमय' शब्द से आनन्द की प्रचुरता 
का बोध होता है, साथ-साथ उसके विरोधी अंश (=द्रब्यांश ) का भी, थोड़ा 
ही सही, अस्तित्व माळूम पड़ता है। सोकर उठने पर कितने आदमी कहते हैं 
कि मैं सुख से सोया रहा, कुछ स्वप्न में जान नहीं सका । यह दशा सुषुप्ति 
की थी । यदि इस दशा में प्रकाश नहों होता तो ऐसा कहना कभी संभव नहीं 
था किं सुषुप्ति में कुछ बोध नहीं रहता है। इसलिए आत्मा में प्रकाश का अंश 


S55 सबद्शनसंग्रहे- 
सिद्ध होता है। साथ-साथ बोध का अभाव रहता है इसलिए अप्रकाशांश अर्थात्‌ 
zaia भी उस ( सुषुप्ति की ) दशा में है। इसीलिए ये लोग आत्मा को द्रव्य- 
स्वभाव और ज्ञानस्वभाव मानते हैं। ] 
भोक्तेव केवलं न कर्तेति सांख्याः संगिरन्ते । चिद्रूपः 
कतृत्वादिरहितः परस्मादभिन्नः प्रत्यगात्मेत्यौपनिषदा भाषन्ते । 
एवं प्रसिद्धे धर्मिणि विशेषतों विप्रतिपत्तो तद्विशषेषसंशयो युज्यते । 
तथा च संदेहसंभवाजिज्ञास्यत्व॑ ब्रह्मणः सिद्धम्‌ । 
तदित्थं ब्रह्मणो विचायत्वसंभवेन तद्विचारात्मकं aaa- 
साशास्रमारम्भणीयमिति युक्तम्‌ | जन्माद्यस्य यतः ( त्र० qo 
UUR ) इत्यादि सर्वस्य शास्रस्यैतद्विचारापेक्षत्वात्‌ शास्नप्रथमा- 
ध्यायसंगतमिदमधिकरणम्‌ | 
सांख्य लोग कहते हैं कि आत्मा ( पुरुष ) केवल भोक्ता है, कर्ता नहीं । 
उपनिषदों के अध्येताओं का कथन है कि जीवात्मा चित्‌ के रूप में, कतृंत्वादि 
विशेषणों से रहित तथा परमात्मा से अभिन्न है । इस प्रकार धर्मी (आत्मा ) 
प्रसिद्ध है परन्तु उसके विशेषणों ( गुणों ) को लेकर विवाद है । इसलिए आत्मा 
के विशेष ( धमं, गुण ) के विषय में संशय होना युक्तिसंगत ही है। और जब 
संदेह होना संभव है तो ब्रह्म का जिज्ञासा का विषय होना भी सिद्ध है। 
अब चूँकि ब्रह्म विचारणीय हो सकता है इसलिए उसका विचार करने वाले 
ब्रह्म-मीमांसा शास्त्र का आरंभ करना चाहिए, यह उचित है । [ इस प्रकार यह 
उत्तर-पक्ष हुआ । | 'जिससे इस संसार के जन्म आदि होते है (Fo qo 
१।१।२ ) यहाँ से आरंभ करके यह समूचा शास्त्र इसी ब्रह्म के विचार में लगा 
हुआ है इसलिए शास्त्र के प्रथमाध्याय ( समन्वय से संबद्ध अध्याय ) के साथ 
यह अधिकरण संगत है । [ यह संगति हुई । ] 
विशेष इस प्रकार उदाहरण के लिए प्रथम सूत्र से संबद्ध ब्रह्मजिज्ञासा- 
अधिकरण का विस्तृत विश्लेषण किया गया । वास्तव में इसमें अधिक स्थान 
तो पूर्वपक्ष और उत्तरपक्ष ने ही घेर लिया जिसमें अवान्तर पक्षों और विषयों का 
भी यथास्थान समावेश कर दिया गया है। इससे लाभ यह हुआ कि दर्शन के 
मूलभूत सिद्धन्तों से परिचय हो गया । वे विषय हैं--आत्मा (ब्रह्म) तथा अध्यास । 


( ९. ब्रह्म की सिद्धि के लिए आगम प्रमाण ) 
नन्वित्थंभूते ब्रह्मणि कि प्रमाणं ग्त्यक्षमचुमानमागमो वा ९ 


शांकर-दशनम्‌ ७८६ 
न कदाचित्तत्र प्रत्यक्ष श्रमते । अतीन्द्रियत्वात्‌ । नाप्यनुमानम्‌ । 
व्याप्तस्य लिङ्गस्याभावात्‌ । नाप्यागमः । 'यतो वाचो निवत्तन्ते! 
a A, z 
( त° २।१।१ ) इति श्रुत्येवागमगम्यत्वनिषेधात्‌ । उपमानादि- 
कमशक्यशङ्कम्‌ | नियतविषयत्वात्‌ तस्माद्‌ ब्रह्मणि प्रमाणं न 
संभवतीति चेत-- I 
₹का--यह पूछा जा सकता है कि उपयुक्त ब्रह्म के लिए प्रमाण क्या है- 
अत्यक्ष, अनुमान या आगम ? कभी भी प्रत्यक्ष को तो प्रमाण नहीं ही मान 
सकते । क्योंकि ब्रह्म इनद्रियातीत है [और प्रत्यक्ष की प्राप्ति इन्द्रियों की पहुँच वाले 
saat में ही होती है] । अनुमान भी नहीं लग सकता क्योंकि [ब्रह्म से ] व्याप्त 
किसी भी लिंग ( साधन ) की संभावना नहीं है। आगम प्रमाण भी नहीं लगेगा 
adifa “जहाँ से वाणी लौट आतो हैं' ( ते? २।१।१ ) आदि श्रुति के द्वारा ही, 
ब्रह्म आगम से ज्ञेय है, इसका निषेध किया गथा है। 
उपमान आदि की शंका तक नहीं को जा सकती क्योंकि इनका विषय 
{ प्रयोगक्षेत्र, Jurisdiction ) बिल्कुल सीमित है। इसलिए ब्रह्म के लिए 
कोई भी प्रमाणा संभव नहीं है । 
मेवं वोचः | प्रत्यक्षाइसंभवेडपि आगमस्य सत्त्वात्‌ । “यतो 
वाचो निवतन्ते' इति वाग्गोचरत्वनिपेधात्कथमेतदिति चेत्‌-- 
श्रुतिरेव निषेधति वेदान्तवे बरह्मणः afta विधत्ते। न हि 
वेदप्रतिपादितेऽथेंऽनुपपन्ने वेदिकानां बुद्धिः खिद्यते । अपि तु 
तदुपपादनमार्गमेव विचारयति । तस्मादुभयमपि ग्रतिपादनीयम्‌। 
समाधान--ऐसा न कहें । यद्यपि [ ब्रह्म की सिद्धि के लिए ] प्रत्यक्षादि 
प्रमाण संभव नहीं हैं किन्तु आगम की तो सत्ता है। यदि आप कहें कि 'यतो 
वाचो निवर्तन्ते ( जहाँ से वाणी लौट आती है )' इसमें ब्रह्म के वाणी के गोचर 
( वाणी से ज्ञेय, प्रकाइय ) होने का निषेध किया गया है, तो हम उत्तर दंगे कि 
श्रुति ही ब्रह्म के वेदान्तों ( उपनिषदों ) के द्वारा ज्ञेय होने का निषेध भी करती 
हैं और श्रुति ही विधान भी करती है। [ परन्तु इससे घबराना नहीं है । ] 
वेद में प्रतिपादित अर्थ जब असिद्ध होता है तब उससे वैदिकों की बुद्धि 
खिन्न नहीं होती, बल्कि उस ad की सिद्धि का रास्ता खोजती है । इसलिए 
दोनों प्रकार को श्रुतियों का प्रतिपादन ( साधन ) करना चाहिए । 


विषयत्वनिपेधकानि वाक्यानि वाक्यजन्यबृत्तिव्यक्तस्फुरण- 


७६० सर्वेदशेनसंग्रहे- 
लक्षणफलासंभवविवक्षया प्रवृत्तानि । विषयत्वबोधकानि तु वृत्ति- 
जन्यावरणभङ्गलक्षणफलसंभवविवक्षया | तदुक्तं भगवद्भिः 
६, अनाधेयफलत्वेन Aa न गोचरः 
प्रमेयं प्रमितो तु स्यादात्माकारसमर्पणात्‌ ॥ इति । 
७, न प्रकाइयं प्रमाणेन प्रकाशो ब्रह्मणः स्वयम्‌ | 


तञ्जन्याव्ृतिभङ्कत्वात्म्रमेयमिति गीयते ॥ इति च । 

[अब सभी प्रकार के श्रुति-वाक्यों में एकवाक्यता का प्रदर्शन करने का 
प्रयास करते हैं--] श्रृतियों में जो वाक्य ब्रह्म को ज्ञान का विषय नहीं मानते 
वे इस विचार से प्रवृत्त हुए हैं कि उन वाक्यों से उत्पन्न वृत्ति ( ज्ञान ) सें व्यक्त 
होनेवाला स्फुरण (ज्ञान में अपने आकार का समर्पण ) रूपी फल प्राप्त होना 
असम्भव है। दूसरी ओर जो वाक्य ब्रह्म को ज्ञान का विषय मानते हैं वे इस 
विचार से प्रवृत्त होते हैं कि उक्त वृत्ति ( बाक्यजन्य ज्ञान ) से उत्पन्न आवरणा 
भंग ( अज्ञान-नाश ) रूपी फल प्राप्त होना संभव है। [ जब किसी प्रकार का 
ज्ञान होता है तो उसके दो फल हैं-आवरणभंग और स्फुरण । प्रक्रिया यह 
है कि अन्तःकरण बुद्धि के रूप में आकर, अपने अन्तर्गत चिदाभास को लेकर 
किसी विषय को व्याप्त करता है। बुद्धि की व्याति से अज्ञान का नाश ( आव- 
रणभंग ) होता है तथा चिदाभास को व्याप्ति से विषय ( घटादि ) का स्फुरण 
(प्रकाशन) होता है । बुद्धि अचेतन होने के कारणा स्वयं घटादि का प्रकाशन नहीं 
कर सकती । घटादि ज्ञान की यही विधि है tx अब ऊपर कहा गया है कि afat 
ब्रह्म की ज्ञानगोचरता का विधान भी करती हैं, निषेध भी, निषेध इसलिए 
करती हैं कि स्फुरण अर्थात्‌ ज्ञान में ब्रह्म के आकार का समर्पण सम्भव नहीं 
है । अज्ञान का नाश होने पर आत्मा अपने आप स्फुरित होती है। यही कारण 
है, स्फुरण वाक्य से उत्पन्न ज्ञान का फल नहीं हो सकता । चिदाभास की व्याप्ति 


से आत्मा का स्फुरण नहीं होता । इसलिए 'यतो वाचो निवतंन्ते' आदि वाक्य . 


हैं । दूसरी ओर, कुछ वाक्यो में ag को ज्ञानगोचर माना गया है। वह इसलिए 
कि ज्ञान का पहला फल जो अज्ञाननाश है, वह तो सम्भव है न ? अज्ञान-नाश 
बुद्धि की व्याप्ति से ही होता है इसलिए उसकी सम्भावना में कोई आपत्ति नहीं। 
फलतः दोनों प्रकार की श्रुतियों का समन्वय ( Reconciliation ) होता है + 


* देखिये--पंचदशी, ( ७९१ ) 
बुद्धितत्स्थचिदाभासौ द्वावपि व्याप्नुतो घटम्‌ । 


तत्राज्ञानं धिया नश्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 


शांकर-दर्शनम्‌ ७६१ 


इसे बड़े-बड़े आचार्यो ने कहा है--ब्रह्म श्रुति का विषय इसलिए नहीं 
बन सकता क्योंकि [ ब्रह्म पर स्फुरण रूपी ] फल का आरोपण ( उत्पादन ) 
[श्रुति ] नहीं कर-सकती । [ ब्रह्म तो स्वयं स्फुरित होता है। श्रुति उस पर 
स्कुरणरूपी फल का उत्पादन नहीं कर सकती । ब्रह्म ] प्रमेय तभी हो सकता है 
जब वह ज्ञान पर अपने आकार का समर्पण करे। [ जैसे घट का स्फुरण, 
चिदाभास के द्वारा, अपने आकार का समपंण ज्ञान पर करने से होता है, 
उस प्रकार से ब्रह्म का स्फुरण नहीं होता । ब्रह्म अज्ञान-नाश के बाद स्वयं 
प्रकाशित होता है। ]॥ ६ ॥ 

"ब्रह्म प्रमाण से प्रकाशित नहीं होता क्योंकि उसका प्रकाश अपने आप 
होता है। [ सत्य इतना ही है कि प्रमाण से ] आवृति (अज्ञान, आवरण ) 
का नाश होता है [ और आवरणाभंग से ब्रह्म का स्फुरण होता है] इसलिए 
ब्रह्म प्रमेय कहलाता है ॥ ७ ॥! 

विशेष--जिस स्थान पर ब्रह्म को ज्ञेय कहा गया है वहाँ यह समझें कि 
अज्ञान-नाश की संभावना की दृष्टि से विचार किया गया है क्योंकि अज्ञान-नाश 
भी ज्ञान ही है। जहाँ पर ब्रह्म को aaa कहा गना है वहाँ यह समझें कि 
स्फुरण की असंभावना का दृष्टिकोण है । स्फुरण ज्ञान का अंतिम फल है । स्फुरण 
की असंभावना का अर्थ है कि किसी प्रमाण के द्वारा स्फुरण नहीं होना । 
वस्तुस्थिति के अनुसार ब्रह्म का स्फुरण अपने आप होता है। इस प्रकार 
शंकराचार्य ने पारिडत्य का प्रदर्शन तथा अपनी अतुल मेघाशक्ति का परिचय 
देते हुए श्रुति पर आरोपित ब्रह्मशास्त्रीय विप्रतिपत्तियों का निराकरण किया है । 


(९. सिद्ध अर्थ का बोधक होने से वेद अप्रमाण--पूवपक्ष ) 

aq स्यादेष मनोरथो यदि सिद्धेऽर्थे वेदस्य प्रामाण्यं 
सिध्येत्‌ । संगतिग्रहणायत्तत्वात्‌ प्रामाण्यनिशचयस्य । संगति- 
ग्रहणस्य च वृद्धव्यवहारायत्तत्वात्‌ । वृद्धव्यवहारस्य च लोके 
कार्येकनियतत्वात्‌ । न ह्यस्ति संभवः शब्दानां कार्येऽर्थे संगति- 
ग्रहः सिद्धार्थाभिधायकत्वं तत्र वा प्रामाण्यमिति । 

न हि तुरङ्गत्वे ग्रहीतसंगतिकं तुरङ्गपदं गोत्वमाचष्टे तत्र 
वा प्रामाण्यं भजते | तस्मात्कार्यग्ृहीतसंगतिकानां शब्दानां कार्य 


शव प्रामाण्यम्‌ । 
[ मीमांसकों की ओर से शंका हो रही है कि आपका ] यह मनोरथ 
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GRR सर्वेदशैनसंग्रहे- 


( समन्वय करने वाला ) तभी पूणां हो सकता है यदि सिद्ध अर्थ ( Establi- `. 
shed truth ) का प्रतिपादन करने पर भी वेद की प्रामाणिकता सिद्ध 
हो जाय। कारण यह है कि प्रामाणिकता को निश्चय संगति ( शब्द 
और अर्थ का सम्बन्ध ) के ग्रहण करने पर निर्भर हैं। [ जब तक शब्दार्थ 
सम्बन्ध न समर तब तक किसी वाक्य को प्रमाण नहीं मान सकते | 
संगति का ग्रहण भी वृद्ध व्यवहार पर निभंर करता है। लौकिक cf से 
वृद्ध व्यवहार एकमात्र कार्य से ही सम्बद्ध रहता है। [ कार्य जिसे करना 
चाहिए, कतंव्य । बालक पहले-पहल बुद्धव्यबह्दार से ही शक्ति-प्रहणा करता 
है। व्यवहार का अर्थ mmaa’ ( गाय लाओ )- इस प्रकार के विधि- 
चाक्यो के सुनने के बाद जो गाय लाने के रूप में प्रतीत होता है । गाय लाना 
एक काये है क्योंकि विधि बतलाने वाला प्रत्यय ( लोट्‌ ) उसमें लगा है, उसके 
सुनने से कतंव्य की भावना होती है। इस प्रकार बालक कार्येरूपी 'आनयन” 
( Bringing ) के साथ नी-धातु की संगति का ग्रहण करता है। “राम ने 
रावण को मारा” ag वाक्य सिद्ध है अतः किसी व्यवहार की प्रतीति इसमें नहीं 
होगी । ऐसे वाक्यों से बालक शक्तिग्रहण नहीं कर सकता। उसी तरह जिस 
शब्द से कार्य का बोध नहीं होता तथा जो सिद्ध अर्थ का प्रतिपादक है ऐसे 
शब्द से शक्तिग्रहण नहीं होता--तो उक्त सिद्ध अर्थ में प्रयुक्त शब्द प्रामाशिक 
नहीं हो सकता । इसलिए सिद्ध ब्रह्म के बोधक 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्मा” 
( ते० २।१।१ ) इत्यादि वाक्यों को प्रमाण नहीं मान सकते । ] 

कार्यं ( कर्तव्य ) के अर्थ में शब्दों की संगति का ग्रहण करना सम्भव नहीं 
है इसलिए उन्हें सिद्ध अर्थ का बोधक नहीं मान सकते और न उस अर्थ में उन्हे 
प्रामाणिक ही मान सकते हैं । 

तुरंगत्व के रूप में जिसकी संगति का ग्रहणा किया गया है वह तुरंग 
{ घोड़ा ) शब्द गोत्व का बोधक नहीं हो सकता और न उस अर्थ में प्रामाणिक 
ही माना जा सकता | इसलिए यह निष्कर्ष निकला कि जिन शब्दों की संगति 
कार्य के अर्थं गृहीत की गई है उनकी प्रामाणिकता कार्य ( साध्य, कतंब्य ) के 
रूप में ही होती है, [ सिद्ध अर्थ में नहीं । साध्य अथे में संकेतग्रह होने से साध्य 
अर्थ ही प्रामाणिक होगा । सिद्ध अर्थ में संकेतग्रह होता ही नहीं, अतः उसमें 
प्रामाणिकता मानना ठीक नहीं । मीमांसक केवल विधिवाक्यों को जिनमें साध्य 
का निर्देश रहता है, प्रामाणिक मानते हैं । ] 


ननु ब्ुखविकासादिलिङ्गाद्‌ हष हेतु ग्रसिद्धार्थमनुमाय यत्र 
शब्दस्य संगतिग्रहो यथा पुत्रस्ते जात इत्यादिषु, तत्रावश्यं 
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कार्यमन्तरेणैव शब्दस्य SST प्रामाण्यमाश्रीयत इति चेत्‌-- 
` न। पृत्रजन्मवदेव प्रियासुखप्रसवादेरनेकस्य हपहेतोरुपस्थीय- 
मानत्वेन परिशेषावधारणालुपपत्तेः । पुत्रस्ते जात इत्यादिषु 
` सिद्वार्थपरेषृ प्रयोगेषु द्वार द्वारमित्यादिवत्कार्याध्याहारेण प्रयो- 
गोपपत्तेइच | 


कहीं-कहीं सिद्ध वाकय से भी शक्तिग्रह होता है, इस आशय से शंका करते 
हैं-] अब कोई यह कह सकता है कि जेसे तुम्हें पुत्र हुआ है, इस प्रकार के 
aai में मुख-विकास आदि साधनों को देख कर हषं के कारणा का, जो प्रसिद्ध 
तथ्य है, अनुमान करके जहाँ शब्द की संगति का ग्रहण करते हैं वहाँ तो कार्य 
(साध्य, कर्तव्य ) न रहने पर भी, सिद्ध अर्थ में शब्द की प्रामाणिकता मानते 
हैं । [ शंका का यह आशय है-राम ने मोहन को लक्ष्य करके एक वाक्य कहा 
कि तुम्हें पुत्र हुआ है। यह वाक्य किसी कतंब्य का तो निर्देश करता नहीं है, 
सिद्ध वाक्य है । इसे सुनकर, मोहन का मुख प्रसन्न हो गया । इस लिङ्ग से राम 
निइचय करता है कि तुम्हें पुत्र हुआ है, इस वाक्य का अर्थ है,--पुन्न का जन्म 
होना । शब्दों का अर्थ राम को लग गयाः--संगति का ग्रहण हो गया । ऐसा 
नहीं सोचें कि किसी दूसरे कारण से--जेसे परीक्षा में प्रथम होने, नौकरी पाने 
आदि से- राम का मुख प्रसन्न है, ऐसी दशा में पुत्र के जन्म का ही अर्थ केसे लेते 
हैं ? ऐसी बात नहीं है क्योंकि राम ने मोहन की भार्या को आसन्नप्रसवा के रूप 
में देखा था । इससे उसने “पुत्रस्ते जातः' वाक्य का अर्थ 'पुत्रजन्म' ही निश्चित 
किया i निष्कर्ष यह निकला कि सिद्ध वाक्यों में भी शक्तिग्रह होता है अतः वे 
भी प्रमाण हैं । यह वेदान्तियों की ओर से मीमांसकों को उत्तर दिया गया है । ] 

[ अब मीमांसक इस अवान्तर पक्ष का उत्तर दे रहे हैं । ] ऐसी बात नहीं 
है। कारणा यह है कि जिस प्रकार पुत्रजन्म को ad का कारण मानकर 
{ पुत्रस्ते जात? वाक्य का अर्थ निश्चय करते हैं, उसी प्रकार पत्ती का सुख 
से प्रसव होना आदि भी [ हर्ष के कारण हो सकते हैं उन्हें हटा कर ] परिशेष 
के नियम से [ पुत्र के जन्म का ] निश्‍चय करना संभव नहीं है । [ पुत्रजन्म को 
हर्षे का कारण तभी माना जा सकता है जब हर्ष के दूसरे कारण असम्भव हो 
जायें तथा केवल पुत्रजन्म ही कारणों की jaar में बचा रहे । ऐसी बात नहीं 
कि हर्ष के प्रसव सम्बन्धी हो दूसरे कारण न हों। कन्या उत्पन्न होने पर भी 
सुख से प्रसव हो जाने पर या अच्छे लग्न में प्रसव होने पर भी हर्ष हो सकता 
है। दूसरी बात यह है कि 'पुत्रस्ते जात: भी विद्धवाक्य नहीं है। वक्ता के 
तात्पर्यं से 'तुम जानो” इसः विधिबोधक शब्द का अध्याहार किया जा सकता है ।] 
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७६४ सबेदर्शनसंग्रहे- 

पुत्रस्ते जातः? इत्यादि सिद्ध अर्थं का बोध कराने वाले प्रयोगों में ‘art 
द्वारम्‌’ ( =द्वारं पिघेहि, दरवाजा लगाओ ) इत्यादि वाक्यों की तरह कार्य 
( विधिबोधक शब्द ) का अध्याहार करके प्रयोग की सिद्धि की जा सकती है। 
[ किसी वाकय में विधि मुख्य है, उसके बोधक पदों का अध्याहार करना सर्वथा 
उचित है। तात्पर्यं रहने पर तो विधि-बोधक पदों का अध्याहार करना 
आवश्यक ही है । अब वेदान्त-वाकयों पर आरोपण होगा कि वे शास्त्र ही नहीं 
हैं। शास्त्र में विधि और निषेध दो ही बातें रहती हैं--ऐसा करो, ऐसा 
मत करो । ] 

` १०४ 
शाख््रत्वप्रसिद्धया च न वेदान्तानां सिद्धाथपरत्वम्‌ । प्रवृत्ति- 
निवृत्तिपराणामेव वाक्यानां ग्राख्रत्वप्रसिद्देः । तदुक्त भद्टाचार्यः- 
८. प्रवृत्तिवी निवृत्तिवी नित्येन कृतकेन वा । 
पुंसां येनोपदिश्येत तच्छाख्रमभिधीयते ॥ इति । 

जिस तरह शास्त्र की प्रसिद्धि है उस तरह से तो वेदान्त-वाक्यो को सिद्ध 
अर्थ से संबद्ध मानना ही नहीं चाहिए । जो वाक्य प्रवृत्ति या निवृत्ति का उपदेश 
करते हैं वे शास्त्र के रूप में प्रसिद्ध होते हैं। इसे कुमारिल भट्ट ने कहा है-- 
'नित्य ( वेद ) या कृतक ( अनित्य सूत्र आदि ) शब्द के द्वारा पुरुषों को प्रवृत्ति 
या निवृत्ति का जो उपदेश करता है वही शास्त्र कहलाता है।' [ शास्त्र के रूप 
में वेदान्त-वाक्यो की प्रसिद्धि है--इसलिए वे सिद्ध अर्थ अर्थात्‌ ब्रह्मके प्रतिपादक 
नहीं हो सकते । यदि आप कहें कि सिद्ध ब्रह्म का प्रतिपादन करते हैं क्योंकि 
'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” आदि वाक्य इसके साक्षी हैं, तो फिर ये वाक्य शास्त्र ही 
नहीं है क्योंकि न तो इन वाक्यों से प्रवृत्ति का ही बोध होता है और न निवृत्ति 
का ही । इस प्रकार आगम को ब्रह्म के प्रमाण के रूप में रखना भुल a] 


त चैतेषां स्वरूपपरत्वे प्रयोजनमस्ति । श्रुतवेदान्ताथस्थापि 
पुंसः सांसारिकधमाणामनिवृत्ते' । तस्माद्वेदान्तानामप्यात्मा 
ज्ञातव्य इति समाम्नातेन विधिनेकवाक्यतामाश्रित्य कार्य परतेवा- 
श्रयणीयेति सिद्धम्‌ । ततञ्च केवलसिद्धरूपे ब्रह्मणि वेदान्तानां 
mani न सिध्यतीति चेत्‌ । 

[ पूर्वपक्ष का उपसंहार करते हुए मीमांसक कहते हैं कि ] इन वेदान्त 


वाक्यों का [ विधि से सम्बन्ध न रहने के कारण ] अपने रूप के बोध के लिए 
कोई प्रयोजन ( उपयोग ) नहीं है । वेदान्त ( उपनिषदों ) के वाक्यों का अर्थे 
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सुन लेने के बाद भी पुरुष से सांसारिक धर्मों की निवृत्ति नहीं हो होती है । 
इसलिए वेदान्त-वाकयों में भी 'आत्मा ज्ञेय है ( जानना चाहिए )! इस प्रकार के 
समाम्नात ( कथित ) विधि से एकवाक्यता दिखा कर उन वाक्यों को कार्य 
` ( कतंव्य, विधि ) से ही सम्बद्ध माना जाय, [ सिद्ध ब्रह्म का प्रतिपादक नहीं |, 
यह सिद्ध हो गया । 
इसलिए निष्कर्ष यह निकला कि केवल सिद्ध (साध्य नहीं ) के रूप में ब्रह्म 
के विषय में वेदान्त-वाक्य प्रामाणिक नहीं हो सकते । 


(९ क. सिद्ध अर्थे में शब्दौ की व्युत्पत्ति--उत्तरपक्ष ) 
अत्र प्रतिविधीयते । न तावत्सिद्धेव्युत्पच्यसिद्धिः । प्रागु- 
न्नीतया नीत्या "पुत्रस्ते जातः’ इति वाक्यात्सिद्वपरादपि व्युत्प- 
त्तिसिद्वेः । न च परिशेषावधारणानुपपत्तिः । प्रियासुखप्रसवा- 
संभवादिति c 
देरपि संभवादिति भणितव्यम्‌ । पुत्रपदाङ्कितपटप्रदशनवत्प्रिया- 
सुखप्रसवादिखचकाभावात्‌ | 
अब हम उसका प्रत्युत्तर देते हे । पहले ( तावत्‌ ) यह समझें कि सिद्ध अर्थ 
में शब्दों की व्युत्पत्ति नहीं हो सकती है, यह बात नहीं है। जिस नियम का 
उन्नयन ( प्रकाशन ) पहले ही किया गया है, उसीसे 'पुत्रस्ते जातः' इस सिद्ध 
वाक्य से भी व्युत्पत्ति की सिद्धि होती है। यह भी नहीं सोचना चाहिए कि 
| 'पुत्रस्ते जातः' का अर्थं करने में ] परिशेष के द्वारा [पुत्रजन्म का अर्थ] निर्णय 
करना संभव नहीं है। आपने इसका ( परिशेष का निर्णय न हो सकने का ) 
कारणा बतलाया है कि पत्नी को सुख से प्रसव हो जाना आदि भी कारण के रूप 
में सम्भव हो सकते हैं। परन्तु यह इसलिए सम्भव नहीं है क्योंकि पुत्र शब्द से 
अंकित वस्त्र का प्रदर्शन करनेवाले [ संदेशवाहक ] के द्वारा पत्नी को सुख से 
प्रसव होने आदि की सूचना नहीं मिलती । [ यह कारण एकमात्र पुत्रजन्म में 
ही केन्द्रित है। हर्ष का कारण इसीलिए पुत्रजन्म ही है । इसके फलस्वरूप 
सिद्ध वाक्य से भी शक्ति ( व्युत्पत्ति ) का ग्रहण होता है। कहना यहे है कि 
मोहन ने राम के पुत्र की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष अनुभव किया । वह पुत्रशब्द से 
युक्त कुंकुम से अंकित पट दिखानेवाले संदेशवाहक को लेकर राम के पास 
गया । यह किसी अज्ञात प्रथा की ओर निर्देश है। मोहन ने राम से कहा-- 
बड़े भाग्यवान्‌ हो राम, तुम्हें पुत्र हुआ है। राम तो सुनते ही हर्ष से भर गया । 
उसके दोनों कपोल प्रफुल्ल हो गये, आँखें खिल उठीं । मोहन उसके हर्षातिरेक को 
देखकर अनुमान करता है कि पुत्र की उत्पत्ति ही इसके हर्ष का कारण है । यद्यपि 


७६६ _  सवेदशेनसंग्रहे- 


सुख से प्रसव भी हुआ है पर वह केवल होने से ही हर्षहेतु नहीं हो सकता । यदि 
ऐसा नहीं होता तो 'गामानय' वाक्य को सुनकर प्रवृत्त होनेवाले व्यक्ति का छत्र, 
जूता आदि धारण करना आदि विद्यमान होने से उसमें भी शक्तिप्रहण हो , 
जाता | फलतः परिशेष का नियम लगाना संभव है जो कारणों की Eat से 
पुत्रजन्म को निकाल कर खड़ा करता है तथा सिद्ध वाक्य में भी शक्तिग्रह की 
सिद्धि करता है। ] 


पुत्रजन्मेव तस्स्रचकमिति चेत्‌--प्रथमग्रतीतपुत्रजन्मपरि- 
पुत्रजननस्येवाधिकानन्दहेतुत्वाच A 
त्यागे कारणाभावात्‌ । न । 


AALA 


पुत्रोत्पत्तिविपत्तिम्यां नापरं सुखदुःखयोः । 
इति विद्यमानत्वात्‌ | तथा चाचकथचित्सुखाचार्यः-- 
९, दष्टचेत्रसुतोत्पततेस्तत्पदाङ्कितवाससा । 
वाताहारेण यातस्य परिशेषविनिश्चितेः ॥ 
( चित्सुखी, go ८८ ) इति । 


यदि आप कहें कि [ प्रिया को सुख से प्रसव होने आदि का ] सूचक पुत्र का 
जन्म ही है [ तथा इस आधार पर दूसरे कारणों की संभावना हो सकती है जो 
हर्ष के कारण बनकर शक्तिग्रह में बाधा पहुंचा सकते हैं, तो हमारा उत्तर है 
कि ऐसी अवस्था में यह मान्य है कि पुत्र का जन्म तो पहले प्रतीत हो चुका 
है जिसे आप कारण मान रहे हैं--इसी के. ऊपर दूसरे कारण आधारित हैं । 
दूसरे कारणों को तभी स्वीकृत किया जा सकता है जब इस प्रथम प्रतीत होने 
वाले कारण को त्याग दें । किन्तु ] इस प्रथम प्रतीत होनेवाळे ( हर्षकारण ) 
पुत्रजन्म को त्याग कर [ दूसरे कारणों को मान्यता देने का ] कोई कारण नहीं 
दिखलाई पड़ता । 


[पुत्र का जन्म न केवल सबसे पहले प्रतीत होता है प्रत्युत ] बह पुत्रजन्म 
ही सबसे अधिक आनन्द का कारण होता है । इसकी पुष्टि के लिए यह इलोकार्ध 
विद्यमान है--'पुत्र की उत्पत्ति से बढ़कर न कोई सुख है और उसकी विपत्ति 
से बढ़कर कोई दुःख भी नहीं ।' 

ऐसा ही चित्सुखाचायं ने कहा है--'जिसने चैत्र के पुत्र की उत्पत्ति देखी है 
वह ( देवदत्त ) पुत्र शब्द से अंकित वस्त्र लिये हुए संवादवाहक के साथ [ चैत्र 
के पास ] जाता है इसी से वह [ पुत्रजन्म ही चैत्र के हर्ष का कारण है-- ] 
इस परिशेष का निश्चय कर लेता है ।' ( चित्सुखी, Jo ५८ ) । 


शांकर-दर्शनम्‌ ७६७ 


age REAR कार्याध्याहार/ इति तदयुक्तम्‌ । 
` मुख्याथविषयतया सिद्धेऽपि प्रयोगसिद्वावध्याहारानुपपत्ते; । 
यदुक्त 'शास्रत्वश्नसिद्धया च न स्वरूपपरत्वम! इति तदप्ययुक्तम्‌ 
हितशासनादपि शा्नत्वोपपत्तेः । न च प्रयोजनाभावः । श्रुत- 
मतवेदान्तजन्याद्वितीयात्मविज्ञानाभ्यासेन संसारनिदानाविद्यानि- 
वृत््युपलक्षितत्रह्मात्मतालक्षणपरमपुरुषार्थ सिद्धि: । 

ऊपर आपने पूर्वपक्ष से यह जो कहा है कि सिद्ध अथ का प्रतिपादन करने 
वाळे वाक्यों में कार्य ( विधिबोधक ) शब्द का अध्याहार करें, तो यह समीचीन 
नहीं है । कारण यह है कि जो वाक्य सिद्ध अर्थ का प्रतिपादन करता है उसमें 
भी मुख्य अर्थ की वाचकता मानकर प्रयोग की सिद्धि की जा सकती है [ = सिद्ध 
वाक्य भी प्रयोग में मुख्यार्थ का बोध करा सकते हैं ], अतः अध्याहार उपपन्न 
( Justified ) नहीं है । 

आपने फिर यह कहा है कि शास्त्र की प्रसिद्धि के दृष्टिकोण से [ ये वेदान्त 
वाक्य | अपने स्वरूप या अर्थ का प्रतिपादन तक करने में असमर्थ हैं, यह भी 
असंगत है क्योंकि [ उक्त लक्षण के अतिरिक्त | जो हित ( कल्याण ) का शासन 
( प्रतिपादन ) करता है वह भी शास्त्र कहलाता है । [ इसलिए कल्याण के साधक 
ब्रह्म-प्रतिपादक वाक्य शास्त्र हैं। | 

आप इसकी तत्तिक चिता न करें कि [ स्वरूप का प्रतिपादन करने में ] 
कोई प्रयोजन नहीं । वेदान्त के वाक्यों का श्रवण और मनन कर लेने पर उससे 
अद्वितीय ( Monistic ) आत्मा के विज्ञान का अभ्यास किया जा सकता है । 
इसके बांद विद्या (ज्ञान) का उदय होने से संसार के निदान ( कारण) 
अविद्या की निवृत्ति होती है तथा इसीके उपलक्षण के रूप में ब्रह्ममय हो जाना 
परम पुरुषार्थ ( Summum bonum ) है जिसकी प्राप्ति होती है । [ अतः 
शास्र-वाक्यो के मुख्यार्थ-बोध का उपयोग तो है ही। ] 

न चात्र विधिः संभवति । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हिं-- 
कि शाब्दज्ञानं विधेयं कि वा भावनात्मकमाहोस्वित्साक्षात्कार- 
रूपम्‌ १ PS 

नाद्यः | ब्रिदितपदाथसंगतिकस्याधीतशब्दन्यायतन्वस्यान्त- 
रेणापि विधि शब्दादेवोपपत्तेः । नापि द्वितीयः । भावनाया 


ets सर्बदर्शनसंग्रदे 


्ञनप्रकप हेतुभावस्यान्वयव्यतिरेकसिद्धतया  प्राप्तत्वेनाविधेय- 
त्वात्‌ । अग्राप्तप्रापकस्येव विधित्वाङ्गीकारात्‌ । 

यहाँ पर (ब्रह्म का प्रतिपादन करने वाळे वेदान्तवाक्यों में) विधि की 
संभावना ही नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों को सहने की शक्ति ही इसमें 
नहीं है । वे विकल्प हैं--क्या शाब्दज्ञान ( सुने गये शब्दों से उत्पन्न ज्ञान ) का 
बिधान किया जाता है या भावना का विधान होता है या साक्षात्कार का 
विधान करते हैं ? 

पहला विकल्प [ कि शाब्दज्ञान ही विधेय है ] ठीक नहीं है क्योंकि जो 
व्यक्ति शब्द और उसके अर्थ की संगति ( संबंध ) जान चुका है तथा जिसने 
aana ( व्याकरण ) तथा व्यायतत्त्व ( मीमांसाशास्त्र ) का अध्ययन समाप्त 
कर लिया है वह तो विधि के बिना भी केवळ सुने गये ज्ञब्द से ही mama 
पा सकता है, [ इसके पृथक्‌ विधान की अपेक्षा नहीं है । ] 

दूसरा विकल्प [ कि भावना विधेय है] भी ठीक नहीं क्योंकि भावना 
( पुनः पुनः चितन करना, निदिध्यासन ) कारण है ज्ञान के प्रकर्ष का जिसकी 
सिद्धि अन्वय और व्यतिरेक से होती है । इसलिए अपने आप प्राप्त होने के 
कारण भावना विधेय नहीं है। आप भी उसे ही विधि मानते हैं जो अप्राप्त 
वस्तु की प्राप्ति कराये । [अभिप्राय यह है-अमि के संनिकर्ष से शीतपीड़ा की 
निवृत्ति होती है, उसका संनिकर्ष न होने से शीतपीड़ा निवृत्त नहीं होती । इस 
प्रकार अन्वय और व्यतिरेक से अग्नि के संनिकर्ष को शीत के विनाश का कारण 
जान लेते हैं । उसे बताने के लिए ऐसा विधान ( Injunction ) नहीं देखा 
जाता कि शीत के विनाश के लिए अग्नि का सेवन करना चाहिए । जो किसी 
रूप में ज्ञात हो जाय उसे बताने के लिए बिधि नहीं होती। वही दशा 
ज्ञानप्रकर्ष ( कार्य ) और भावना ( कारण ) की है । भावना होने से ज्ञानातिशय 
होता है, नहीं होने से ज्ञानातिंशय का अभाव देखते हैं । इस प्रकार भावना को 
लोग पहले से ही जान लेते हैं । यही कारण है कि इसके लिए विधि की अपेक्षा 
नहीं है । विधि के बिना भी भावना प्राप्त है । ] 


तृतीये साक्षात्कारः कि ब्रह्मस्वरूपः किं वान्तःकरणपरि- 


णामभेदः ? नाद्यः । तस्य नित्यत्वेनाविधेयत्वात्‌। नापि 


द्वितीयः | आनन्दसाक्षात्काररूपतया फलत्वेनाविधेयत्वात्‌ | 
तीसरे विकल्प में भी प्रश्‍न हँ कि ब्रह्म के स्वरूप में साक्षात्कार विधेय है 
या मन के परिणाम के एक विशेष भेद के रूप में ? पहला विकल्प इसलिए 


= ७६६ 


ठीक नहीं है कि ब्रह्म का स्वरूप नित्य है अतः वह विधान के योग्य नहीं है । 
{ जिसका करना संभव है वही विधेय होता है। जिसकी सत्ता कभी नहीं होती 
( जैसे खरहे की सींग ) या जो नित्य रूप से सत्‌ हो ( जैसे ब्रह्म का स्वरूप ) तो 
ये दोनों ही कभी भी करणीय नहीं हो सकते । इसलिए इनका विधान संभव नहीं । 
असत्‌ तो कारकों के व्यापार के बाद भी सत्ता धारण नहीं कर सकता और सत्‌ 
` पहले से ही सिद्ध रहने के कारण कारकों के व्यापार की अपेक्षा नहीं रखता । | 
दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं क्योंकि आनन्द का साक्षात्कार तो इसका फल 
है अतः वह विधेय नहीं । [ स्मरणीय है कि फल को लक्ष्य करके उसके उपाय 
का विधान किया जाता है जैसे स्वगं के उद्देश्य से याग का विधान । स्वयं फल 
का ही विधान नहीं होता है। आनंद तो अंतःकरण का परिणाम है उसका 
साक्षात्कार ही तो फल है जिसके विधान की अपेक्षा नहीं है । ] 


तस्माञ्ज्ञ'तव्य इत्यादीनामविधायकत्वात्‌ 'अहे कृत्यतृचश्च’ 
( पाणि० qo ३।३।१६९ ) इति कृत्यप्रत्ययानामहार्थे विधा- 
नादहीर्थतैत्र व्याख्येया । तथा च सर्वेषां वेदान्तवाक्यानामुप- 
क्रमोपसंहारादिषड्बिधतात्पर्योपेतत्वात्‌ नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव- 
ब्रह्मात्मपरत्वमास्थेयम्‌ | 


इसलिए 'ज्ञातव्य:' इत्यादि शब्द विधान करनेवाले नहीं है। पाणिनि ने 
“अहे कृत्यतृचरच' (To go ३।३।१६९ अर्थात्‌ योग्यता के अर्थ में कृत्य और 
तृच्‌ प्रत्यय भी होते हैं )- इस सूत्र में अहं ( योग्यता ) के अर्थ में कृत्य प्रत्ययों 
( तव्यत्‌, तव्य, अनीयर, ण्यतु, क्यपू ) का विधान किया है। अतः इन शब्दों 
की अहंता या योग्यता के अर्थ में ही व्याख्या करनी चाहिए । [ फलतः 
ज्ञातव्य का अर्थ है ज्ञान के योग्य, द्रष्टव्य = देखने के योग्य । ] 

इस प्रकार छूँकि सारे वेदान्तवाक्य उपक्रम, उपसंहार आदि छह प्रकार 
के तात्पय-निर्णायक लिंगों से युक्त हैं, अतः ये सब-के-सब नित्य, शुद्ध, बुद्ध 
और मुक्त स्वभाव वाले ब्रह्म या आत्मा का ही प्रतिपादन करते हैं--ऐसा 
मानना चाहिए । 

विशेष--इस तरह जो प्रश्न चल रहा था कि ब्रह्म की सिद्धि के लिए 
प्रमाण क्या है, उसका समुचित उत्तर दे दिया गया कि आगम ही ब्रह्म की 
सिद्धि के लिए प्रमाण है। एक रूप से यहाँ इसकी भी विवेचना हो गई कि 
aa का विषय ब्रह्म है। ऊपर कहा था कि शास्त्र का प्रयोजन भी है, जो 
है--अध्यास की निवृत्ति । अब उसकी विवेचना करेंगे । 


K! स्वेदर्शनसंग्रहे- 
( १०. अध्यास का निरूपण--प्रपंच का विवते रूप होना ) 
निष्प्रदेशे परमाणो प्रदेशव्रत्तित्वेनाभिमतस्य संयोगस्य 
दुरुपपादनतया तन्निवन्धनस्य इथणुकस्यासिद्धौ इयणुकादि- 
आरम्भवादासंभवादचेतनाया प्रकृतेमहदादिरूपेण A ~ 

क्रमेण  प्रकृतेमहदादिरूपेण परिणा- 
मवादासंभवात्, ख्यातिवाधान्यथानुपप्यानिवेचनीयः प्रपञ्च- 

~ ९ A स्वरुपापरित्यागेन 
श्रिद्दिवते इति सिद्धम्‌ । z रूपान्तरापत्तिवित्रतं 
इति सत्यमिथ्याख्यावभास इति | अवभासोऽध्यासइति पर्यायः । 

अवयवों में वृत्ति होने पर संयोग उत्पन्न होता है, इसे सभी मानते हैं। यह 
संयोग अवथवों ( प्रदेश ) से रहित परमाणु में सिद्ध करना कठिन है, इसलिए 
उस ( संयोग ) पर ही आधारित ( निबन्धन ) द्वयणुक की भी सिद्धि नहीं हो 
सकती । फलतः द्व्यणुक आदि के क्रम से उत्पत्ति मानने वाला आरंभवाद' 
( न्याय-वेशेषिक से संमत सिद्धान्त ) की सिद्धि असंभव है । इसी प्रकार अचेतन 
प्रकृति की परिणति ( विकास ) महत्‌ आदि तत्वों के क्रम से मानने वाला 
परिणामचाद्‌ ( सांख्यमत ) भी असंभव है। [ आरंभवाद या परिणामवाद के 
अयुक्त हो जाने पर यह संसार असत्‌ ही न मान ळें क्योंकि इसकी प्रतीति होती 
है। ऐसा भी न करें कि प्रपंच प्रतीत होता है अतः किसी तरह इन दोनों 
सिद्धान्तों का ही निर्वाह करके, प्रपंच सत्य है, यही मान लं । कारण कि ज्ञानियों 
की दृष्टि से इस प्रतीति में बाध ( प्रतिरोध ) उत्पन्न होता है। यदि यह संसार 
सत्य होता तो इसकी प्रतीति में प्रतिरोध नहीं होता । ] प्रतीति के बाध की 
सिद्धि किसी भी दूसरे उपाय से नहीं हो सकने के कारण, विवश होकर इस 
अनिर्वचनीय ( Inexplicable ) प्रपंच को faq या आत्मा का विवतं मानते 
हैं--यह सिद्ध हुआ । ( अनिर्वचनीय = जिसका बाध ज्ञान से संभव है । | 

अपने रूप का परित्याग किये बिना ही दूसरे रूप का आपादन करना 
चिबे है । इसे सत्य और मिथ्या नाम का अवभास कहते हैं । | आत्मा सत्य 
है तथा अहंकार आदि प्रपंच मिथ्या । अहंकारादि अनात्म-पदार्थ पर आत्मा 
के स्वरूप का अध्यास नहीं होता बल्कि आत्मा के संसर्ग का ही अध्यास होता 
है । किन्तु आत्मा पर अहंकार आदि अनात्म-पदार्थं जो मिथ्या हैं, उनका स्वरूप 
भी अध्यस्त होता है। सीपी में रजत का अध्यास भी ऐसा ही है जिसमें सीपी 
अपने रूप का त्याग किये बिना ही रजत के रूप में बदल जाती है। | अवभास 
और अध्यास, ये दोनों पर्याय ( Synonym ) हैं । 


4 ८०१ 
( १० क. अध्यास के भेद--दो प्रकार से ) 
स चाध्यासो द्विविधः--अर्थाध्यासो ज्ञानाध्यासश्चे ति । 


तदुक्तम्‌ कर 
१०. प्रमाणदाषसस्कारजन्मान्यस्य परात्मता । 
तद्वीश्वाध्यास इति हि safe मनीषिभिः ॥ इति । 


यह अध्यास दो प्रकार का है--अर्थाध्यास तथा ज्ञानाध्यास [ सीपी पर 
मिथ्या रजत का अध्यास होना अर्थाध्यास है । यह वही भ्रम है जिसमें मिथ्या 
का आधार कोई पदार्थ रहता है । एक अर्थ ( वस्तु ) का दूसरे पर आरोप होना 
अर्थाध्यास ( Superimposition of objects) है । जब मिथ्याज्ञान 
का आत्मा पर आरोप होता है तब उसे ज्ञानाध्यास ( Superimposition 
of knowledge ) कहते हैं। | इसे कहा गया है--'प्रमाण ( नेत्र आदि ), 
दोष ( दूरी आदि ) तथा संस्कार ( रजत के पूर्वानुभव से आत्मा में उत्पन्न 
संस्कार ), इन तीनों से उत्पन्न होनेवाली, एक वस्तु की जो दूसरे रूप में प्रतीति 
है, वह तथा उसका ज्ञान--ये दोनों अध्यास है, यह मनीषियों को अभीष्ट 
है ॥ १० w [ प्रस्तुत स्थल में अन्यथा-प्रतीति के तीन कारण दिये गये हैं। 
प्रमाण, दोष और संस्कार से ही मिथ्याख्याति होती है । ] 


c 


पुनरपि द्विविधोऽध्यासः । निरुपाधिकसोपाधिकमेदात्‌ । 
तदप्युक्तम्‌- 3 
११. दोषेण कमणा वापि क्षोमिताज्ञानसंभवः । 
तस्वविद्याबिरोधी च ः्रमोऽयं निरुपाधिकः ॥ 
१२, उपाधिसनिधिग्राप्तश्षोभाविद्याविजुम्मितम्‌ | 
उपाध्यपगमापोह्यमाहुः सोपाधिक श्रमम्‌ ॥ इति । 
अध्यास पुतः दो प्रकार का है--निरुपाधिक और सोपाधिक । इसे भी कहा 
है-'दोष से या कमं से संचालित अविद्या ( अज्ञान ) से जो उत्पन्न होता है 
तथा तत्त्वज्ञान का विरोधी होता है वह श्रम निरुपाधिक (आत्मा पर अहंकार 
का अध्यास करने वाला ) है । [ ‘ed रजतम्‌’ वाक्य में इदम्‌ का अंश उपहित 
नहीं हुआ हे । उस पर रजत के संस्कार के साथ वर्तमान अविद्या के द्वारा 
रजत का अध्यास होता है । उसी प्रकार अविद्या के द्वारा ही अनुपहित चित्‌ 
रूपी आत्मा पर अहंकार का अध्यास होता है । ]॥ ११॥ उपाधि के सामीप्य 


५१ Yo संर 


०२ सर्वेदशेनसंग्रहदे- 
से जब अविद्या में क्षोभ ( संचालन, क्रिया ) उत्पन्न होता है तब उस अविद्या से 
ही उत्पन्न भ्रम को सोपाधिक कहते हैं जो उपाधि के विनाश से स्वयं भी नष्ट हो 


जाता है । [ जब एकात्मक ब्रह्म पर, उसके उपहित हो जाने पर, जीव और 
ईदवर के रूप में भेद की प्रतीति हो तो उसे सोपाधिक भ्रम कहते हैं । ] ॥१२॥' 

तत्र स्वरुपेण कट्पिताहमाद्यध्यासो निरुपाधिकः । तदः 
युक्तम्‌ 

१३, नीलिमेव वियत्येपा भ्रान्त्या ब्रह्मणि संसृतिः । 

घटव्योमेव भोक्तायं आन्तो भेदेन न स्वतः ॥ इति । 

अत एव भाष्यकारः “शुक्तिका रजतवदवभासत एकथन्द्रः ATS 

यवदिति निदशनद्वयमु fae 
तीयवदिति' दाजहार । शिष्टं शा्र एव स्पष्टमिति 
बिस्तरभियोपरम्पते । एवं च wee ह्वावेव पदार्थाविति 
वेदान्तिनां सिद्धान्त इति सर्वेमत्रदातम्‌ । 

उनमें स्वरूप से कल्पित 'अहम्‌' आदि का [ आत्मा पर ] अध्यास होना 
निरुपाधिक है । उसे भी कहा है--“जिस प्रकार आकाश में नीलापन का भ्रम हैं 
उसी तरह भ्रान्ति से यह संसार भी ब्रह्म में प्रतिभासित होता है । | आकाश सत्य 
है नीलिमा भ्रम, वैसे ही ब्रह्म सत्य है प्रपंच भ्रम । जैसे भ्रम के कारण आकाश 
से भिन्न ] घट के आकाश को समझने हैं वैसे ही यह भोक्ता ( जीव ) [ अपने 
को ब्रह्म से | भिन्न समझकर भ्रान्त होता है जब कि स्वरूप से ऐसी भिन्नता 
नहीं है ॥ १३॥' [उक्त इलोक में दोनों प्रक्रार के अध्यासों का वर्णन है। 
आत्मा पर अहंकारादि का अध्यास होना निरुपाधिक भ्रम है । निरुपाधिक भ्रम 
उसे कहते हैं जो अधिष्ठान ( आत्मा ) के ज्ञान से निवृत्त हो जाय अथवा जिसका 
निरूपण उपाधि के निरूपण के अधीन न हो । एक ब्रह्म में जीव और ईश्वर के 
भेद की प्रतीति होना सोपाधिक अध्यास हैं। सोपाधिक भ्रम की निवृत्ति अधिष्टान 
के ज्ञान से नहीं होती क्योंकि इसमें उपाधि लगी है । इसका निरूपण उपाधि के 
निरूपण पर आधारित है । झंकराचायं ने ब्रह्मसूत्र-भाष्य के आरंभ में दोनों के 
उदाहरण दिये हैं--इसे बतलाते हैं । ] 
इसी लिए भाष्यकार ने दो दृष्टान्तों का उद्धरण दिया है--'सीपी चाँदी की 

आँति प्रतीत होती है ( निरुपाधिक) और एक चंद्रमा दो चंद्रमाओं की तरह 
fans पड़ता है ( सोपाधिक ) |” अवशिष्ट बातें तो are में ही स्पष्ट की हुई 
‘3, अतः विस्तार होने के भय से हम उपरत होते हैं । इस प्रकार वेदान्तियों का 


शांकर-दर्शनम्‌ ८०३ 


सिद्धान्त है कि हक्‌ ( आत्मा ) और दृश्य ( प्रपंच ) ये दो पदार्थ ही हैं, इस तरह 
सब कुछ स्पष्ट है । 


( ११. अध्यास का मीमांसको के द्वारा खंडन--लंबा पूर्वपक्ष ) 


अत्र प्रभाकरः--शुक्तिका रजतवदवभासत इति इष्टान्तो 
नेष्टः । रजतप्रत्ययस्य शुक्तिकालम्बनत्वानुपपत्तेः । तथा हि-- 
इदं रजतमिति प्रतीतौ शुक्तेरालम्बनत्वं पुरोदेशसत्तामात्रेणावल- 
म्ब्यते, कारणत्वेन, भासमानत्वेन वा ? नाद्यः । पुरोवरतिनां 
लोष्टादीनामप्यालम्बनत्वश्रसङ्गात्‌ । 


इस प्रसंग में प्रभाकर का कहना है. कि सीपी रजत के रूप में प्रतीत होती 
है, शंकराचार्य का यह दृष्टान्त ठीक नहीं है । रजत का ज्ञान सीपी के विषय में 
हो जाय, ऐसा संभव नहीं है । [ पट के विषय में कभी भी घट का ज्ञान नहीं 
हो सकता है । जो विषय है उसीका ज्ञान होगा, दूसरे का नहीं । ] इसे इस रूप 
में देखे--'इदं रजतम्‌? इस प्रतीति में [ चाँदी के ज्ञान को | सीपी के विषय में 
क्यों मानते हैं ? क्या उसकी सत्ता सामने है इसीलिए या वह सीपी कारण के 
रूप में है इसलिए या केवल प्रतीत होती है इसलिए ? 

( १) यदि आप प्रथम विकल्प के अनुसार [चाँदी के ज्ञान को सीपी- 
विषयक इसलिए मानते हैं, कि सीपी की सत्ता ही सामने है तो यह्‌ कल्प ] ठीक 
नहीं है क्योंकि तब तो पत्थर आदि को भी, जो सामने पड़े हैं, विषय (आलंबन) 
बनाया जा सकता है । [ सामने केवल सीपी ही तो नहीं है जिसकी प्रतीति 
चाँदी के रूप में हो जायगी । पत्थर, मिट्टी आदि सारे पदार्थ सामने पड़े हैं। 
इन्हें रजतज्ञान का विषय क्यों नहीं बनाते? इससे पता लगता है कि सीपी 
विषय हो और प्रतीति रजत की हो, यह कभी भी संभव नहीं । अब दूसरे 
पक्ष को उठाते हैं | 

विशेष--यहाँ से अख्यातिवादी मीमांसकों का मत दिया जा रहा है । इसे 
संक्षेप में समझ लें। सीपी में जो 'इदं रजतम्‌? का ज्ञान होता है यह भ्रम नहीं, 
बल्कि यथार्थ ज्ञान है। वस्तुतः इसमें दो ज्ञान हैं । 'इदम्‌' प्रत्यक्षज्ञान है और ` ` 
“रजतम्‌' स्मरणात्मक ज्ञान है जो पहले से देखे गये रजत के संस्कार के उदुबोध 
के कारण होता है । ‘seq’ ( यह ) के द्वारा सामने वर्तमान द्रव्यमात्र का बोध 
होता है । दोष के कारण उसमें अवस्थित सोपी का ग्रहण नहीं होता । तो, 
द्रव्यमात्र का ग्रहण हो जाने पर, रजत के सादृश्य के कारण, उसके संस्कार का - 


स्वेदर्शनसंग्रहे- 

उद्बोध करके, वह द्रव्य रजत की स्मृति को उत्पन्न कर देता है। यह स्मृति 
ग्रहण का स्वभाव लिये हुए रहती है । दोष के कारण केवल ग्रहण में ही 
अवस्थित रहती है । इस प्रकार प्रत्यक्षात्मक तथा स्मरणात्मक दोनों ज्ञानों में 
विषय या स्वरूप की दृष्टि से भेदग्रहण न कर सकने के कारण, ये दोनों ज्ञान, 
वास्तव में भिन्न रहने पर भी, इद रजतम्‌' वाक्य में अभेद का व्यवहार चलाते 
हैं। चाँदी का इच्छुक व्यक्ति वहाँ इसलिए प्रवृत्त होता है कि 'यह चाँदी नहीं 
है” इस रूप में भेद का ज्ञान उसे नहीं है । यही अख्यातिवाद है | 


अथ कल्घौतबोधकरणसंस्कारोद्वोधकारणत्वेन तद्द्वारा 
रजतज्ञानकारणत्वादालम्बनत्वं मन्यसे, तदपि न संगच्छते । 
चक्षुरादीनामपि कारणत्वेन विषयत्वापातात्‌ | 

अथ भासमानतया विषयत्वमिष्यते, तदप्यश्छिष्स्‌ । रजतः 


निर्भासस्य शुक्तिकालम्बनत्वालुपपत्तेः । यस्मिन्विज्ञाने यदवभा- 
सते तत्तदालम्बनम्‌ | अत्र च कलधोतानुभवः शुक्तिकालम्बनत्व- 


कल्पनायां विरुध्यते | 
(२) अब यदि आप यह कहें कि चांदी ( कलधौत ) का बोध कराने 
वाले संस्कार के जाग जाने के कारणस्वरूप उसके द्वारा ही रजत के ज्ञान 
का कारण होने से सीपी को हम विषय मानते हैं तो यह मत भी संगत नहीं है । 
[रजत के ज्ञान के ] कारण तो चक्षु आदि भी हो सकते हैं, तो क्या आप 
उन्हें भी विषय मानने को तैयार हैं? [ रजत का स्मरणात्मक ज्ञान उसके 
संस्कार के उद्बोध से उत्पन्न होता है। सीपी चूँकि उक्त संस्कार को जगाती है 
इसलिए रजतज्ञान का कारण सीपी है- सीपी विषय है और रजत का ज्ञान 
होता है । परन्तु यदि कारणों को विषय मानते चलें तो रजतज्ञान के विषयों का 
पहाड़ खड़ा हो जायगा--नेत्र आदि भी तो कारण हैं। ] 
| (३ ) अब यदि यह कहें कि प्रतीत होती है इसीलिए उसे विषय मानते हैं 
तो यह भी युक्तिसंगत नहीं है । चाँदी की प्रतीति सीपी पर निर्भर करे, यह 
संभव नहीं । जिसके ज्ञान में जो प्रतीत होता है वही उसका विषय (आलंबन) है । 
यहाँ पर यदि सीपी को विषय मानकर चाँदी का अनुभव करें तो यह नियम 
के विरुद्ध होगा । [ सीपी को विषय मानेंगे तो सीपी का हीं अनुभव होगा, 
चाँदी का नहीं । फलतः सीपी को विषय मानने पर चाँदी की अनुभूति नहीं 
होगी--यह निश्चित हुआ । ] 


zog 


शांकर-दशेनम्‌ zok 


तथा चाचकथन्न्यायवीथ्यां शालिकनाथः 
१४. अत्र ब्रमो य एवार्थो यस्यां संविदि भासते | 
वेद्यः स एव नान्यद्वि वेद्यावेद्यत्वलक्षणस्‌ ॥ 
१५, इदं रजतमित्यत्र रजतं त्ववभासते । 
तदेव तेन वेद्यं स्यान्न तु शुक्तिरवेदनात्‌ ॥ 
A 
१६. तेनान्यस्यान्यथा भासः प्रतीत्येव पराहतः | 
अन्यस्मिन्भासमाने हि न परं भासते यतः ॥ 
( प्रक» To ४।२३-२५ ) इति । 
इसे न्यायवीथी ( =प्रकरणपंचिका का चतुर्थ प्रकरण --प्रभाकरमत के 
अनुसार ग्रंथ ) में शालिकनाथ ( मीमांसक, समय--७९० ई०, कृतियाँ--शाबर- 
भाष्य-व्याख्या, प्रकरणपंचिका ) ने कहा है--'हम यहाँ कहते हैं कि जिस 
विज्ञान में जो पदार्थ प्रतीत होता है वही उस ज्ञान का विषय ( अर्थात्‌ वेद्य ) 
होता है । वेद्य या अवेद्य होने का लक्षण किसी दूसरे में नहीं होता है ॥ १४॥ 
“यह चाँदी है” इसमें चाँदी की ही प्रतीति होती है । अतः इस प्रतीति का विषय 
चाँदी ही बन सकती है, सीपी नहीं क्योंकि सीपी की प्रतीति तो नहीं हो रही 
है ॥ १५॥ इस प्रकार एक पदार्थ का दूसरे रूप में प्रतीत होना उस प्रतीति 
(ज्ञान ) के द्वारा ही खंडित हो गया । क्योंकि जब एक पदार्थ भासित ( प्रतीत ) 
हो रहा है तब दूसरा पदार्थ भी भासित नहीं हो सकता ॥ १६॥ ( प्रकरण 
पंचिका ४।२३-२५ )। 
चविशेष- इन सभी इलोकों का मुख्य अर्थ यही है कि जिसकी प्रतीति होती 
है, वही विषय है । घट की प्रतीति हो रही है तो ज्ञेय घट ही है, पट नहीं । 
चाँदी की प्रतीति होने पर विषय भी चाँदी ही है, सीपी नहीं । यदि सीपी की 
प्रतीति हो तो भले ही सीपी को विषय मान सकते हैं । 
( ११ क. मिथ्याज्ञान के लिए कारण-सामग्री का अभाव ) 
किं च मिथ्याज्ञानोत्पत्तौ सामग्री न समस्ति । कि केवला- 
नीन्द्रियादीनि दोषदूषितानि वा ? नाद्यः। तेषां समीचीनज्ञा- 
नजननसामर्थ्योपलम्भात्‌ । अन्यथा समीचीनं रजतज्ञानं न 
कदाचिदुदयमासादयेत्‌। न द्वितीयः । दोषाणामोत्सगिककाय- 


प्रसवशक्तिप्र तिबन्धमात्रप्रभावत्वात्‌ । 


८०६ स्दर्शनसंग्रहे- 


इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि मिथ्याज्ञान की उत्पत्ति के लिए कारण- 
सामग्री भी नहीं है । प्रश्‍न है कि क्या एकमात्र इन्द्रियाँ ही कारण हैं या दोषों 
से दूषित इन्द्रियाँ कारण हैं? पहला विकल्प तो ठीक नहीं हो सकता क्योंकि 
इन्द्रियों में सम्यक्‌ ( Correct ) ज्ञान उत्पन्न करने को सामर्थ्यं देखी जाती है । 
यदि ऐसा नहीं होता तो चाँदी का ठीक ज्ञान कभी उत्पन्न हो ही नहीं सकता था । 


दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि दोष कार्योत्पादन की स्वाभाविक 
( औत्सगिक ) शक्ति का ही प्रतिबन्ध भर कर सकते हैं, [ उसमें किसी अपुर्व 


शक्ति का उत्पादन नहीं कर सकते | | 


न हि दुष्टं कुटजबीजं वटाडकुरं जनयितुमीष्टे । न वा तेल- 
कलुषितं शालिबीजमशास्यड्टरजननायारूम्‌ । कि तु स्वकार्यं 
न करोति । 


ननु दावदहनदग्धस्य वेत्रबीजस्य कदलीकाण्डजनकत्वं 
इष्टमिति चेत्‌-तन्न स्थाने । दग्धस्यावेत्रबीजत्वेन दोषाणां 
विपरीतकार्यकारित्वं प्रत्यनुदाहरणात्‌ | 


[अब अपने कथन की पुष्टि के लिए दृष्टान्त देते हैं-- | दोष से दूषित 
केवड़े का बीज बड़ के पेड़ का अंकुर नहीं उत्पन्न कर सकता । अथवा तेल से 
कळुषित धान का बीज धान से भिन्न किसी पौधे के अंकुर का : उत्पादन करने 
में समर्थ नहीं है । [ दूसरे के अंकुर का उत्पादन तो दूर रहा ] वह अपना कार्यं 
भी नहीं करता । [ फल यह हुआ कि दोषयुक्त होने से भी इन्द्रियाँ मिथ्याज्ञान 
का उत्पादन नहीं कर सकतीं । दोषों के रहने से ज्ञानोत्पादन का कार्य बंद हो 
सकता है । ऐसा नहीं कि एक ज्ञान को छिपाकर दूसरा मिथ्याज्ञान ये दोष 
उत्पन्न कर दें। ] 

अब एक शंका है कि दावाम्नि से जले हुए बेंत के बीज में केले का काण्ड 
( धड़ ) उत्पन्न करने की शक्ति देखी जाती है उसका क्या उत्तर देंगे? वास्तव 
में यह शंका युक्तियुक्त नहीं है । कारण यह है कि जल जाने पर तो वह aa का 
बीज रहा नहीं (aa का उत्पादन करने की साम्यं उसमें. रही नहीं)! 
इसलिए. 'दोष विपरीत कार्य उत्पन्न कराने की शक्ति रखते हैं'--इसका 
उदाहरण तो हुआ ही नहीं । [ बात यह है कि दोषों के कारण विपरीत कार्य 
जैसे सीपी में रजत का ज्ञान उत्पन्नं करने के जैसा कार्य-उत्पन्न होने का 
उदाहरण तभी संभव था जब जलें हुएं बेत. के बीज में बेत को उत्पन्न 


शांकर-दशनम्‌ wos: 
करने की सामर्थ्यं रहती, फिर भी वह Fa उत्पन्न न करके केले की धड़ 
उत्पन्न करता । ] 

न च भस्मकदोषदूपितस्य कोक्षेयस्याशुशक्षणेः TEATA- 
सामर्थ्य दृष्टमित्येष्टव्यम्‌ | अझितपीताद्याहारपरिणतौ जाठरस्य 
जातवेदसः शक्तत्वात्‌ | तदुक्तम्‌ 

१७. अयथार्थस्य बोधस्य नोत्पत्तावस्ति कारणम्‌ | 

दोवाश्ेन्न हि दोषाणां कार्यशक्तिविधातता ॥ 
A Q A ` 
१८, भस्मकादिषु कायस्य विघातादेव दोषता | 
gate रसनिष्पत्तिः कार्य जठरवतिनः ॥ 
( प्रक० To ४।७३-७४ ) इति । 
[ आप अपने कथन की पुष्टि के लिए ] यह उदाहरण भी नहीं दे सकते कि 
भस्मक-दोष ( अधिक अन्न पचानेवाला रोग ) से दूषित होनें पर जठराग्नि 
( कौक्षेयक = जठर-संबंधी, कुक्षि = पेट, आशुशुक्षणि = अग्नि ) में बहुत अधिक 
अन्न पचाने की शक्ति देखी जाती है ( अर्थात्‌ दूषित अग्नि में अन्न पचाने की 
सामर्थ्यं है) । खायेःपीये गये आहार की परिणति (परिपाक, रक्तादि का निर्माण) 
में जठराग्नि अपने आप ही समर्थं होती है। [ आहार अधिक हो जाने से afa 
में जो मंदता उत्पन्न होती है उसे भस्मक-रोग रोक देता है, मंदता आने नहीं 
देता । किन्तु साथ-साथ रक्तादि रसों के निर्माण में भी प्रतिबंध लग जाता er] 
इसे कहा गया है--'अयथार्थ ( मिथ्या ) ज्ञान (जैसे सीपी में चाँदी का ज्ञान) 
की उत्पत्ति के लिए कोई कारण ही नहीं मिलता । यदि दोषों को कारण मानें 
तो यह युक्त नहीं क्योंकि वे दोष कार्योत्पादन की शक्ति में केवल प्रतिबंध कर 
सकते हैं [ अपूर्व शक्ति का उत्पादन नहीं । ]॥ १७॥! भस्मक आदि रोगों को 
जो आप दोष मानते हैं वह केवल इसलिए कि वे [ रुधिरोत्पादन रूपी ] कार्य 
के प्रतिबंधक हैं क्योंकि जठरवर्ती अभि का रसनिष्पादन करना तो स्वाभाविक 
कार्य ही है ॥ १८.॥' ( प्रकरणपंचिका ४।७३-७४ ) | 


( ११ ख. असत्‌ अर्थ का ज्ञान नहीं होता ) 
अपि चासत्यप्यर्थे जञानप्रादुभावाभ्युपगमे समीचीनस्थरेऽपि 
ज्ञानानां स्वरगोचरव्यभिचारशङ्काङुरसंभवेन निरडुशो व्यवहारो 
waa | तदाह-- j 


सबेदर्शनसंप्रहे- 

१९, यदि चार्थं परित्यज्य काचिद्‌ बुद्धिः प्रकाशते | 
व्यचिचारवति स्वार्थे कथं विश्वासकारणम्‌ ॥ 

( प्रक० To ४।६६ ) इति । 


इसके अतिरिक्त यह आपत्ति भी होगी कि यदि आप असतु या अविद्यमान 
वस्तु के विषय में ज्ञान की sak मानेंगे ( = चाँदी के न रहने पर भी चाँदी 
का ज्ञान मानेंगे ) तो जहाँ ठीक ( Correct ) ज्ञान होता है उस स्थल में भी 
ज्ञान अपने विषय ( गोचर ) से व्यभिचरित होने लगेगा (अर्थात्‌ विषय न 
रहने पर भी ज्ञान की उत्पत्ति होने लगेगी )। ऐसी शंका के अंकुरों के उत्पन्न 
होने से संसार में निरंकुश ( निःशंक ) व्यवहार का बिल्कुल अभाव ही at 
जायगा । [ यह अभिप्राय है कि यदि प्रमाण माने जाने वाले व्यक्ति भी चाँदी 
दिखाकर कहें कि यह चाँदी है तो शंका हो सकती है कि यह आप्तज्ञान कभी 
विषयाभाव में भी तो हो सकता है ! फलतः चाँदी का निश्चय न हो सकने से 
उसकी ओर लोगों की प्रवृत्ति ही नहीं होगी । सारा ज्ञान शंकायुक्त हो जायगा 
और सभी व्यवहार नष्ट हो जायेगे । परंतु वस्तुस्थिति कुछ दूसरी ही है । सभी 
व्यवहार निश्चित ज्ञान के बाद ही होते हैं । ] 

इसे कहा है--“यदि कोई ज्ञान वस्तु को अपेक्षा रखे बिना ही प्रकाशित 
. होतो वह ज्ञान जब अपने विषय को लेकर ही व्यभिचारित (Inconsistent) 
होता है तो केसे विश्वसनीय हो सकता है ?' [ चाँदी न होने पर भी यदि उसका 
ज्ञान हो जाय तो वह व्यभिचारी है, नियम का पालन नहीं करता- ज्ञान किसी 
विषय का ही होता है यह नियम है । वह विषय-विहीन ज्ञान अपने विषयरूप 
चदार्थं की सत्ता का बोध केसे करायेगा ? निष्कर्ष यह निकला कि अविद्यमान 
रजत प्रत्यक्ष ज्ञानं का विषय नहीं है, वह वस्तुतः स्मरण ज्ञान है । अतः “इदं 
रुजतम्‌' में प्रत्यक्ष और स्मरण इन दोनों ज्ञानों को स्वीकार करें--यह मीमांसकों 
का सुझाव और मान्यता है । | 


( ११ ग. ग्रहण और स्मरण का विश्लेषण ) 
ननु रजतगोचरेकतिशिष्टज्ञानानङ्गीकारे विशिष्टव्यवहारो न 
सिध्येत्‌ । अतस्तस्सिद्वयेऽपि विपर्ययोऽङ्गीकार्यं इति चेन्न । 
इदं रजतमिति ग्रहणस्मरणाभिधस्य बोधद्वयस्य व्यवहारकारण- 
त्वाङ्गीकारात्‌ । wate शुक्तिकाशकलं तद्रजतमित्यतोऽपि 
विशिष्टव्यवहारः स्यादिति । तन्न । 


शांकर-दर्शैनम्‌ ८०६ 


अब ये वेदान्ती कह सकते हैं कि जब तक आप रजत के विषय में एक 
विशिष्ट ( प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं स्वीकार करते तब तक [ 'इदं रजतम्‌' के रूप में 
आपका ] यह विशिष्ट व्यवहार सिद्ध नहीं होने का है। [ अभिप्राय यह है कि 
उक्त वाक्य का प्रयोग तभी सफल होगा जब उसका प्रयोग करने वाले व्यक्ति को 
किसी न किसी रूप में रजत का प्रत्यक्ष हो रहा है। बिना रजत-प्रत्यक्ष के कौन 
qa 'इदं रजतम्‌' कहेगा ? किन्तु वस्तुतः तो रजत वहाँ है नहीं ] इसलिए उसकी 
सिद्धि के लिए भी विपर्यय ( मिथ्याज्ञान, श्रम ) आपको मानना ही पडेगा । 

हमारा उत्तर है कि ऐसी बात नहीं । उक्त व्यवहार ( इदं रजतम्‌' वाक्य 
का व्यवहार ) का कारण हम “इदं रजतम्‌' में विद्यमान ग्रहण ( प्रत्यक्ष--'इदं' 
शब्द में ) तथा स्मरण ( “रजतम्‌' में ) इन दो ज्ञानों को मानते हैं । 

[अब वेदान्ती एक आपत्ति इस उत्तर पर भी करते हैं-- ] यदि ऐसी बात 
होती [ कि दो प्रकार के ज्ञानों से इदं रजतम्‌' का व्यवहार चलता है | तो यह 
सीपी का टुकड़ा है, वह चांदी है” इस तरह के वाक्यों से भी विशिष्ट व्यवहार 
होने लगता । [स्थिति यह है कि जहाँ वास्तव में दो ज्ञान होते हैं जैसे सीपी 
का ज्ञान सीपी के रूप में और उसके आधार पर ही चाँदी का स्मरण, वहां 
ज्ञानों के पार्थक्य के कारण 'इदं रजतम्‌' के रूप में विशिष्ट व्यवहार नहीं हो 
सकता क्योंकि इस वाक्य से ज्ञान की एकता प्रकट होती है । यदि दो ज्ञानों को 
उक्त व्यवहार का कारण मानते हैं तो 'इदं रजतम्‌? तथा (इदं शुक्तिकाशकलं, 
amag इन दोनों व्यवहारो में कोई अन्तर नहीं रह जायेगा! पर स्वयं 
विचार करं, कितना अन्तर दोनों में है ? ] 

मीमांसक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं है । [ इसका कारण आगे के लम्बे 
वाक्य में दे रहे हैं । ] 


तत्रेदमिति पुरोवर्तिद्रव्यमात्रग्रहणस्य दोषदूपित चकषजेन्यतवे- 
नानाकलितशुक्तित्वादिविशेषितंस्य सामान्यमात्रग्रहणरूपत्वाद्‌ , 
रजतमिति जझ्ञानस्यासंनिहिततिषयस्य संयोगलिङ्गाद्प्रसततया 
सरृशावब्रोधितसंस्कारमात्रप्रभवत्वेन परिशेषप्राप्तस्मृतिभावस्य 
दोषहेतुकतया ग्रह्दीत-तत्तांशप्र मोषाद्‌ ग्रहणमात्रत्वोपपत्तेः । 

उस ( वाक्य ) में “इद्म्‌? शब्द सामने में विद्यमान केवल द्रव्य का ही 
ग्रहण करता है ( कौन द्रव्य है--यह पता नहीं, केवल 'कुछ द्रव्य है” यही ग्रहण 
हुआ है )। दोषयुक्त आँखो से उसका प्रत्यक्ष होने के कारण उक्त ज्ञान 
( दरव्य-ग्रहण ) में शुक्तित्व आदि विशेषणों ( Particulars ) का ग्रहण 


८१० स्वेदशेनसंम्रहे- 


नहीं हो सका (=यह नहीं जान सके कि जिस द्रव्य को देखा है वह सीपी 
है ) । अंतः [ इदम्‌! के द्वारा सोपी का ] ग्रहण सामान्य रूप से किया 
गया है ।# 

“रजतम्‌? शब्द [का प्रयोग सुचित करता है कि उसके ] ज्ञान का 
विषय ( चाँदी ) समक्ष में नहीं है । बह ( रजतज्ञान ) न तो संप्रयोग ( विषये- 
न्द्रियसंनिकर्ष अर्थात्‌ प्रत्यक्ष ) से उत्पन्न हो सकता है, न लिंग ( साधन अर्थात्‌ 
अनुमान ) से और न किसी दूसरे प्रमाण से ही। सहश वस्तु को देखने से 
जो संस्कार जगा है, उसीसे यह ( रजतज्ञान ) उत्पन्न हुआ है इसलिए परिशेष 
(अन्त में बचे हुए होने) के कारण उसे हम स्मरणात्मक ज्ञान मानते हैं। 
[ स्मृति का कारण यह है कि रजत के सदृश वस्तु को देखने से रजत का 
जो संस्कार मानस-पटल पर बैठा है वह जागृत हो जाता है। केवल इसी से 
रजत का ज्ञान उत्पन्न होता है। ] दोष के कारण, उस शब्द में जो रजत 
का तत्त्वांश लिया गया है उसे त्याग देना (sats) पड़ता है जिससे 
उसकी ( रजतज्ञान की ) सिंद्धि केवल ग्रहण ( Apprehension ) के रूप 
में ही हो सकती है । [ रजतज्ञान से कोई काम नहीं लिया जा सकता क्योंकि 
यह ज्ञान दोष से युक्त है । अतः उसकी उपयोगिता केवल ग्रहण के अर्थ में ही 
है । ज्ञान हुआ है पर उपयोग नहीं । ] 


तदप्युक्तमू “7 
२०, नन्वत्र रजताभासः कथमेष घटिष्यते । 
उच्यते शुक्तिशकलं ग्रहीतं भेदवजितम्‌ ॥ 
२१. शुक्तिकाया विशेषा ये रजताद्भेदहेतवः | 
ते न ज्ञाता अभिभवाज्ज्ञाता सामान्यरूपता ॥ 
२२, अनन्तरं च रजतस्मृतिजाता तयापि च । 
मनोदोषात्तदित्यंशपरामशेवितरजितम्‌ ॥ 
२३. रजतं विषयीङ्गृत्य नेव शुक्तेविवेचितम्‌ | 
स्मृत्यातो रजताभास उपपन्नो भविष्यति ॥ 
( प्रक० To ४।२६-२९ ) 


+ तुलना करे--निरुक्त--१।१, 'अदः इति सत्त्वानामुपदेशः' ( यह, वह 
आदि शब्दों से वस्तुओं का सामान्यरूप में ग्रहण होता है । 
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इसे भी [ शालिकनाथ ने ] कहा हैः प्रश्‍न--[ यह तो कहिये कि [ रजत . 
के अभाव में ] यह रजतज्ञान उत्पन्न होना कैसे सम्भव है? उत्तर--बतलाते 
हैं, सीपी के टुकड़े का ग्रहण भेदों ( विशेषों, Particulars ) से रहित होकर 
किया जाता है ॥ २० ॥ सीपी में जो विशेष गुण हैं जिनसे उसका पार्थकय रजत 
से स्पष्ट रूप में जाना जा सकता है, वे अभिभूंत ( Overruled) होने के 
कारण ज्ञात नहीं होते । [ इन्द्रियों का दोष इतना प्रबल हो जाता है कि बह 
सीपी के गुणों को प्रकट होने देता ही नहीं--जिससे न तो हम सीपी का सीपी 
के रूप में ज्ञान कर सकते और न ही सीपी और चाँदी का भेद कर सकते । 
‘ec रजतम्‌’ के व्यवहार के समय इतना ही पता रहता है, इदं = कोई द्रव्य 
जिसके विशेष गुण अज्ञात हैं। ] तो, उस समय द्रव्य की सामान्य रूपता ही 
ज्ञात होती है ॥ २१ ॥ 

“उसके बाद रजत की स्मृति उत्पन्न होती है। उस स्मृति से भी, मानसिक 
दोष के कारण तत्त्वांश के ज्ञान ( परामर्श ) से शुन्य तथा सीपी से विवेचित 
( अलग किये गये ), रजत को विषय नहीं बनाया जाता- इस प्रकार रजतज्ञान 
की सिद्धि की जायगी । [ दोनों इलोकों का अन्वय एक साथ ही है- तयापि 
स्मृत्या मनो'** `°" विर्वाजतं शुक्तेविवेचितं रजतं नेव विषयीकृत्य ( व्यवस्था- 
faq ) । ] ॥ २२-२३ ॥ ( प्रकरणपंचिका, ४२६-२९ ) । 

२४. न ह्यसंनिहितं तावत्प्रत्यक्षं रजतं भवेत्‌ । 
लिङ्गाद्यभावाचचान्यस्य प्रमाणस्य न गोचरः ॥ 
२५. परिशेषात्स्मृतिरिति निश्चयो जायते पुनः । 
( प्रक० Yo ४।३१-३२) इति | 

'वहले तो यही देखें कि रजत सामने में है नहीं, अतः वह प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता । लिंग (Middle term) आदि न होने से वह अन्य sami 
( अनुमान आदि ) का विषय भी नहीं बन सकता ॥ २४॥ इसलिए परिशेषतः 
(और कोई साधन नहीं होने के कारणं अन्त में ) यही निश्‍चय करना पड़ता है 
कि रजतज्ञान स्मृति ही है ॥ २५॥' ( प्रकरणपंचिका, ४।३१-३२ )। 


विशेष-इस प्रकार ग्रहण और स्मरण से 'इदं रजतम्‌’ की सिद्धि की 
गई | अब इस पक्ष पर वेदान्ती पुनः प्रहार करने का विचार कर रहे हैं । 


( ११ घ. ग्रहण और स्मरण में अभेद या सारूप्य ) 
ag किमिदमेकेकं व्यवहारकारणगरुत संभूय ? न प्रथमः । 


BRR सबेद्शेनसंग्रहे- 
देशभेदेन प्रवृत्तिप्रसज्ञात्‌ । न चरमः । “प्रयत्नायोगपद्याजज्ञाना- 
यौगपद्यात्‌- ( वै० qo ३३२।३ ) इत्यादिना ज्ञानयोगपद्य- 
निषेधात्‌ । अतो ज्ञानद्वयं हेतुरित्ययुक्ते वच इति चेत्‌--मेवं 
वोचः | अविनश्यतोः सहावस्थाननिपेधेडपि विनश्यद्विनश्यतोः 
सहावस्थानस्यानिषिद्वत्वेन निरन्तरोत्पन्नयोस्तदुपपत्तेः । 

| वेदान्ती हमारे पक्ष पर आक्षेप करते हैं-- ] अच्छा, यह तो बतलाइये 
कि आपका यह ( ग्रहण और स्मरण ) दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ [ 'इदं रजतम्‌' के | 
व्यबहार का कारण है या दोनों मिलकर एक ही साथ ? इनमें पहला विकल्प 
संभव नहीं है क्योंकि उस स्थिति में देश ( Place ) के भेद से भी प्रवृत्ति 
होने लगेगी । [ 'इदम्‌ का प्रत्यक्ष हुआ है तो उसकी प्रवृत्ति वैसे ही पदार्थ की 
ओर होगी । स्मरण से उत्पन्न होनेवाली प्रबृत्ति नियमतः वेसी ही नहीं होती । 
दूसरे एक-एक प्रकार के ज्ञान से भी प्रवृत्ति होने का प्रसंग हो जायगा । प्रवृत्ति- 
भेद हो जायगा । | 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंक [ कणाद ने यह लिखकर कि | 
“प्रयत्न एक ही साथ न हो सकने से तथा ज्ञानों की उत्पत्ति एक साथ न होने के 
कारण [ मन एक ही है ]'--( Fo qo RRA), ज्ञानों के एक साथ होने का 
निषेध किया है । [ कणाद के वेशेषिक-दशंन में सूत्र इस रूप में है--प्रयत्नायौग- 
पद्याज्ज्ञानायौगपद्याच्चेंकम्‌ । इसमें कहा गया है कि एक शरीर में मन एक a 
रहता है। यदि एक ही शरीर में कई मन होते तो बहुत से प्रयत्न या ज्ञान 
साथ-साथ होने लगते | दो विभिन्न अवयव एक दूसरे से विरुद्ध प्रयत्न एक ही 
साथ उत्पन्न करते । उसी तरह दो इन्द्रियों से दो ज्ञान एक ही साथ उत्पन्न हो 
सकते । लेकिन ऐसा होता कहां है ? इसलिए शरीर में एक ही मन सिद्ध होता 
है । हमारा तात्पर्य इस सूत्र से इतना ही है कि दो ज्ञान एक साथ मिलकर 


कार्य नहीं कर सकते । ] 

इसलिए [ पूर्वपक्ष के अवान्तर पक्ष का निष्कर्ष निकला कि ] दो ज्ञान 
( ग्रहण + स्मरण) कारण के रूप में होंगे, यह कहना युक्तिसंगत नहीं है । 

अब हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो । यद्यपि दो अविनाशी ( स्थायी ) 
ज्ञान एक साथ नहीं रह सकते तथापि एक विनाशी और दूसरे अविनाशी, इन 
दोनों ज्ञानों के एक साथ होने का तो निषेध नहीं न किया गया है ? इसलिए बिना 
व्यवधान (Interval) के उत्पन्न होने वाले ज्ञानों का एक साथ रहना (सहावस्थान) 
सिद्ध हो सकता है । [ यदि एक ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है और दूसरा 
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द्वितीय क्षण को छोड़कर ( व्यवधान देकर ) तृतीय क्षण में उत्पन्न हो तब तो 
दोनों की सहावस्थिति कभी संभव ही नहीं है । हाँ, यदि वे दोनों क्रमशः प्रथम 
और द्वितीय क्षणों में उत्पन्न हों जिससे कोई व्यवधान न पड़े तो तृतीय क्षण में 
एक साथ कायं कर सकते हैं। ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है, द्वितीय क्षण 
में अवस्थित रहता है और तृतीय क्षण में नष्ट हो जाता है । प्रस्तुत प्रसंग में 
ग्रहण प्रथम क्षण में उत्पन्न हुआ और स्मरण द्वितीय क्षण में । तृतीय क्षण में 
ग्रहण विनाशावस्था में जा रहा है जब कि स्मरण उस समय अविना- 
maen में है। इसलिए तृतीय क्षण में 'इदं रजतम्‌' का ज्ञान उत्पन्न 
होता है । ] 

ननु रजतज्ञानादू रजतार्थी रजते प्रवततां नाम । पौरस्त्ये 
वस्तुनि कथं प्रबृत्ति; स्यादिति चेत्‌--न । स्वरूपतो विषयतश्चा- 
गृहीतभेदयोः ग्रहणस्मरणयोः संनिहितरजतगो चरञ्ञानसारुप्येण 
वस्तुतः परस्परं बिभिन्नयोरप्य मेदोचितसामानाधिकरण्यव्यपदेश- 
हेतुत्वोपपत्तेः । 


[अब पुनः शंका है-- ] मान लिया कि रजत का ज्ञान हो जाने से रजत 
की इच्छा करनेवाला व्यक्ति रजत की ओर प्रवृत्त हो जायगा । किन्तु सामने 
में विद्यमान वस्तु में उसकी प्रवृत्ति केसे होगी ? [ प्रव्न है कि यदि रजत के 
स्मरण से व्यक्ति की प्रवृत्ति होती है तो स्मरण जिस रजत का हुआ है उसी 
की ओर प्रबृत्ति होगी । घर में अपनी पेटी में उसने चाँदी देखी हो और उसी 
का स्मरण हुआ हो तो उसी चाँदी की ओर व्यक्ति प्रवृत्त होगा, न कि सामने 
में स्थित वस्तु की ओर । ] 

किन्तु बात ऐसी नहीं है । ग्रहण और स्मरण इन दोनों के भेद का ज्ञान 
( Apprehension ) न तो स्वरूप के आधार पर हुआ हैं, न विषय के 
आधार पर ही। इसलिए ये संनिहित ( सामने वर्तमान ) रजत के विषय में 
उत्पन्न ज्ञान के समरूप हैं। वास्तव में ये दोनों एक दूसरे से भिन्न हैं तथापि 
[ किन्हीं दो पदार्थों में ] अभेद की सिद्धि के लिए उचित जो समानाधिकरण का 
नियम ( Law of identity ) होता है, उसी से उक्त ( 'इदं रजतम्‌' ) 

व्यवहार का कारण समझा जा सकता हैं । [सामने मे विद्यमान रजत का 
ज्ञान आँखों के संपर्क में आने वाले रजत का प्रत्यक्ष और यथार्थ ज्ञान है । 
जैसे 'इदं रजतम्‌? वाक्य इदंता तथा रजतता इन दोनों में समानाधिकरण का 
व्यवहार उत्पन्न करके उसी के द्वारा प्रवृत्ति भी उत्पन्न करता है, उसी प्रकार 
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उस ज्ञान की सरूपता के कारण ये दोनों ज्ञान भी समानाधिकरण का व्यवहार 
और प्रवृत्ति उत्पन्न करेंगे। अब बतलाते हैं कि संनिहित रजत के ज्ञान से ग्रहण- 
स्मरणात्मक ज्ञान की सरूपता केसे है ? ] 


ग्रहणस्मरणयोः संनिहितरजतज्ञानसारूप्यं कथम्‌ ? यथा 
चैतत्तथा निशम्यताम्‌ । संनिहितरजतगोचरं हि विज्ञानमिदमं- 
शरजतांशयोरसंसर्ग नावगाहते । तयोः संसृष्टस्वेन असंसर्गस्यै- 
वाभावात्‌ । नापि स्वगतं भेदम्‌। एकञ्ञानत्वात्‌ । एवं ग्रहण- 
स्मरणे अपि दोषबशाहिद्यमानमपीदमंशरजतांशयोरसंसर्ग भेदं 


नावगाहेत इति । भेदाग्रहणमेत्र सारूप्यम्‌ | 

सामने में विद्यमान रजत के ज्ञान के साथ ग्रहण और स्मरण की 
समरूपता कैसे होती है? जैसे होती है, वह सुनो-सामने में विद्यमान 
( संनिहित ) रजत के विषय में जो विशिष्ट ज्ञान ( सामान्य रूप से होने वाले 
ज्ञानां की अपेक्षा भिन्न ज्ञान, Different from the usual way of 
knowledge होता है वह 'इदम्‌' के अंश और रजत के अंश में भेद 
(adai) का ग्रहण नहीं करता । कारण यह है कि ये दोनों अंश एक दूसरे 
से मिले हुए हैं अतः भेद हो ही नहीं सकता । [ दोनों ज्ञानों की सरूपता भेद 
का ग्रहण न कर सकने के कारण है । जहाँ पर सच्चे रजत का प्रत्यक्ष करते 
हैं वहाँ पर तो 'इदम्‌' और रजत के अंशों में कोई भेद ही नहीं है क्योंकि वे 
एक दूसरे से age अर्थात्‌ मिले हुए हैं। वहाँ का ज्ञान असंसर्ग ( भेद ) का 


विषय नहीं है । इसलिए वहाँ भेद का ग्रहण नहीं करते । ] 
[सच्चे रजत का ज्ञान करने के समय ‘seq’ और 'रजतम्‌' में] स्वगत भेद 


का भी ग्रहण नहीं करते क्योंकि दोनों एक ही ज्ञान हैं। [ अवान्तर भेद होने से 
स्वगत भेद किया जाता है । सच्चे रजत का ज्ञान होने में 'इदम्‌' और “रजतम्‌” 
दोनों इस तरह मिलते हैं कि अवान्तर-भेद का स्थान ही नहीं । ] 

उसी प्रकार ग्रहण और स्मरण, ये दोनों ज्ञान भी दोष ( मानसिक दोष ) के 
कारण, 'इदम्‌' के अंश तथा रजत के अंश में adni अर्थात्‌ भेद विद्यमान 
रहने पर भी उसका ग्रहण नहीं करते । और भेद का ग्रहण न करना ही तो 
समझ्पता है । [ दोनों ज्ञानों के स्थान में तो एकता ही नहीं है--क्योंकि ज्ञान 
दो हैं । असंसर्ग और अवान्तरभेद की संभावना है । परंतु दोष के कारण उसका 
ग्रहण नहीं हो पाता | विरोध का स्फुरण होने से ही असंसर्ग या भेद का ग्रहण 
होता है। जैसे सीपी और चांदी में भेद है aa ही तत्‌ और इदम्‌ में भी भेद है । 
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i अत्यक्ष में यद्यपि इदमंश प्रतीत होता है तथापि उससे विरुद्ध रहने वाला तदंश 
स्मरण में दोष के कारण प्रतीत नहीं होता । वेसे ही स्मरण में यद्यपि रजतांश 
विषय बनता है तथापि दोष के ही कारण उसका विरोधी शुक्तित्व प्रत्यक्ष में 
विषय नहीं बन पाता । इस प्रकार विरोध का स्फुरण नहीं हो सकने के कारण 
स्वरूप या विषय से विद्यमान रहने पर भी भेद ग्रहण नहीं होता । स्वरूप से 
विद्यमान रहने पर भी भेद का ग्रहण नहीं करना--ततु” के रूप में जो 
सरोक्षांश है उसकी प्रतीति दोष के कारण स्मरण के रूप में नहीं होती । विषय 
से विद्यमान रहने पर भी भेद का ग्रहण नहीं करना--दोष के कारण शुक्तित्व 
की प्रतीति प्रत्यक्ष के रूप में नहीं होती इसलिए । ] 
तदुक्त गुरुमतानुसारिभिः-- 
, २६, ग्रहणस्मरणे चेमे विवेकानवभासिनी । 
सम्यग्रजतबोधाच भिन्ने यद्यपि तत्वतः ॥ 
२७. तथापि भिन्ने नामाते भेदाग्रहसमत्वतः | 
सम्यग्रजतबोधस्तु समक्षेकार्थगोचरः ॥ 
२८. ततो भिन्ने ATTA च ग्रहणस्मरणे इमे । 
समानेनेव रूपेण केवलं मन्यते जनः ॥ 
` 0 ७ 
२९. अपरोक्षावभासेन समानाथंग्रहेण च। 
अवेलक्षण्यसंवित्तिरिति + am त्समर्थिता 
अवेलक्षण्यसंबित्तिरिति तावर ॥ 
A Q 
३०. व्यवहारोऽपि तत्तुल्यस्तत एव FATT । 

( प्रक० Fo ४।३३-३७ ) इति। 
एवमग्रहीतविवेकमापन्नसंनिहितरूप्यज्ञानसारूप्य ग्रहणस्मरणद्वय- 
मयथाव्यवहारहेतुरिति सिद्वम्‌ । 

इसे गुरुमत का अनुसरण करने वालों ने कहा है--यै दोनों ग्रहण और 
स्मरण भेद के साथ प्रतीत नहीं होते । सच्चे रजत का जैसा बोध होता है यद्यपि 
उससे ये वास्तव में भिन्न हैं ॥२६। तथापि भिन्न-जैसे लगते नहीं हैं क्योंकि दोनों 
प्रकार के बोधों में भेद का ग्रहण न होने की समता है । सच्चे रजत का बोध तो 
सामने में विद्यमान एक ही वस्तु के विषय में होता है ॥ २७ ॥ लोग इस ग्रहण 
और स्मरण को उससे भिन्न रूप में न समझ कर केवल समान रूप में ही समझते 
हैं। [ ग्रहण-स्मरणात्मक ज्ञान भी सम्यक्‌ रजत के ज्ञान की तरह ही समझा 
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जाता है। यद्यपि यह लोगों का मानसिक दोष है कि दोनों में अन्तर नहीं 
कर पाते । ] ॥ २८ ॥ प्रत्यक्ष ( अपरोक्ष ) में प्रतीति होने के कारण तथा एक 
समान ही वस्तु का ग्रहण करने के कारण दोनों में अभेद-संवित्ति ( Knowle- 
dge of identity ) का समर्थन होता है । उसके समान व्यवहार भी होता 
है तथा उससे लोगों की प्रवृत्ति भी सिद्ध ( Justified ) होती है ॥ २९-३० ॥ 
( प्रकरणपंचिका ४३३-३७ ) | 

इस प्रकार इस अयथाव्यवहार (असामान्य या विशिष्ट व्यवहार) का कारण 
ग्रहण और स्मरण इन दोनों को मानते हैं जिनमें परस्पर भेद का ग्रहण नहीं 
होता तथा जिन्हें समक्ष में विद्यमान रूप्य ( चाँदी ) के ज्ञान की समरूपता मिल 
चुकी है-यह सिद्ध हो गया । 

( ११ ङ. ‘Rang? के व्यवहार का समर्थन ) 
यद्येवमयथाव्यवद्वारो ग्रहणस्मरणजन्यस्तहि “पीतैः शङ्खः? 
इत्यादौ स न सिद्धः, तत्र तयोरभावादिति चेत्‌--न । अग्रहीः 
तविवेकयोः ग्राक्षसमीचीनसंसगज्ञानसारूप्यत्वे ग्रहणयोरेव व्यव- 
हारसंपादकत्वोपपत्तेः । नयनरश्मिवर्तिनः पित्तद्रव्यस्य पीतिमा 
दोषबशाद्‌ द्रव्यरहितो र्ते । शङ्लोऽप्यकलितशुक्लगुणः स्व- 

` ` ALA LEM oe 
रूपतो Waa । तदनयोगुंणगुणिनोः संसगेयोग्ययोरसंसगाग्रह- 

A A 

सारूप्यात्पीततपनीयपिण्डग्रत्ययावलक्षण्याद्‌ व्यवहार उपपद्यते | 

[पुनः एक शंका हो रही है--] यदि हम यह मान भी लें कि यह 
असामान्य व्यवहार ग्रहण तथा स्मरण से उत्पन्न होता है तथापि 'शंख पीला 
है” इस [ असामान्य प्रयोग ] में तो वह सिद्ध नहीं होता ? कारण यह है कि 
इस प्रयोग में दोनों का अभाव देखते हैं । [ ग्रहण की सत्ता होने पर भी स्मरण 
की सत्ता नहीं रहती । पीतत्व का अंश स्मरण का विषय नहीं हो सकता क्योंकि 
उसके संस्कार को जगाने वाली कोई चीज नहीं है। इसलिए मीमांसको के 
अनुसार 'पीला शंख' का प्रयोग असंभव हो जायगा । हम | वेदान्ती इसे मिथ्या- 
ज्ञान कह कर आसानी से चला सकते हैं । ] 

[ मीमांसक कहते हैं कि | ऐसी बात नहीं है । [ यद्यपि यहाँ पर ग्रहण 
और स्मरण नहीं हैं तथापि ] व्यवहार के प्रयोजक के रूप में दो ग्रहणों की 
ही सिद्धि होती है। इन दोनों ग्रहणों के बीच भेद का ज्ञान नहीं होता तथा 
ये समीचीन ( ठीक Correct ) संसर्ग के ज्ञान की तरह ही हैं । [ पीत शंख 


——— क्षण 
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में दो प्रत्यक्ष ज्ञान ही हैं जिन्हें हम ग्रहण कहते हैं। एक प्रत्यक्ष है पीत, दूसरा 
है शंख । इन दोनों ग्रहणात्मक ज्ञानो में वस्तुतः जो परस्पर भेद है, दोष के 
कारण उसकी प्रतीति नहीं होती । ] 
नेत्रकिरणों में अवस्थित पित्तद्रव्य की पीतिमा का ग्रहण होता है परन्तु 
दोषवश हम पित्त द्रव्य का ग्रहण उसमें नहीं कर पाते । [ पीत शंख का ज्ञान 
पित्त के दोष से होता है । पित्त आँखों की किरणों में रहने वाला पीले रंग 
का एक सुक्ष्म द्रव्य है। जब आँखों की किरणें शंख से संबद्ध होती हैं तब 
दोषवश पित्तद्रव्य का ग्रहण न होकर केवल उसमें स्थित पीत गुण का हीं 
ग्रहण होता है । यह हुआ पीत का प्रत्यक्ष अर्थात्‌ पित्तद्रव्य के पीलेपन का 
ग्रहण करते हैं। अब शंख का प्रत्यक्ष देखें । ] शंख का केवल स्वरूप ही 
गृहीत होता है उसके शुक्ल गुण का ग्रहण नहीं होता । | पीत के प्रत्यक्ष में 
केवल गुण का ग्रहण हुआ, शंख के प्रत्यक्ष में केवल गुणी का । ये दोनों प्रत्यक्ष 
सम्यक्‌ संसर्गज्ञान के समरूप है । समीचीन संसगंज्ञान का अर्थ है स्वर्णं आदि में 
वस्तुतः विद्यमान रहने वाले पीत गुण के संबंध का ज्ञान । | 
तो, इन दोनों में अर्थात्‌ गुण और गुणी में, जो संसर्ग के संथा योग्य हैं, 
भेद का ग्रहण न हो सकने की समानता है तथा पीले स्वर्ण ( तपनीय ) के पिंड 
की प्रतीति की समरूपता के कारण उक्त व्यवहार चलता है। [(१) Be 
ग्रहण न हो सकने की लुलना--पीत के प्रत्यक्ष में दोषवश द्रव्य का ग्रहण 
नहीं होता है, उधर शंख के प्रत्यक्ष मै दोषवश गुण का ग्रहण नदी हो रहा है। 
इसे इस सूत्र द्वारा समझें--- 

पीत + ( पित्त )। 

( स्वेत ) + शंख । 

= पीत + शंख । 
SH दिये गये द्रव्य या गुण का ग्रहण नहीं हो रहा है। (२) 

समीचीन संसर्ग-ज्ञान से तुलना- स्वर्ण वास्तव में पीला है। यहाँ गुण 

और द्रव्य दोनों का प्रत्यक्ष होता है। साथ ही दोनों के शुद्ध सम्बन्ध का भी 
` प्रत्यक्ष होता है। इसी प्रत्यक्ष के समान उक्त पीत शंख का प्रत्यक्षद्वयात्मक 
ज्ञान भी है । इसी से व्यवहार चलता है । असंगति नहीं है । ] 


यथोक्तम्‌ 
३१. पीतशङ्कावबोधे हि पित्तस्येन्द्रियवर्तिनः | 
- पीतिमा ग्रह्यते द्रव्यरहितो दोषतस्तथा ॥ 
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ats सबेदशेनसंगरहदे- 
३२. शह्कस्येन्द्रियदोषेण शुक्लिमा न च ग्रह्यते । 
केबलं द्रव्यमात्रं तु प्रथते रूपवजितम्‌ ॥ 
३३, गुणे द्रव्यव्पपेक्षे च द्रव्ये च गुणकाङ्किणि । 
भासमाने तयोबुद्धिरसम्बन्थं न बुध्यते ॥ 
३४, सत्यपीतावभासेन समे भाते मती इमे । 
व्यवहारोऽपि तत्तल्य एवमत्रापि युज्यते ॥ 
( प्रक० Fo ४।४८-५१ ) इति । 
जैसा कि कहा गयां है--'पीत शंख के ज्ञान में [चक्षु] इन्द्रिय में 
विद्यमान पित्त का द्रव्यांश छोड़कर दोष के कारण केवल पीतत्व का ग्रहण 
होता है ॥ ३१॥ उधर इन्द्रिय के ही दोष के कारण शंख के शुक्लत्व का 
ग्रहण नहीं होता। रूप के अंश को छोड़कर केवल द्रव्य का अंश ही उसमें 
प्रतीत होता है ॥ ३२॥ 
गुण को द्रव्य ( अपने आश्रयदाता द्रव्य ) की अपेक्षा है तो द्रव्य भी गुण 
( अपने आश्रित गुण ) की आकांक्षा रखता है । ये दोनों जब इस रूप में प्रतीत 
होने लगते हैं [ तो दोनों में वस्तुतः सम्बन्ध नहीं रहने पर भी उस ] असम्बन्ध 
को उन दोनों की बुद्धि (ज्ञान) नहीं समझ पाती ( =विषय नहीं बना 
सकती ) ॥ ३३ ॥ ये दोनों ज्ञान सचमुच के पीत-गुण की प्रतीति की तरह प्रति- 
भासित होते हैं । इसलिए दोनों का व्यवहार ( =पीत स्वर्ण और पीत शंख ) 
समान ही रहता है । ऊपर की तरह यह व्यवहार भी युक्तियुक्त है ॥ ३४॥' 
( प्रकरण पंचिका ४।४८-५१ ) । 
( १२. 'नेदं रजतम्‌’ की सिद्धि-मीमांसक-मत ) 
नन्विदं रजतमिति आआन्तिज्ञानानभ्युपगमे रजतप्रसक्तेरस- 
aA रजतमिति निषेधः कथं कलधोताभावं बोधयतीति चेत्‌- 
a निषेध 
नेष दोषः । भेदाग्रहप्रसञ्जितस्य शुक्तो रजतव्यवहारस्य निषेध- 
स्वीकारेण कल्पनालाघतसङ्कावात्‌ | 
[ वेदान्ती लोग फिर शंका करते हैं | कि यदि आप इदं रजतम्‌' में भ्रान्ति- 
ज्ञान नहीं मानेंगे तो रजत की प्राप्ति का अभाव रहेगा ( वास्तव में चाँदी तो 


वहाँ है नहीं ) इसलिए “यह चाँदी नहीं है” इस प्रकार का निषेध चाँदी के अभाव 
का बोध केसे करायेगा ? [ निषेध किसी वस्तु की प्राप्ति होने पर ही काम देता 
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_ है । किसी स्थान पर पानी की प्रसक्ति होने पर ही कह सकते हैं कि यहाँ पानी 
नहीं है । जहाँ चाँदी है ही नहीं, वहाँ पर 'चाँदी नहीं है” वाक्य अव्यावहारिक 
हो जायगा । ] 

[ मीमांसक कहते हैं कि ] इनमें तनिक भी दोष नहीं है । सीपी में भेद 
ग्रहण न हो सकते के कारण वहाँ रजत का व्यवहार किया गया है उसी 
( व्यवहार ) का निषेध यहाँ स्वीकार किया गया है, जिसमें कल्पना का लाघव 
भी होता है । [ तात्पर्य यह है कि 'यह चाँदी नहीं” का अर्थ है--यह चाँदी के 
व्यवहार के योग्य नहीं है ।” यदि हम रजत का निषेध भी मान लेते तो भी 
उसका अर्थ रजत के व्यवहार का निषेध ही होता । इस प्रकार दोनों स्थितियों 
में एक ही बात सिद्ध होती है । इसलिए 'नेदं रजतम्‌' का अर्थ लाघव से “रजत 
के व्यवहार का निषेध' ही रखें। इसके अतिरिक्त रजत के निषेध की कल्पना 
क्यों करें ? ] 

तदुक्त पश्चिकाप्रकरणे-- 
९ 
३५, मिथ्यामावोऽपि तत्तुल्यव्यवहारप्रवतनात्‌ । 
रजतव्यवहारांशे विसंवादयंतो नरात्‌ ॥ 
३६. बाधकप्रत्ययस्यापि बाधकत्वमतो मतम्‌ । 
प्रसज्यमानरजतव्यवहारानवारणात्‌ ॥ 

( प्रक० To ४।३८-३९ ) इति । 
तदनेन प्राचीनयोज्ञोनयोः सत्यत्वे कथं भ्रमत्वसिद्धिरिति शङ्का 
पराकृता | अयथाव्यत्रहरश्रवर्तकत्वेन तदुपपत्तेः । 

इसे प्रकरण पंचिका में कहा गया है--'उस ( अनुभवजन्य व्यवहार ) के 
लुल्य व्यवहार का प्रवर्तन करने पर भी रजत के व्यवहार के अंश में मिथ्याभाव 
( Falsity,.) हो सकता है क्योंकि रजत को लेकर ही ये ( वेदान्ती ) लोग 
बिवाद करते हैं । [ तात्पर्य यह है कि 'इदं रजतम्‌ में, वेदान्ती लोग रजत को 
भले ही मिथ्या सिद्ध करें क्योंकि व्यवहार का प्रवर्तक होने पर भी उसमें 

५ विवाद खड़ा हो सकता है परंतु 'इदम्‌' पर तो कोई आपत्ति नहीं है । 

मिथ्यावादी भी 'इदं' को मिथ्या नहीं कहते । क्योंकि इसमें कोई बाधक प्रमाण 

नहीं है । बाधक प्रतीति की दशा में भी इदमंश की अनुवृत्ति होती ही है । 
ae रजतम्‌? में ] जो बाधक की प्रतीति होती है उसकी बाधकता भी इसीलिए 
मानी जाती है कि प्राप्त ( प्रसज्यमान.) रजत के व्यवहार का उससे निषेध 


Bio सवेदशेनसंग्रहे- ; 
हो॥ ३६॥ ( प्रकरण पंचिका, ४२३८-३९ )। [ इन इलोकों में कहना यही 
है--इदम्‌” सदा प्रमाण है । आन्ति केवल स्मृति के रूप में होने वाले रजत की 
है जिसमें विवाद है । वेदान्ती लोग बाधक की प्रतीति के अधीन मिथ्याज्ञान को 
मानते हैं । जिसका बाध ( प्रतिरोध ) किसी से हो गया वह मिथ्या है । इदम्‌ 
के अनुभव का बाधक कोई नहीं है। अतः यह मिथ्या नहीं । अब रजतांश 
को ळें । बाधा हो रही है जिसे बाधा न कहकर निषेध कहें । निषेध किसका ? 
रजतव्यवहार का या रजत का ? हम कहते हैं रजतं के व्यवहार का ही । किसी 
भी दशा में तो हमें व्यवहार ही करना है | मिथ्या को लेकर लड़ने वाले से कहें कि 
` बाध या निषेध व्यवहार का ही होता है और हमारी बात ही रह जाती है। ] 
तो, इसके साथ ही साथ उस शंका का निराकरण कर दिया गया कि जब 
दोनों प्राचीन ज्ञान सत्य हैं तो भ्रम होने की बात केसे चलती है । उस श्रम की 
सिद्धि असामान्य व्यवहार के प्रवर्तक के रूप में होती है । [ प्रभाकर के सामने 
समस्या है कि सभी ज्ञान जब सत्य हैं तब लोग “भ्रम” शब्द से किस वस्तु का 
बोध करते हैं ? जिन स्थलीं में ( जैसे सीपी को चाँदी मानने में ) प्रबृत्ति निष्फल 
हो जाय उन्हें हम श्रम कहा करते हैं। और बाध ? रजत के व्यवहार का निषेध 
होने पर उसे बाध कहते हैं ( जेसे Ad रजतम्‌' में )। यह कहने से शंकराचार्य 
संतुष्ट हो नेवाले नहीं हैं । | 
( १२ क. प्रभाकर-मत से अभाव का खंडन ) 
किं च नेदं रजतमिति बाधकावबोधो न(भावमवगाइते | 
भावव्यतिरेः = 
वव्यतिरेकेणाभावस्य दुग्रंहणत्वात्‌ । यद्येवम्‌, अङ्ग नास्तीति 
प्रत्ययस्य किमालम्त्रनम्‌ ? अपरथा माहाभानिकपक्षानुप्रवेश 
A At ~ 
इति चेत्‌--मेवं भाषिष्ठाः। 
अभावस्य धरमिप्रतियोगिनिरूपणाधीननिरूप्यत्वेऽवञ्यास्यु- 
पगमनीये इञ्ये प्रतियोगिन्यदञ्ये वा स्मर्यमाणेऽधिकरणमात्र- 
qe “नास्तीति’ व्यवहारोपपत्तावतिरिक्ताभावकस्पनायां प्रमा- 
णाभावात्‌ । 
इसके अतिरिक्त 'यह रजत नहीं है” यह बाधक का ज्ञान अभाव के रूप में 


नहीं है । कारण यह है कि भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की वस्तु का ग्रहण 
करना ही कठिन है lx 


+ देखिए, रामानुजद्शन, To १९०-९१ | 


क शांकर-दशेनम्‌ ८२१ 


[ इस पर वेदान्ती लोग शंका करते हैं-- | हे महोदय ! यदि ऐसी बात है 
तो हमें बतलाइये कि 'नहीं है” इस प्रतीति ( Apprehension ) का आधार 
क्या है? यदि ऐसा नहीं कर सके ( = आधार के बिना भी प्रतीति मानते हैं) 
तो माध्यमिक ( शून्यवादी ) बौद्धो के पक्ष में आप जा रहे हैं। [ये बौद्ध सारे 
व्यवहारों को आल्म्बनरहित मानते हैं । ] इस पर हम कहेंगे कि ऐसा मत 
कहो । [ इसका कारण आगे बतला रहे हैं । ] 


अभाव का निरूपण धर्मी ओर प्रतियोगी के निरूपण के ही अधीन रहता 
है। [धरातल में घट नहीं है--यहाँ घटाभाव का ज्ञान हो रहा है जिसमें 
धरातल धर्मी है ओर घट प्रतियोगी । दोनों के ज्ञान के पश्चातु ही घटाभाव 
का ज्ञान हो सकता है । ] जिसकी सिद्धि करना आवश्यक है वह प्रतियोगी 
( घट ) हृदय हो या अहश्य हो किन्तु उसका स्मरण किया जा रहा है। ऐसा 
होने पर मात्र आधार का ज्ञान रहने से ही नहीं है” इस व्यवहार की सिद्धि 
हो जायगी । अतः अलग से अभाव की कल्पना करने के लिए कोई प्रमाण ही 
नहीं है। [धर्मी की कल्पना से अधिक अच्छी कल्पना धर्म की ही होती है । 
अतः अभाव किसी अधिकरण का एक धर्म है तथा केवल भूतल के रूप में है । 
इसी से 'घटो नास्ति' का व्यवहार चलता हैं। घट नहीं है च भूतल का शुद्ध 
ज्ञान । केवळ भूतल का ज्ञान घटादि प्रतियोगी के न रहने पर ही संभव है । 
हाँ, प्रतियोगी का स्मरण तो करना ही है । भूतल का ज्ञान रहने से 'घट नहीं 
है! का ज्ञान हो जायगा । ] 


तदुक्तममृतयकलायाम्‌-- 

३७. अत्रोच्यते द्वयी संविद्रस्तुनो भूतलादिन; । 
एका संसृष्टबिषया तन्मात्रविपया परा ॥ 
३८, तन्मात्रविषया वापि हुयी साथ निगद्यते। 
प्रतियोगिन्यदृश्ये च इश्ये च प्रतियोगिनि ॥ 
३९, तत्र तन्मात्रधीर्ययं स्मृते च प्रतियोगिनि । 
नास्तित्वं सेव भूभागे घटादिअतियोगिनः ॥ 

( प्रक० To ६।३७-३९ ) इति । 

इसे अखतकला ( प्रकरण पंचिका के छठे प्रकरण का नाम ) में कहा 


गया है-- इस दर्शन में भूतल आदि वस्तु में दो प्रकार का ज्ञान माना गया 
है। एक का तो संमृष्ट विषय होता है ( जैसे भूतल घट से युक्त है ) । दूसरे 


८२२ सर्वदशेनसंग्रहे- 


प्रकार के ज्ञान का विषय केवल वह वस्तु ही है ( जैसे केवल भूतल का ज्ञान ) 
॥ ३७॥ अब वह तन्मात्र विषयक ज्ञान भी दो प्रकार का कहा जाता ह 
एक तो प्रतियोगी के अदस्य हो जाने पर और दूसरा प्रतियोगी के दृश्य ही 
रहने पर ॥ ३८ ॥ उनमें जो यह तन्मात्र विषयक बुद्धि है जब प्रतियोगी के 
स्मरण के साथ उत्पन्न होती है तब उसे ही भूतल में घटादि प्रतियोगी का 
अभाव मानते हैं। ( केवल भूतल के स्वरूप का ज्ञान घट के स्मरण के साथ 
हो तो उसे ही अभाव कहते हैं। स्पष्टतः अभाव भावरूप ही है )। ( प्रकरण- 
पंचिका, ६।३७-३९ ) । 
अत एव प्रामाकरमतानुसारिमिः प्रमाणपारायणे प्रत्यक्षा 
दीनि waa प्रमाणानि प्रपञ्चितानि | नन्वेत्रमभावस्याभावे 
नकारस्य वैयर्थ्यमापद्येत | अनुशासनविरोधश्वापतेदिति चेत्‌ 
तदेतद्वातंम्‌ | एकोनपश्चाशद्गणानां मध्ये कस्यापि वर्णस्याभावा- 
Jaia ९ IS तदर्थत्वानुपपतते 

थेत्वादशनेन THT सतो नकारस्य :। 

इसीलिए प्रभाकर-मत का अनुसरण करनेवाले [ शालिकनाथ ने अपनी 
प्रकरणपंचिका के पाँचवें प्रकरण अर्थात्‌ ] प्रमाण-पारायण में प्रत्यक्षादि पाँच 
प्रमाणों का ही निरूपण किया है। [ये प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, और अर्थापत्ति | छठा प्रमाण अनुपलब्धि है जिसे भाटु-मीमांसक मानते 
हैं । प्रभाकर इसे नहीं मानते । अनुपलब्धि केवल अभाव का ही ग्रहण करती 
है किन्तु प्रभाकर-मत में भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की कोई वस्तु ही 
नहीं है । इसलिए उसके ग्रहण के लिए पृथक्‌ प्रमाण की क्या आवश्यकता है?] 

अब समस्या होगी कि जब इस प्रकार अभाव की सत्ता नहीं मानते हैं 
तो नकार व्यर्थं हो जायगा । [ न= नहीं, यह अव्यय है । इसका क्या उत्तर 
होगा ? ] यही नहीं, पाणिनि के अनुशासन का भी, विरोध हो जायगा । 
[ पाणिनि ने asp ( २।२।६ ) सूत्र में उत्तर पद के साथ तत्पुरुष समास होने 
का विधान किया है--इसका विरोध होगा । क्योंकि यदि नग, निरथंक है तो 
उत्तर पद के साथ केसे मिल सकेगा ? इस प्रकार अभाव न मानने पर 'न' का 
समर्थन करने का प्रश्‍न उठ खड़ा हो जाता है । ] 

किन्तु ये तकं व्यथं के हैं। उनचास aut के बीच कोई भी वर्ण अभाव 
के अर्थ में नहीं मिलता ( देखा जाता ) है । इसलिए वर्ण होने के कारण नकार 
भी उस ( अभाव ) के अर्थ में सिद्ध नहीं होता । [ यह विवेचन अनुमान के 
रूप में है जिसका पूर्ण रूप ऐसा हो सकता है 


CC didi 


E 
i 
॥ 


शांकर-दर्शनम्‌ ८२३ 
( १) न-कार अभावार्थक नहीं है । ( प्रतिज्ञा ) 
(२) क्योंकि यह वर्ण है । (हेतु) 
(३) जैसे अकार आदि दूसरे वणे हैं । ( उदाहरण ) 
उनचास वर्णों की संख्या इस तरह पूर्ण होती है--१६ स्वर, २५ स्पर्श वर्ण, 


४ अंतःस्थ तथा ४ ऊष्म वर्ण । | 
चेवमनुशासनविरोध 


न बिरोध; । तदन्य-तदभाव-तद्विरुद्रेष्वर्थेसु 
Saud: स्यात्‌ । तथा हि- चेतनानां मध्ये क्न 
कस्यचिन्मित्रं, कथन कस्यचिदुदासीनः तथैवाचेतनानामपि । 
तदन्यपदेन तदुदासीनो नकाराथेः । विरुद्धपदेन qaim: | 
तदभावपदेन मित्रं नकारार्थः | 


अभाव न मानने से [ पाणिनि के ] अनुशासन का भी विरोध नहीं होता । 


` [नन्‌ से मुख्यतः ये तीन अर्थ प्रतीत होते हैं-- | तदन्य (“से भिन्न ), तदभाव 


( “का अभाव ) तथा तद्विर्ढ ( ` से विरुद्ध )। इन अर्था में अनुशासन का 
उपर्युक्त विधि से अर्थ हो सकता है । देखिए- चेतन पदार्थों के बीच कोई किसी 
का शत्रु है, कोई किसी का मित्र, तो कोई किसी से उदासीन ही है । यही दशा 
अचेतन पदार्थों की भी है । तदन्य शब्द से नकार का अर्थ समझें--उससे 
उदासीन । विरुद्ध शब्द से नकार का अथ शत्रु है । तदभाव शब्द से नकार 
का अर्थ मित्र है। [इस प्रकार दूसरे अर्थो में नकार के अर्थो की व्याख्या 
की जाती है । | 
= क इत्युदासीनो 

तथा चात्राह्मणपद्‌ एवतत्रय प्रतीयते--शूद्र इत्युदासीनो, 
यवन इति शत्रु, क्षत्रिय इति मित्रम्‌ । एवं सर्वत्र नजूप्रयोग- 
स्थळे द्रष्टव्यमिति न कश्चिदभावो भावव्यतिरिक्तः सम्भवति । 


= 


तस्मादुक्तया रीत्या भ्रमप्रासड्ठया विवादाध्यासिताः प्रत्यया 
यथाथो:, प्रत्ययत्वात्‌ ) दण्डीति प्रत्ययवदिति सिद्धम्‌ | 

इस प्रकार 'अब्राह्मण' शब्द में ही उक्त तीनों की प्रतीति होती है- शूद्र के 
प्रति [ नकारार्थ ] उदासीन है, यवन के प्रति शत्रु और क्षत्रिय के प्रति मित्र 
है । [ तात्पर्यं यह हुआ कि अब्राह्मण शब्द में यदि 'अ! का अर्थ तदन्य लंगे तो 
शूद्र अर्थ होगा । यदि बिरुद्ध अर्थ में 'अ' माने तो अब्राह्मण = यवन । अन्त में 
यदि अभाव अर्थ ळे तो अब्राह्मण का अर्थ क्षत्रिय होगा । ] इसी तरह ननू का 


=२४ adatain- 

प्रयोग होने वाले सभी स्थानों में देखना चाहिए। अतः भाव के अतिरिक्त 

अभाव नाम का कोई पदार्थ मिलना संभव नहीं है । 

इसलिए उपर्युक्त रीति से भ्रम की सिद्धि कर लें [ = इदं रजतम्‌' में ग्रहण 

और स्मरण के रूप में दो ज्ञान रहने पर भी वास्तविक व्यवहार होने पर 

प्रवृत्ति के विसंवादित ( निष्फल ) हो जाने से कुछ लोग भ्रम का व्यवहार करते 

हैं, वस्तुतः तो वह है नहीं । इसके बाद अनुमान होता हे-- ] 

(१ ) विवादास्पद प्रतीतियाँ यथार्थ ( Real ) हैं--प्रतिज्ञा । 

(२ ) क्योंकि ये प्रतीतियाँ हैं--हेतु । 

(३) जैसे दण्डी ( दण्ड धारण करने वाला) की प्रतीति होती है-- 

उदाहरण । यह सिद्ध होता है । 

बिशेष -यहाँ पर मीमांसकों ने अपने Ga पूर्वपक्ष का अन्त किया । 

उनका लक्ष्य यही था कि मिथ्याज्ञान का खंडन करे । मिथ्याज्ञान के रूप में 

वेदान्त में स्वीकृत सभी प्रतीतियों को वे सत्य और यथार्थ मानते हैं। 'इद॑ रजतम्‌” 

या “पीतः शङ्खः' कोई भी उदाहरण उन्हें अपनी मान्यता से हटा नहीं सका । अब 

शंकराचार्य अपने प्रबल Tal के चपेटो से प्रभाकर-मत का मस्तक चूर्ण करंगे। 

( १३. मिथ्याज्ञान की सत्ता है--शंकर का उत्तरपक्ष ) 

तदपरे न क्षमन्ते । इह ag निखिलप्रेक्षावान्‌ समीहित- 
be’ ba’ ` ९ e 

तत्साधनयारन्यतरप्रवदन प्रवतेते। न च रजतमथयमानस्य 

शुक्तिकाशकलज्ञानं तद्रूपमनुभावयितु प्रभवति । शुक्तिकाशकलस्य 

समीहिततत्साधनयोरन्यतरमावाभावात्‌ । नापि रजतस्मरणं 

पुरोवतिंनि प्रवृत्तिकारणम्‌ । तस्याचुभवपारतन्त्र्यतयाऽनुभवदेश 

एव ग्रवेतकत्वात्‌ | 

इस मत को दूसरे लोग सह नहीं पाते । यह निश्चित है कि सभी विवेकशील 

मनुष्य अभीष्ट वस्तु या उसक्री प्राति के साधन इन दोनों में से किसी एक के 

ज्ञान में ही प्रवृत्त होते हैं। ऐसा नहीं देखा जाता कि जो व्यक्ति. रजत का 

इच्छुक है उसे सीपी के टुकड़े का ज्ञान उस ( रजत के ) रूप का अनुभव करा 

दे । [सीपी के टुकड़े में रजत की सत्ता नहीं है। “इदम्‌” के रूप में सीपी का 

टुकड़ा ज्ञात है किन्तु रजत चाहने वाले व्यक्ति को न तो उससे अपनी अभीष्ट 

वस्तु का ही स्वरूप मालूम होता न उसके साधन का हो । क्योंकि ] सीपी का 

टुकड़ा उस व्यक्तिका न तो अभीष्ट ही हो सकता न अभीष्ट-प्राप्ति का साधन ही । : 


शांकर-दशनम्‌ SRY 


इसके अतिरिक्त रजत का स्मरण [ जो ये मीमांध्क मानते हैं | सामने में 
विद्यमान पदार्थ में प्रवृत्ति उत्पन्न नहीं कर सकता बयोंकि स्मरण अनुभव के 
अधीन रहता है, इसलिए ag ( रजतस्मरण ) अनुभव के स्थान में ( जहाँ 
पर चाँदी देखी थी और जिसका स्मरण कर रहे हैं वहीं ) प्रवृत्तिको उत्पन्न 
कर सकता है । [ स्मरण अनुभव पर ही निर्भर करता है। जिस स्थान का, जिस 
रूप का और जिस वस्तु का अनुभव होगा--उसके अनुरूप ही स्मरण भी 
हो सकेगा । जिस स्थान पर चाँदी देखी थी, प्रवृत्ति उसी स्थान की ओर होगी 
अन्यत्र नहीं । सामने की सीपी पर प्रवृत्ति सिद्ध नहीं होती । ] 

नापि भेदाग्रहो व्यवहारकारणम्‌ । ग्रहणनिवन्धनत्वाच्चे- 
तनव्यवहारस्य । ननु न वयमेकेकस्य कारणत्वं जूमहे येनेव- 
मुपालम्येमहि। कि त्वग्रहीतविवेकस्य ज्ञानद्वयस्य प्राप्समीचीन- 
पुर:स्थितरजतज्ञानसारूप्यस्येत्यनुक्तोपालम्भोड्यमिति चेत्‌-- 
तदप्ययुक्तम्‌ | विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--समीचीनरजताव- 
भाससारूप्यं भासमानं HATH सत्तामात्रेण वा ९ 

आप यह भी नहीं कह सकते [ जैसा ऊपर कहा है ] कि भेद का ग्रहण न 
करना ही [ 'इदं रजतम्‌’ आदि विशिष्ट ] व्यवहारों का कारण है। चेतन के 
सारे व्यवहार ग्रहण (ज्ञान, प्रतीति) पर चलते हैं [ और आप कहते हैं कि 
ग्रहण न होने से व्यवहार चलता है? ] 

[ अपनी रक्षा के लिए कदाचित्‌ आप कहेंगे--| हमलोग एक-एक को लेकर 
तो ( केवल 'इदम्‌? के ग्रहण को या केवल रजत के स्मरण को) कारण नहीं 
मान रहे हैं कि आप (वेदान्ती ) हमें इस तरह खरी-खोटी सुना रहे हैं। बल्कि 
हम तो उन दोनों ज्ञानों को जिनमें भेद की प्रतीति नहीं होती तथा जिनमें सच्चे 
और संनिहित रजत के ज्ञान के साथ समरूपता है, उन्हें ही [कारण मानते 
हैं ], अतः हमारा मत उलाहना ( उपालंभ ) देने योग्य नहीं है। 

हम (वेदान्ती) कहेंगे कि यह भी युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों 
को सहने की शक्ति इसमें नहीं है। वे विकल्प हैं--[ आप कहते हैं कि उक्त दोनों 
ज्ञानों में (ग्रहण + स्मरण या दो ग्रहण ही) सच्चे रजत के ज्ञान से साह्य है उसी 
साह्य से व्यक्ति प्रवृत्त होता है तो ] वह सच्चे रजत को प्रतीति से सादृश्य 
होना क्या केवल ज्ञान रहने से ही प्रवृत्ति का कारण होता है या वस्तुतः 
विद्यमान रहकर प्रवृत्ति उत्पन्न करता है? [अब प्रथम विकल्प में दो विकल्प 
करते हैं। ] 


८२६ सर्वदशेनसंग्रहे- 


आद्ये विकल्पे भेदाग्रहापरपयोयस्य सारूप्यस्य समीचीन- 
daa इमे ज्ञाने इति विशेषाकारेण ग्रह्ममाणस्य प्रवृत्तिकार- 
णत्वं, किं वानयोरेव स्वरूपतो विषयतश्च मिथो भेदाग्रहो 
विद्यत इति सामान्याकारेण ग्रह्ममाणस्य सारूप्यस्य ९ 
पहले विकल्प में [ दो विकल्प हैं-] (१) सारूप्य को दूसरे शब्दों में 
“भेद का ग्रहण न करना” भो कहते हैं। “ये दोनों ज्ञान सच्ची चाँदी के ज्ञान के 
समान हैं?--इस प्रकार विशेष आकार में गृहीत सारूप्य प्रवृत्ति उत्पन्न करता 
है। (२) इन दोनों ज्ञानों में ही स्वरूप और विषय को लेकर भेदाग्रह 
( सारूप्य ) है--इस प्रकार सामान्य आकार में गृहीत सारूप्य प्रवृत्ति उत्पन्न 
करता है। [चूँकि ज्ञान दो प्रकार का होता है इसलिए ज्ञात सादृश्य वाले 
विकल्प के दो खण्ड हो रहे हैं । वैशेषिक आदि कहते हैं कि जिस धर्म के कारण 
साहश्य होता है--उस धमं और साहश्य में तादात्म्य है, वह धर्म ही alee 
है। उस धर्म का यह रूप है-मुख ( उपमेय ) और चन्द्र ( उपमान ) में 
सौन्दर्यं ( धमं ) समान है। यह कमी विशेषाकार में ज्ञात होता है । कभी-कभी 
सामान्य रूप में ही--जेसे यह घमं अमुक पदार्थ में है। प्रस्तुत प्रसंग में देखते 
हैं कि भेदाग्रह समान धर्म है । जैसे सच्ची चांदी के ज्ञान में भेद का ग्रहण नहीं 
होता वैसे ही ज्ञानद्वय से युक्त प्रतीति में भी भेद ग्रहण नहीं हो पाता । इस 
रूप में भेदाग्रह का ज्ञान प्रवृत्त करता है या इन दोनों ज्ञानों के पारस्परिक भेद 
का ग्रहण नहीं होने से ही हम प्रवृत्त होते हैं? संक्षेप में यह कहें कि सच्चे 
रजत केज्ञान से तुलना करने पर भेदाग्रह ज्ञान प्रवतंक होता है या अपने ही 
दोनों ज्ञानों में भेदाग्रह होने से प्रवृत्ति होती है? ] 
नाद्यः | समीचीनज्ञानतत्तत्संनिमज्ञानस्य तदुचितव्यवहा- 
S$ गोसंनि 
रप्रवतेकत्वानुपपत्तः । न खळ गोसंनिभो गवय इत्यवभासो 
थिनं ` 09 
गवार्थिनं गवये प्रवतयति | 
न द्वितीयः । व्याहतत्वात्‌ । न खल्वनाकलितमेदस्यानयो- 
रिति, अनयोरिति ग्रहे भेदाग्रह इति च प्रतिपचिर्भेवति। अतः 
परिशेषात्सत्तामात्रेण भेदाग्रहरूपस्य सारूप्यस्य व्यवहारकारणत्व- 


मङ्गीकतंव्यम्‌ | 
इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि जैसे समीचीन ज्ञान ( सच्ची चीज 
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का ज्ञान ) [ अपने उचित व्यवहार की ओर लोगों को प्रवृत्त करता है उसी 
तरह से समीचीन ज्ञान ] की तुलना करने वाला ( Similar ) ज्ञान ( ईद 
रजतम्‌' का ) उस सम्यक्‌ ज्ञान की तरह व्यवहारों में लोगों को प्रवृत्त नहीं 
कर सकता । गौ के समान गवय होता है' यह प्रतीति गौ चाहने वाले व्यक्ति 
को गवय की ओर प्रवृत्त नहीं करती। [ विद्यमान वस्तु के साथ अविद्यमान 
वस्तु के साइइ्य का ज्ञान होने से भी अविद्यमान वस्तु की ओर प्रवृत्ति 
नहीं होती । ] 

दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं कि इसमें व्याघात ( प्रतिरोध ) होता है । 
जिसमें भेद का ग्रहण ही नहीं किया गया है (ग्रहण और स्मरण में ), 
उसमें 'इन दोनों में’ इस तरह की प्रतीति नहीं हो सकती और न 'अनयोः” 
( इन दोनों में )--ऐसा लेने से भेदाग्रह की ही प्रतीति हो सकती । [ एक ओर 
कह रहे हैं कि भेद का ग्रहण नहीं होता अर्थात्‌ ज्ञान एक है, दूसरी ओर 
द्विवचन शब्द का प्रयोग भी कर रहे हैं। यह व्याघात* नहीं तो क्या है?] 

इसलिए अब अवशिष्ट बचे दूसरे विकल्प को लें अर्थात्‌ विद्यमान होने के 
कारण ( सत्तामात्र से ) भेदाग्रह रूपी साहश्य को व्यवहार का कारण माने । 
[ जैसे इन्द्रिय स्वयम्‌ अज्ञात होने पर भी ज्ञान उत्पन्न करती है अथवा पास में 
पड़ी आग अज्ञात होने पर दाहक होती है उसी तरह इन दोनों ग्रहण-स्मरणात्मक 
ज्ञानों में वस्तुतः विद्यमान भेदाग्रह ( साद्ृश्य ) ज्ञात न होने पर भी व्यवहार या 
प्रवृत्ति की उत्पत्ति कर सकता है। मीमांसकों ने ऐसा ही माना भी है। इसपर 
भी बिचार करते हैं । ] 


एवमेवास्त्विति चेत्‌ --तहिं इदमिह संग्रधायम्‌ । किमयं 
भेदाग्रहः समारोपोत्पादनक्रमेण व्यवहारकारणमस्तु, उतानुत्पा- 
दितारोप एव स्वयमिति । न च द्वितीयः पक्ष एव श्रेयान्‌ । 
तावतैव व्यवहारोत्पत्तावारोपस्य गौरव-दोषदुष्टत्वादिति मन्त- 
व्यम्‌ । विशिष्टव्यवहारस्य बिश्िष्टज्ञानपूर्वकस्वनियमेनाज्ञानपूवे- 

कत्वानुपपत्तेः | 
यदि मीमांसक उपयुक्त रूप में विकल्प को ही स्वीकार करें तो उन्हें यह 


स्पष्ट करना चाहिए कि यह भेदाग्रह समारोप की उत्पत्ति के क्रम से व्यवहार 
का प्रयोजक है या बिना आरोप की उत्पत्ति किये स्वयं ही व्यवहार को चलाता 


+ Self-Contradiction ( व्याधात yt 


पर्द सबेद्शेनसंग्रहे- i 


है? [ सीपी पर रजत के स्वरूप का आरोप भेदाग्रह के ही कारणा होता है 
यही आरोप व्यवहार या प्रवृत्ति उत्पन्न करता है, इसलिए आरोप के क्रम से 
भेदाग्रह व्यवहारादि का कारण है, ऐसा मानते हैं। दूसरा विकल्प है कि भेदाग्रह 
रजत के स्वरूप को सीपी पर बिना आरोपित किये ही व्यवहार का प्रवर्तन 
करता है । | 

दूसरा पक्ष ही कोई अधिक अच्छा नहीं है क्योंकि यदि उतने से ही व्यवहार 
की सिद्धि होती है तो आरोप को इस विवाद में ले आना कल्पनागोरव के दोष 
से दूषित हो जायगा । यह समझें । यह नियम है कि विशिष्ट व्यवहार विशिष्ट 
ज्ञान के बाद ही हो सकता है, इसलिए अज्ञान ( भेदाग्रह ) के बाद [ विशिष्ट 
व्यवहार की ] सिद्धि agi होती । [ जैसे पुरुष में दण्ड की विशिष्टता जानकर 
ही यह व्यवहार होता है कि यह दणडी है वेसे ही सामने के पदार्थ में रजतत्व 
की विशिष्टता जानकर ही ‘ag चाँदी है' ऐवा व्यवहार करेंगे । अज्ञान से यह 
व्यवहार कभी संभव नहीं । भेद-ज्ञान न होना ही अज्ञान है। यदि अज्ञान ही 
व्यवहार का कारणा होता तो सामने के पदार्थ के सेनिकषं के पूर्व भी तो वह 
सुलभ ही था तो वेसा व्यवहार क्यों नहीं हुआ, अथवा प्रबृत्ति क्यों नहीं हुई ? 
इसलिए चेतन के व्यवहार का कारण ज्ञान ही है, अज्ञान नहीं । ] 

विशेष--सत्तामात्र वाले विकल्पों में दूसरे को तो काट दिया गया किन्तु 
पहले को शंकर स्वयं स्वीकार करेंगे । तदनुसार आरोपपूर्वक भेदाग्रह के कारण 
ही रजत की प्रतीति होती है । 


( १३ क. रजत का सीपी पर आरोप) 
नन्वयं व्यवहारो नाज्ञानपू्वक इत्यनाकलितपराभिसंघिः 
स्वसिद्धान्तसिद्धा्थाद्‌ यदि कर्चिच्छङ्केत, स प्रतिवक्तव्यः । 
शुक्तिकात्रिषयस्य ग्रहणस्यासमीहितविषयत्वेन रजतार्थि- 
रबृततिहेतुत्वासंभवादन्वयव्यतिरेकाभ्यां रजतज्ञानस्य समीहित- 
विषयत्वेन प्रतरत्तिहेतुत्वसंभवाच्चेदमर्थाभिसंभिन्नग्रहविविक्तस्यापिं 
रजतस्मरणस्य कारणत्वं वक्तव्यम्‌ | 
यदि कोई ( मीमांसक ) अपने सिद्धान्त के सिद्ध अर्थं के अनुसार शंका करे 
और ‘ag व्यवहार ( सीपी में चाँदी का व्यवहार ) अज्ञानपूर्वक नहीं है! इस 


रूप में जो दूसरों ( वेदान्तियों ) की अभिसंधि ( घारणा, hold) है उसका 
ध्यान न रखे तो उसे इस प्रकार उत्तर देना होगा । [ ये मोमांसक आरोप की 
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आवश्यकता की सिद्धि करने वाले वेदान्त के गुढ अभिप्राय को नहीं समझते । 
इसलिए ऐसा कहते हैं । ] 

सीपी के विषय का जो ग्रहण है वह अभीष्ट विषय नहीं है इसलिए रजत 
के इच्छुक व्यक्ति में वह प्रवृत्ति उत्पन्न नहों कर सकता । दूसरी ओर अन्वय- 
व्यतिरेक से, रजत ज्ञात अभीष्ट विषय होने के कारण प्रवृत्ति उत्पन्न कर सकता 
है। इन दोनों कारणों से, 'इदम्‌' अर्थ से संयुक्त उसके प्रत्यक्षानुभव से पृथक्‌ 
होने पर भी रजत के स्मरण को ही कारण मानना चाहिए। [ इष्ट वस्तु का 
ज्ञान होने पर प्रवृत्ति होती है उसके अभाव में नहीं-- इस प्रकार अन्वय और 
व्यतिरेक के द्वारा निणाय होता है कि रजत का ज्ञान ही प्रवृत्ति का कारण है । 
लेकिन स्मरणात्मक रजत-ज्ञान को प्रवृत्त-कारण कहना सम्भव नहीं है । ज्ञान 
और इच्छा का विषय समान होने पर भी, इच्छा और प्रवृत्ति का समान विषय 
नहीं रह पायेगा । इच्छा का विषय ( इष्ट ) रजत भले ही हो परन्तु वह प्रवृत्ति 
का विषय नहीं है । कारण यह है कि प्रवृत्ति 'इदम्‌” के अथं की ओर अभिमुख 
हो रही है । तो यहाँ पर जिसकी ओर प्रवृत्ति है वही वस्तु ज्ञान या इच्छा का 
विषय बन जाती है--इसे किसी तरह सिद्ध करना ही है । यह 'इदम्‌' का अर्थ, 
जो प्रवृत्ति का विषय बना हुआ है, उसकी सिद्धि तब तक नहीं होगी जब तक 
इच्छा के विषय--रजत--क्रा आरोप नहीं मानेंगे। इसे ही आगे समझा 


रहे हैं। ] 

तच्च वक्तुं न शक्यते । जानाति इच्छति ततः प्रवर्तत 
इति न्यायेन ज्ञानेच्छाग्रबृत्तीनां समानविषयत्वेन भाव्यम । तथा 
चेदंकारास्पदामिमुखप्रवृत्तस्य  रजतार्थिनस्तदिच्छानित्रन्धनम्‌ | 
अन्यथा अन्यदिच्छन्नन्यद्‌ व्यवहरतीति व्याहन्येत। तथा च 
यदीदंकारास्पदं  रजतावभासगोचरतां नाचरेत्कथं रजताथी 
तदिच्छेत्‌। यद्यरजतत्वाग्रहणादिति ब्रुयात्‌ रजतत्वाग्रहात्कस्मादयं 
नोपेक्षेतेति । 


किन्तु यह कहा नहीं जा सकता [कि स्मरणात्मक रजत-ज्ञान प्रवृत्ति 
उत्पन्न करता है ]। एक नियम हैं कि मनुष्य किसी वस्तु को जानता है, तब 
उसकी इच्छा करता है और अन्त में उसके लिए प्रवृत्त होता है--इससे स्पष्ट है 
कि ज्ञान, इच्छा और प्रवृत्ति का विषय एक ही वस्तु रहनी चाहिए ! उसके 
अनुसार, जो रजतार्थी 'इदम्‌” शब्द के द्वारा प्रतीत वस्तु की ओर प्रवृत्त हुआ 2 
'उसकी इच्छा भी उसी ( 'इदम्‌' शब्द के द्वारा प्रतीत वस्तु ) पर आघारित 
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है। यदि ऐसा नहीं होगा तो दूसरी वस्तु की इच्छा हो और व्यवहार दूसरी 
वस्तु का करें ऐसा व्याघात होने की सम्भावना होगी । 

ऐसी स्थिति में यदि 'इदम्‌' शब्द का प्रतीति-विषय २जत-ज्ञान को विषय 
नहीं बनाता ( = इदम्‌' से रजत का ज्ञान नहीं होता ) तो रजतार्थी उसकी 
इच्छा कैसे करेगा ? यदि ये उत्तर दें कि [ सामने में विद्यमान वस्तु ] रजत से 
भिन्न है, ऐसा ग्रहण नहीं होता [ इसीलिए रजतार्थी उसकी इच्छा करेगा ] ay 
हम कहेंगे कि [ उन्हीं मीमांसकों के मत से ] चूँकि संनिहित बस्तु का रजत के 
रूप में ग्रहण नहीं किया गया है इसलिए उसकी उपेक्षा वह क्यों नहीं करेगा ? 
[रजत के रूप में ग्रहण न होने सें उधर प्रवृत्ति ही नहीं होगी--यह उत्तर दिया 
जा सकता है । उपेक्षा = प्रवृत्ति नहीं होना। ] 


युगपत्त्धव-मेदाग्रहाभेदाग्रह-निवन्थनाम्यामुपादानोपेक्षा- 
भ्या पुरतः पृष्ठतश्राकृष्यमाणः पुरुषो दोलायमानतया रूप्यारोप- 
मन्तरेणोपादानपक्ष एव न व्यवस्थाप्यत इत्यनिच्छताऽप्यच्छः 
मतिना समारोपः समाश्रयणीयः | 


यथाह --भेदाग्रहादिदँकारास्पदे रजतत्वमारोप्य तज्जातीय 
स्योपकारहेतुभावमनुस्मृत्य तज्ञातीयत्वेनास्यापि तदनुमाय 
a 
तदर्थी प्रवतेत इति प्रथमः पक्षः प्रशस्यः । 
इससे एक ही साथ ( Simultaneously ) रजत के भेद का अज्ञान 
और रजत के अभेद का [ दोनों उत्पन्न होंगे जिन ] पर आधारित उपादान 
(प्रवृत्ति) और उपेक्षा ( अप्रवृत्ति ) के द्वारा पुरुष ( रजतार्थी ) आगे-पीछे 
की ओर खिचने लगेगा । [ उपयुक्त दोनों अज्ञान एक ही साथ विद्यमान रहेंगे । 
अपना-अपना कार्य वे एक ही साथ करेंगे । लेकिन प्रवृत्ति और अप्रवृत्ति दोनों 
एक ही साथ संभव नहीं होती । ] वह मनुष्य [किकतंव्यविमूढ़ ( Confused ) 
होने से तब तक प्रवृत्ति के पक्ष में समझा नहीं जा सकता जब तक हम रजत का 
सीपी पर आरोप नहीं मान लें । [ रजत का आरोप मान लेने से व्यक्ति की 
प्रवृत्ति उस आरोपित रजत की ओर सरलता से सिद्ध हो जायेगी । ] इस तरह 
आप जैसे स्वच्छ बुद्धि के व्यक्ति को, इच्छा न रहते हुए भी समारोप ( Impo- 
sition ) मान ही लेना चाहिए | 
जैसा कि कहा है--भेद के अज्ञान के कारण 'इदम्‌' शब्द के द्वारा प्रति- 
पादित वस्तु पर रजतत्व का आरोप करके, उस जातिवाले ( रजत ) पदार्थ को 
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उपकार का कारण ( Beneficial ) स्मरण करके, उसी जाति का होने के 
कारण इस ( आरोपित रजत ) के उपकार का कारणा होने का अनुमान करके 
उसकी कामना से पुरुष प्रवृत्त होता है। इसलिए पहला पक्ष ( अर्थात्‌ आरोप 
उत्पन्न करके भेदाज्ञान व्यवहार का कारणा बनता है ) मानना अच्छा है। 

विशेष--अनुमान का रूप इस तरह का है-- 

( १) सामने में विद्यमान पदार्थ उपकारक है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्योंकि यह रजत है। (हेतु ) 

( ३ ) जैसे पहले के अनुभव का रजत । ( उदाहरण ) 
यहाँ स्मरणीय है कि जबतक हम रजत को आरोपित न मानें तबतक पक्ष में 
हेतु की सत्ता नहीं हो सकती । पक्ष है पुरोवर्ती पदार्थ, हेतु है रजतस्व । 


न च तटस्थरजतस्मरणपक्षेऽपि हेतोग्रंहीतत्वेनायं मार्गः 
समान इति वाच्यम्‌ । रजतत्वस्य हेतोः पक्षथमत्वाभावात्‌ । न 
च पक्षधर्मताया अभावेऽपि व्याप्तिबलाद्वमकत्वं शङ्कयम्‌ | व्या- 
प्तिपश्चधर्मतावल्लिङ्गस्येव गमकस्वाङ्गीकारात्‌ । 


आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि तटस्थ ( पहले से अनुभूत तथा अनारो- 
पित ) रजत का स्मरणा मानने वाले पक्ष में भी तो हेतु का ग्रहण कर लेने से 
यह मार्ग एक तरह का ही है। [ शंका का यही आशय है कि रजत का स्मरण 
करने से आरोप के बिना भी हेतु का ज्ञान होने के कारणा अनुमान करना 
आसान है । हेतु “रजतत्व? उसमें दिया जा सकता है । परन्तु शांका इसलिए ठीक 
नहीं है ] क्योंकि 'रजतत्व' को हेतु जो बनायेंगे वह ( हेतु ) पक्ष ( = 'इदम्‌' का 
अर्थ ) का धमं नहीं रखता । [ पूर्वपक्षी आरोप को तो स्वीकार नहीं कर रहा है 
इसलिए ‘gay’ के द्वारा अभिहित वस्तु में रजतत्व हेनु की वृत्ति नहीं होगी । 
‘gen’ को तो ग्रहण मानते हैं, रजत को स्मरण । ] 
उत्तर में आप यह नहीं कह सकते कि पक्ष-धर्मता ( Minor Premise, 
हेत और पक्ष का सम्बन्ध बतलाने वाला वाक्य ) के बिना भी केवल व्याप्ति 
( Major Premise, हेतु और साध्य का सम्बन्ध बतलाने वाला वाक्य ) 
बल से हम हेतु को ज्ञापक मान लेंगे । यह स्वीकृत सिद्धान्त है कि व्याप्ति और 
पक्षधर्मता से युक्त लिग ( साधन, Middle Term ) ही ज्ञापक हो सकता 
है । [ अतः हेतु की पक्ष में वृत्ति होता परम आवश्यक है, नही तो अनुमान होगा 
ही नहीं । 
तदाहुः शबरस्वामिनः--ज्ञातसंबन्धस्येव पुंसो लिज्ञविशिष्ट- 


हक की भू 


८३२ सबेदशेनसंग्रहे- 


~ शदशेनाहि ~ 
धर्म्येकदेशदशनारिलङ्गिविशिष्टधर्म्यकदेशबुद्धिरबुमानमिति । आ- 
चार्योञ्प्यवोचत्‌-- 
४०, स एष चोभयात्मा यो गम्ये गमक इष्यते | 
असिद्वेनेकदेशेन गम्यासिद्धेने बोधकः ॥ इति । 
इसे शबर स्वामी कहते हैं--'जो व्यक्ति [ साधन और साध्य--जैसे घुम 
औरं अभि का ] सम्बन्ध जानता है वह जब लिंग ( साधन--घुम ) से विशिष्ट 
धर्मी ( जैमे पर्वत, जंगल आदि जहाँ भी धुम हो) का एक भाग देखकर लिगी 
( साध्य--अभि ) से विशिष्ट धर्मी ( पर्वत ) के एक भाग का बोध करता है तो 
वही अनुमान है ।' [ साधनयुक्त घर्मी को देख कर उसकी साध्ययुक्तता का ज्ञान 
करना अनुमान है। कोई नई चीज शबर ने नहीं कही gaa 
हमारे आचार्य ने भी कहा है--'गम्य ( साध्य ) में जो ज्ञापक ( गमक = 
साधन, हेतु, लिंग ) लिया जाता है वह उभयात्मक ( अर्थात्‌ व्याप्ति-विशिष्ट और 
पक्ष में स्थित भी) होता है । यदि उसका एक भाग भी असिद्ध हो गया (जेसे हेतु 
व्यापियुक्त होने पर भी पक्षनिष्ठ न हो या पक्षनिष्ठ होने पर भी व्याप्तिमान न 
रहे ) तो गम्य ( साध्य ) की सिद्धि नहीं हो सकती इसलिए वैसा हेतु साध्य का 
बोधक नहीं हो सकता ॥ ४० ॥' 
(१४. आरोप के विषय में शंका-समाधान ) 
ag भवत्पक्षेडपि पुरःस्थितस्येदमर्थस्य परमार्थतो रजतत्वं 
नास्तीति न रजतत्वं धम्येकदेश इति चेन्न। पक्षाचुरूपो 
ase a `A 
बलिरिति न्यायेनानुमित्याभासानुगुणस्येकदेशस्य विद्यमानस्वात्‌। 
तथा च प्रयोगः 
विवादाध्यासितं रजतज्ञानं पुरोवतिबिषयं रजतार्थिनस्तत्र 
नियमेन प्रवतेकत्वात्‌ । यदुक्तसाधनं तदुक्तसाध्यम्‌ , यथोभय- 
बादिसंमतं सत्यरजतज्ञानम्‌ | 
विवादपदं शुक्तिशकलं रजतज्ञानविषयोऽव्यवधानेन 
रजताथिप्रवृत्तिविषयत्वाद्रजतपदसमानाधिकरणपदान्तरवाच्यत्वा- 
द्वा वस्तुरजतवत्‌ | 
कोई शंका कर सकता है कि आपके पक्ष ( सोपी पर रजत का. आरोप 


“बाला पक्ष ) में. भी तो सामने में विद्यमान 'इदम्‌? का अर्थं .( प्रतीत वस्तु ) 
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वास्तव में रजत नहीं है इसलिए “रजतत्व” [ हेतु जो आपने ऊपर दिया है वह] 
धर्मी ( पव॑तादि ) का एक भाग नहीं बन सकता । 


परंतु ऐसी बात नहीं है। 'यक्ष के अनुसार बलि दी जाती है! इस नियम 
से अनुमान के द्वारा यह ज्ञात होता है कि धर्मी का एक भाग प्रतीति के अनुरूप 
ही [ अवास्तविक रूप में ] विद्यमान है। [धर्मी का एक भाग = रजतत्व + 
‘gay’ के द्वारा प्रतीत वस्तु में साध्य अर्थात्‌ उपकारकता वस्तुतः तो नहीं है, 
कुछ देर तक प्रतीत होती है। साष्य यदि अवास्तविक है तो उसके साधन को 
क्या पड़ा है कि बह वास्तविक बनने जाय ? अवास्तविक साध्य का साधन 
रजतत्व--भी यदि अवास्तविक हो जाय तो क्या हानि है? उपकारकत्व की 
जैसी प्रतीति, वैसी ही रजतत्व की । जैसे को तैसा ! ] 

इसके लिये अनुमान-प्रयोग (Form of inference) इस रूप में होगा-- 

(१) विवादास्पद रजतज्ञान सामने में विद्यमान विषय से थुक्त है । (प्रतिज्ञा) 

(२) क्योंकि रजतार्थी उसकी ओर नियम से प्रवृत्त होते हैं । ( हेतु ) 

(३) जिसका साधन उस तरह है, उसका साध्य भी वैसा ही होगा जैसे 
दोनों वादियों के द्वारा स्वीकृत सचे रजत का ज्ञान । ( व्याप्ति+ उदाहरण ) 
[ इस अनुमान से यह सिद्ध हुआ कि रजतविषयक ज्ञान पुरोवर्ती पदाथंविषयक 
है । अतः रजत और पुरोवर्ती पदार्थं में तादात्म्य की सिद्धि हो जाती है। अब 
दूसरे अनुमान से यह सिद्ध कर रहे हैं कि सीपी का टुकड़ा चाँदी के ज्ञान का 
विषय है अतएव सीपी और चाँदी में तादात्म्य है । इन दोनों तादात्म्यों की 
उपपत्ति आरोप से ही होती है। यह दूसरा अनुमान लें-- ] 


(१) विवादास्पद सीपी का टुकड़ा चाँदी के ज्ञान का विषय है । (प्रतिज्ञा) 

(२) क्योंकि रजतार्थी की प्रवृत्ति बिना व्यवधान के उसी ओर होती है, 
क्योंकि रजत शब्द के समानाधिकरण दूसरे पद ( 'इदम्‌' ) का वह (सीपी का 
zagr ) वाच्य है । ( हेतु ) 

(३) जैसे वास्तविक चाँदी होती है । ( उदाहरण ) 


( १४ क. मीमांसको के तकों का उत्तर) 
यदुक्तं रजतज्ञानस्य शुक्तिकालम्त्नत्वेऽनुभवविरोध इति 
तदप्ययुक्तम्‌ । विकर्पासहत्वात्‌। तथा हि--तत्र किं wa 
कारप्रतीति प्रति शुक्तेरालम्बनत्वेऽनुभवविरोध उङ्काव्यते 


इदमंशस्य वा ? 
५३ To सं? 


नाद्यः । अनङ्गीकारपराहतत्वात्‌ । न द्वितीयः । इदंतानिः 
यतदेशाधिकरणस्य चाकचिक्यविशिष्टस्य बस्तुतो रजनज्ञानाल- 
भवत एवालुभवविरोधात्‌ । इदं रजत- 
iy 
मिति सामानाधिकरण्येन पुरोबतिन्यङ्कुिनिर्देशपूवकषुपादानाः 
° 
दिव्यवहारदशनाच | 
आपकहते हैं कि रजत का ज्ञान यदि सीपी पर आधारित हो जाय तो अनुभव 
का विरोध होगा। किन्तु यह बात युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि किसी भी निम्नोक्त 
विकल्प को सहने की शक्ति इसमें नहीं है। विकल्प ये हैं :--आप अनुभव का 
विरोध कहाँ पर मानते हैं? वणा रजत के आकार की प्रतीति सीपी पर 
आधारित होती है तब, या “इद्म्‌? अंश पर आधारित होती हैतब? [ सभी 
लोगों का यह अनुभव है कि चाँदी की प्रतीति पुरोवर्ती पदार्थं पर निर्भर करती 
है । फिर भी अनुभव-बिरोध माननेवाले कहते हैँ कि पुरोवर्ती पदार्थं सीपी के 
डप में चाँदी की प्रतीति का आधार है, इसीसे अनुभव का विरोध होता है। 
अथवा 'इदम्‌' अंश के रूप में वह आधार होगा । अब दोनों का खंडन करते हैं ।] 


( १ ) पुरोवर्ती पदार्थं सीपी के रूप में रजतज्ञान का आधार नहीं हो सकता 
क्योंकि इसे हम स्वीकार नहीं करते । अतः यह खंडित हो गया [ कि इसमें 
अनुभव का विरोध होगा । हम इस eq में रजत का आरोप मानते नहीं, जिससे 
अनुभवविरोध की उक्त प्रक्रिया हमपर लागू नहीं हो सकती । इसमें सफाई देने 
का स्थान ही नहीं है। हाँ, | यदि अनुभव-विरोध आप T के अंश पर 
आधारित रजतज्ञान में मानें तो सफाई दंगे] 


(२) यह दूसरा बिकल्प ठीक नहीं क्योंकि जिस वस्तु का आधार “इदम्‌' 
da से नियत ( पुरोवर्ती ) स्थान ही है तथा जो (वस्तु) चाकचिक्रय ( जग- 
मगाहट ) से युक्त है उसे रजत के ज्ञान का आधार न मानने से आपकी उक्ति 
ही अनुभव का विरोध करती है । [ आपका कथन गलत a) जिसकी आंखें 
दूषित हैं वह व्यक्ति सामने में पड़ी चीज को देखकर उसकी जगमगाहट से अपने 
अंतःकरण में उसकी वृत्ति बेठाता है। द्रव्य का निश्चय तो नहीं हो सकता 
सीपी के रूप में अंतःकरण की वृत्ति नहीं जगी है। जगी है तो इदम्‌' के रूप 
में । अतः ‘cer के रूप में पुरोवर्ती पदार्थं पर आधारित रजतज्ञान अनुभवसिद्ध 
'है। यदि कोई नहीं मानता तो वहीं अनुभव के विरुद्ध जा रहा है। ] दूसरे, 
“इदं रजतम्‌? इस प्रकार समानाधिकरण होने के कारण पुरोवर्ती पदार्थ में 
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अंगुली का निर्देश करके भी प्रवृत्ति आदि व्यवहार देखे जाते हैं । [ कोई अँगुली 
दिखाकर कहता है कि यह चाँदी है, तो उसे लेने के लिए हम चल पढ़ते हैं। ] 
यच्चोक्तम्‌--दोषाणामौत्सगिककार्य प्रसवशक्तिप्रतिबन्धक- 
तया विपरीतकारित्वं नास्तीति । तदप्ययुक्तम्‌ । दावदग्धवेत्र- 
बीजादौ तथा दर्शनात्‌। न च दग्धस्य वेत्रबीजत्वं नास्तीति 
मन्तव्यम्‌। श्यामस्य घटस्य रक्ततामात्रेण घटत्वनिवृत्तिप्रसज्ञात्‌ | 
aq घटोऽयं घटोऽयमित्यनुबृत्तयोः प्रत्ययप्रयोगयोः 
सङ्कावाद्‌ घटत्वस्य सद्भाव इति चेत्‌--न | अत्रापीदं वेत्रबीज- 
मिति तयोः समानत्वात्‌ । 
आपने यह भी कहा था कि दोष कार्योत्पादन की स्वाभाविक शक्ति का 
केवल प्रतिबन्ध कर सकते हैं ( देखिये -अनु० ११ क ) अतः ये विपरीत कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकते ( अर्थात्‌ दोष केवल आवरण करने में समर्थ हैं विक्षेप में 
नहीं ) । यह भी ठीक नहीं है क्योंकि दावाग्नि से जले हुए बीज में वह शक्ति 
( विपरीत-कार्योत्यादन की ) देखते हैं । आप यह न सोचे ( जैसा कि उक्त स्थल 
पर हमारी शंका का उत्तर देते हुए किया था ) कि जल जाने पर वह qa का 
बीज रहा ही नहीं। ऐसा यदि होता तो काले ( कच्चे ) घड़े में पकने पर यदि 
लाली आने लगती तो बस इतने से ही वह घट-संज्ञा से रहित हो जाता । 
[ इससे सिद्ध हुआ कि परिणाम होने के कारण स्वाभाविक धर्म की हानि नहीं 
होती । बेत का बीज जलने पर भी aa का बीज ही है। अतः वह विपरीत 
कार्ये उत्पन्न करने में समर्थ है ही । ] 
अब यह शंका की जा सकती है कि | उपयुक्त घट के उदाहरण में | यह 
(कच्चा ) भी घट है, वह (पका ) भी घट ही है--यहाँ [ घटविषयक ] प्रतीति 
और व्यवहार दोनों ही अनुवृत्त अर्थात्‌ पहले की तरह होते हैं। दोनों के 
बिद्यमान रहने से वहाँ घटत्व ही विद्यमान है [ जिससे कच्चे और पक्के घड़ो में 
“घट” शब्द का ही व्यवहार होता है । वह बात यहाँ पर लागू नहीं है। ] परन्तु 
यह छांका इसलिए ठोक नहीं कि यहाँ पर भी दोनों स्थितियों में बह aa का बीज 
एक समान ही है । 


तथा भस्मकदोषदूवितस्य जाउरागने्ह्ृन्नपचनसामथ्यं 
waa | न च बह्ृन्नपचनसामथ्यं जाठरस्ये जातवेदसो न 
भस्मकव्याधेरिति वक्तुं युक्तम्‌। तस्य मन्दमस्पपचनसामर्थ्येऽपि 


oR सवेदशेनसंग्रहे- 


सहसा महत्पचनस्य भस्मकव्याधिसाहायकमन्तरेणानुपपत्तेः । 


अन्यथा सर्वेषां तथापत्तेः । 
उसी प्रकार भस्मक-दोष से दूषित जठराग्नि में बहुत-सा अन्न पचाने की 
सामथ्यं देखते हैं । यह कहना ठीक नहीं है कि बहुत-सा अन्न पचाने की सामर्थ्ये 
केवल जठराग्नि में ही है, भस्मक-रोग में नहीं । उस ( जठराग्नि ) में धीरे-धीरे 
थोड़ा-सा अन्न पचाने की सामथ्यं होने पर भी अकस्मात्‌ अधिक-से अधिक अन्न 
पचाने की शक्ति तब तक सिद्ध नहीं होती जब तक भस्मक-रोगरूपी दोष की 
सहायता नले ली जाय । यदि ऐसा नहीं हो तो सभी ( जठराग्नियों ) के साथ 
यह बात होने लगेगी [ कि वे अधिक-से-अधिक अन्न पचाने लगेगी - चाहे भस्मक 
रोग रहे या न रहे । परन्तु ऐसा नहीं देखते । इससे यह सिद्ध हुआ कि दोषों का 
आविर्भाव हो जाने पर क्रिया विपरीत भी होती है । ] 
किं च ज्ञानानां यथार्थव्यवहारकारणत्येऽपि दोषवशादय- 
थाथव्यवहारकारणत्वमङ्गीकुवीणो भवानेव पर्यचुयोञ्यो भवति । 


तदुक्तं भाष्ये--“यश्चोभयोः समानो दोषो द्योतते तत्र कश्चोद्यो 


भवतीति' | अत्राप्युक्तम्‌- 
४१. यश्चोभयोः समो दोषः परिहारोऽपि वा समः | 
a [y योक्तव्यस्तादगर्थेबि 0 a 
नैकः पर्यनुयोक्तव्यस्ताध्गथविचारणे ॥ इति । 
इसके अतिरिक्त जब आप ( मीमांसक ) यह स्वीकार करने लगते हैं कि 
ज्ञान यथार्थ व्यवहार का कारण होने पर भी दोष के कारण अयथार्थ व्यव- 
हार के प्रयोजक हैं तो अपने ही तको से आप स्वयं पकड़े जाते हैं। [ यह 
आशय है--मीमांसकों के अनुसार पुरोवर्ती पदार्थ का प्रत्यक्ष ( इदम्‌ ) और 
रजत का स्मरण ( रजतम्‌ ), ये दोनों ज्ञान सच्चे हैं किन्तु दोष के कारण एक 
हो ज्ञान से उत्पन्न जैसा व्यवहार जो करते हैं वह असत्य है। इसका अर्थं है कि 
आप स्वयं स्वीकार करते हैं कि दोष यथार्थ व्यवहार के विपरीत अयथार्थ 
व्यवहार के रूप में काये उत्पन्न करते हैं। धन्य हैं मीमांसक जी, स्वयं तो दोषों 
में विपरीत कार्योत्पादन-शक्ति मानते हैं और हम पर लाग्छन लगाते हैँ कि 
आप ऐसा मानते हैं। दोनों तो एक ही तरह के दोष से युक्त हैं । कौन किसे 
दोषी घोषित करे? ] 
इसे भाष्य में कहा है--'दोनों में जब समान दोष दिखलाई पड़ रहा है 
तो उसमें किसे लांछनीय समरे ? यहाँ भीं कहा गया है--( ४१ ) जब दोनों 
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पक्षों में एक समान दोष हो और उसका परिहार ( निराकरण ) भीएकही 
समान हो तो वैसे पदार्थ के विवेचन में किसी एक पर लांछन लगाना ठीक 
नहीं है ।' 
तथापि मामकस्यानुमानस्य किं दूषणं दत्तमासीत्‌ ? यद्य- 
चुमानदूषणं विना न परितुष्यति, हन्त, कालात्ययापदिष्टता । 
कृष्णवस्मौनुष्णत्वानुमानवत्‌ । एतावन्तं कालं यदिदं रजत- 
मित्यभादसो शुक्तिरिति प्रत्यक्षेण प्राचीनप्रत्ययस्यायथाथेत्वं 
प्रवेदयता यथार्थत्वाचुमानस्यापह्ृतविषयत्वाद्‌ बाध्यत्वसंभवात्‌ | 
फिर भी हमारे ( मोमांसको के ) द्वारा दिये गये अनुमान में# अपने क्या 
दोष लगाया ? [ वेदान्ती कहते हैं कि ] अच्छी बात, महोदय, यदि अनुमान में 
दोष दिखाये बिना आप संतुष्ट नहीं हो रहे हैं. तो सुनिये--आपके अनुमान में 
कालात्ययापदिष्ट या बाधित हेत्वामास है। वह वैसा ही अनुमान है जैसे 
अग्नि को अनुष्ण सिद्ध करने के लिए अनुमान दिया जाय । [ अभि अनुष्ण है 
क्योकि यह द्रव्य है जैसे जल । यह अनुमान प्रत्यक्ष प्रमाण से ही बाधित 
होता है। ] 
इस समय तक जो पदार्थ रजत के रूप में प्रतीत होता रहा है वह सीपी 
है--इस तरह प्रत्यक्ष प्रमाण ही प्राचीन प्रतीति की अयथार्थता सिद्ध करता 
है। यथार्थता सिद्ध करने वाले अनुमान का विषय अपहुत हो जाता है (चाँदी 
सीपी बन जाती है )। इसलिए वह बाध्य तो है ही । 
यच्चोक्तं स्वगोचरव्यभिचारे सर्वानाधासप्रसङ्ग इति । az 
सांप्रतम्‌ । संविदां क्चित्संवादिव्यवहारजनकत्वे5पि न सर्वत्र 
तच्छङ्कया प्रवृत्युच्छेद इति, तथा तावकेऽपि मते तथा मामकेऽ- 
च्यसौ पन्था न वारित इति समानयोगक्षेमत्वात्‌ । 
A A धिविवे ~e ¢ 
तोतातितमतमवलम्ब्ध विधिविवक व्याकुर्वा णराचायवाच- 
स्पतिमिश्रैबोंधकत्वेन स्वतःप्रामाभ्यं न व्यभिचारेणेति न्यायकणि- 
कायां प्रत्यपादि | तस्मादविश्वासशङ्का अनवकाशं लभते । 
आपने यह कहा कि यदि [ज्ञान में ] अपने विषय का व्यभिचार मानें 
Sy विवादस्पद प्रतीतियाँ यथार्थ हैं, क्योंकि वे प्रतीतियाँ हैं जैसे दरडी की 
अ्रतीति । देखिये--अनु० १२क का अंत । 


रेप सवेदशैनसंग्रहे- 
(विषय के यथार्थ न होने पर भी उसका ज्ञान स्वीकार करें और विषय से 
व्यभिचरित होनेवाला ज्ञान मानें ) तो सभी व्यक्तियों की प्रवृत्ति ( आइवासन, 
विश्वास ) रुक जायगी । पर ऐसी बात नहीं है। ज्ञान से कहीं-कहीं संवादी 
( व्यभिचरित, यथार्थ के साथ अयथार्थ ) व्यवहारं की उत्पत्ति होती है फिर 
भी सब जगह वैसा ही होने की शंका से प्रवृत्ति का बिल्कुल नाश ही नहीं हो 
जाता । जिस तरह आपके मत में ऐसा होने पर भी प्रवृत्ति नहीं andl, उसी 
तरह हमारे मत में भी [ व्यभिचरित होने पर भी मार्ग नहीं बन्द होता ] क्योंकि 
हम दोनों के योगक्षेम ( संपाद्य विषय और प्रणाली ) समान ही हैं। [ वेदान्ती 
लोग विषय के यथार्थ रूप में न होने पर भी ज्ञान मानते हुए विषय का 
व्यभिचार ग्रहण करते हैं। मीमांसक लोग व्यवहार के यथार्थ न होने पर 
भी ज्ञान को उस व्यवहार का प्रयोजक मानते हैं औरज्ञान में व्यवहार का 
व्यभिचार मानते हैं। दोनों को अविश्वास तो है ही-यह दोष दोनों में है। 
कोई गंगा में तैरते समय ga गया तो कोई भी गंगा में नहीं तैरेगा, ऐसी बात 
नहीं देखते । अतः कहीं पर व्यभिचार पाकर प्रवृत्ति aaa रुक ही नहीं जाती-- 
यह हम दोनों वादी मानते हैं।] 

तौतातित ( कुमारिल भट्ट ) के मत का अनुसरण करके विधियों की 
विवेचना करते हुए आचार्ये वाचस्पति मिश्र ने न्यायकणिका में प्रतिपादन 
किया है कि [ अपूर्व अर्थ का ) बोधक होने के कारण विधि को अपने आप में 
प्रामाणिक मानते हैं न कि [ फल का ] व्यभिचार होने के कारण । [ जहाँ पर 
वाचस्पति ने इसका प्रतिपादन किया है उसका विषय कुछ इस प्रकार का 
है--चार्वाकपक्षी शंका करते हैं कि वेद में विहित पुत्रकाम इष्टि संपन्न कर लेने 
पर भी कहीं-कहीं पुत्र की उत्पत्ति नहीं देखते अतः फल का व्यभिचार 
(Inconsistency ) देखकर संबद्ध विधि को अप्रामाणिक मानें । इसी पर 
बाचस्पति का कहना है कि विधि स्वतः प्रमाण है क्योंकि अपूर्व विधि है-- 
इसके प्रतिपादित अर्थ की प्राप्ति किसी दूसरे साधन से नहीं होती । फल के 
व्यभिचार से इसके प्रामाण्य पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । ] 


इसलिए अविश्वास ( अनाश्वास ) की बंका का कोई स्थान ही नहीं । 
( १५. माध्यमिक बौद्धो का खण्डन-भ्रमविचार ) 


ag माध्यमिकमतावलम्बनेन रजतादिविश्रमालम्बनमसदिति 
चेत्‌--तदुक्तम्‌ । असतो&परोक्षप्रतिभासायोग्यत्वात्‌ । तदुपा- 
दित्सया प्रवृत्यनुपपत्तेश् । 


शांकर-दशेनम्‌ ८३६ 


ag विज्ञानमेव वासनादिस्वकारणासामर्थ्यासादितद्ष्टान्त- 
सिद्वस्वमावविशेषमसत्प्रकाशनसमर्थनश्ुपजातम्‌ । असत्प्रकाशन- 
शक्तिरविद्या संब्रतिरिति पयोयाः । तस्मादविद्यावश्ादसन्तो 
भान्तीति चेत्‌--तदपि वक्तुमशक्यम्‌ | 

माध्यमिक-मत का अवलंबन लेने पर यह शंका हो सकती है कि रजत 
आदि के विभ्रम का आधार (सीपी) ही असत्‌ है । [ माध्यमिक det 
(Nihilists ) के मत से सभी पदार्थ शुन्य हैं अतः सीपी भी तो असत्‌ ही 
है। ] इस का उत्तर तो दे दिया गया है कि एक तो, असत्‌ अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) 
में प्रतीत हो नहीं सकता [ जब कि सीपी में रजत का भ्रम प्रतीत होता है ]; 
दूसरे, [ उक्त श्रम के आधार पर जो रजत-प्रहण की प्रवृत्ति लोगों में देखते हैं | 
उसके ग्रहण की इच्छा से लोगों में वह प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी । 

[अब ये शून्यवादी माध्यमिक लोग कहेंगे कि वासना असत्‌ के प्रकाशन 
की शक्ति रखती है--असत्‌ होने पर भी सत्‌ की तरह प्रकाशित होती है। 
उसका यह प्रकाशन अनादि काल से चला आ रहा है । वह वासना ही असत्‌ 
विज्ञान को सत्‌ के रूप में प्रकाशित करती है। जिस तरह वह स्वयं प्रकाशित 
होती है उसी तरह विज्ञान में भी असत्‌-प्रकाशन की शक्ति दे देती है। स्वप्न 
के दृष्टान्त से हम जान लेते हैं कि विज्ञान में असत्-प्रकाशन की शक्ति है। जेसे 
स्वप्नावस्था में असत्‌ पदार्थों का प्रकाशन होता है उसी तरह विज्ञान भी 
असत्‌-पदार्थों का प्रकाशन करता है । इसे ही कहते हैं-- ] यह शंका हो सकती 
है कि वासना आदि अपने कारणों की शक्ति से प्राप्त तथा [ स्वप्न के ] दृष्टान्त 
से सिद्ध एक विशेष स्वभाव विज्ञान को मिलता है और वह है--असत्‌ पदार्थो 
के प्रकाशन की क्षमता । उसे असत्‌ के प्रकाशन की शक्ति कहें, अविद्या कहें 
या संवृति (Concealment ) कहें, [ कोई अन्तर नहीं क्योंकि ] तीनों 
पर्याय ही हैं। इसीलिए अविद्या के कारण ही असत्‌ पदार्थ प्रतीत होते हैं । 
यदि ये ( बौद्ध ) ऐसा कहें तो हम कहेंगे कि इस प्रकार कहना भी असंभव है। 
[कारण आगे देंगे । ] 

शक्यस्य दुनिरूप्यत्वात्‌ । किमत्र शक्यं कार्य ज्ञाप्यं वा ? 
नाद्यः । असतः कारणत्वानुपपत्तेः । न ड्वितीयः। शक्यस्य 
कारणत्वेनाङ्कीकृतत्वात्‌ । ज्ञानादन्यस्य ज्ञानस्यानुपलब्धेश्च । 
उपलब्धौ वा तस्यापि ्ञाप्यत्वेन ज्ञापकान्तरापेक्षायामनवस्था- 


पत्तेश्च । 


२५४० सबंदशेनसंग्रहे- 

. शक्य ( घटादि ) पदार्थं का निरूपण करना ही कठिन है। [ असत्‌- 
प्रकाशन की शक्ति जिसमें है वह विज्ञान शाक्त कहलाता है । वह विज्ञान अपनी 
शक्ति से जिन-जिन पदार्थों का प्रकाशन करता है वे शाक्य हैं जेसे--घट, पट, 
वृक्ष आदि । ] क्या यहाँ पर श्य पदार्थ कार्यं ( Product, उत्पन्न पदार्थ ) 
है [ दण्डादि का कायं जैसे घट है वेसा ] या ज्ञाप्य [ उत्पन्न ज्ञान का विषय-- 
जैसे दीपादि का ज्ञाप्य घट है वेसा ] है ? 

पहला विकल्प तो होगा ही नहीं क्योंकि असतु वस्तु ( बिज्ञान भी तो असत्‌ 
ही है-सर्व शून्यम्‌ ! ) घटादि ( शक्य कार्य ) का कारण नहीं बन सकती । 

दूसरा विकल्प [ कि शक्य ज्ञाप्य है] भी ठीक नहीं क्योंकि शक्य पदार्थ 
'को कारण के खूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता । [ यदि शक्य घटादि 
पदार्थ ज्ञाप्य हैं तो विज्ञान इनका ज्ञापक है। ज्ञापफ और ज्ञाप्य में सीधा 
संबंध है नहीं । जैसे दीपक ( ज्ञापक) घट आदि का ज्ञान उत्पन्न करता है 
वैसे ही विज्ञान घटादि का ज्ञान उत्पन्न करता है। तो, शक्‍य ( घट ) कारण 
नहीं हो सका । ] दूसरे एक ज्ञान (विज्ञान से उत्पन्न विज्ञान ) से भिन्न 
दुसरा ( घटं के विषय में ) ज्ञान पाया नहीं जाता । यदि आप [ हठपूर्वक | 
कहें कि पाया ही जाता है तो ज्ञाप्य होने के कारणा [ इस दूसरे ज्ञान-- 
घट विषयक ज्ञान को | भी दूसरे ज्ञापक की अपेक्षा होगी और अन्त में अनवस्था- 
दोष ही हाथ लगेगा । [ तात्पर्य यह है कि आप एक विज्ञान से घट ज्ञान (दुसरा 
ज्ञान ) मानते हैं । इस द्वितीय ज्ञान का शक्‍य ( अर्थातु घटादि पदार्थं ) कार्य 
नहीं है, ज्ञाप्य ही है। जब ज्ञाप्य है तब इस द्वितीय ज्ञान का भी कोई ज्ञापक 
होगा ही । ज्ञापक = ज्ञानोत्पादक । अतः इस द्वितीय ज्ञान से तृतीय ज्ञान की 
उत्पत्ति मारने उसका भी कोई ज्ञापक होगा, फिर उसका ज्ञाप्य ag स्थिति 
अनन्त काल तक चलेगी । ] 

अथेतद्दोषपरिजिहीष या विज्ञानं सदू पमेवासतः प्रकाशकमिति 
= इति चेत्‌--अत्र देवानांप्रियः प्रष्टव्यः पुनः । असौ 
सदसतोः सम्बन्धो निरूप्यनिरूपकभावोडविनाभावो वा ९ 
नाद्यः | असत उपकाराधारत्वायोगेनानुपक्रततया निरूप्य 

त्वानुपपत्तेः | न चरमः । धूमधूमध्वजयोरित तदुत्पत्तिलक्षणस्य, 
शिंशपावृक्षयोरिव तादात्म्यलक्षणस्य वा, अविनाभावनिदानस्य 
सदसतोरसंभवात्‌ ।  तस्माइिज्ञानमेवासत्प्रकाशकम्‌--इत्यसद्वा- 
दिनामयमसत्अलाप इत्यारोप्यमाणं नासत्‌ | 
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अब यदि उक्त ( अनवस्था) दोष का परिहार करने की इच्छा से ये 
स्वीकार करें कि विज्ञान सत्‌ के रूप में होते हुए भी असत्‌ का प्रकाशक है तो 
उस मूर्खाधिराज से पूछना चाहिए। [ यह प्रत्युत्तर जो दोष के परिहार के रूप 
में दिया जा रहा है वह न तो पूर्णतः माध्यमिक-मत की ओर से दिया जा 
रहा है क्योंकि माध्यमिक-मत में विज्ञान को भी असत्‌ मानते हैं जब कि यहाँ 
विज्ञान को सद्रूप माना गया है। न यह प्रत्युत्तर quia: विज्ञानवादियों की 
ओर से दिया गया है क्योंकि वे बाह्य घटादि पदार्थों को ज्ञानस्वरूग मानते हैं 
और यहाँ वेसा किया नहीं गया है। अतः शंका करने वाले 'आधा तीतर आधा 
बटेर' या अध॑जरतीय ( आधा बूढ़ा आधा जवान ) के न्याय से प्रत्युत्तर देते हैं। 
यही कारण है कि माधवाचार्य उनके लिए Rari प्रियः? ( मूखं ) का प्रयोग 
करते हैं। ] अच्छा कहिये--सत्‌ और असत्‌ के बीच उपयुक्त संबन्ध किस रूप 
में है, निरूप्य तथा निरूपक के रूप में या अविनाभाव ( Invariable rela- 
tion ) के रूप में ? 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि असत्‌ पदार्थ ( घट आदि ) उपकार 
( सामर्थ्य-विशेष, अतिशय ) का आधार नहीं हो सकता और जब तक उसमें 
निरूपक (fama) के द्वारा अतिशय का आधान ( =उसे उपकृत ) नहीं 
किया जाता तब तक यह निरूप्य बन ही नहीं सकता । [ चूँकि असत्‌ वस्तु 
किसी का आश्रय नहीं हो सकती अतः उसमें सामर्थ्यं का आधान करना संभव 
ही नहीं है । ] 

दूसरा विकल्प [ कि व्याप्ति के बल से विज्ञान घटादि का ज्ञापक है] भी 
ठीक नहीं क्योंकि [ बौद्धों के द्वारा स्वीकृत अविनाभाव के दो ही कारण है-- 
agafa और तादात्म्य । | उनमें सत्‌ ( विज्ञान) और असत्‌ ( घटादि ) के 
बीच, नतो धूम और अग्नि की तरह agafa ( Causal relation ) 
से उत्पन्न व्याप्ति ( अविनाभाव ) संभव है, न ही शिंशपा और वृक्ष की तरह 
तादात्म्य { Law of identity ) से उत्पन्न व्याप्ति। ( देखिये, बौद-दर्शन, 
age १ )। 

इसलिए, “विज्ञान ही असत्‌ पदार्थ का प्रकाशक है? यह असद्गादियों 
का असत्‌ प्रलाप (Idle talk ) है। इस प्रकार आरोप्यमाण वस्तु असत्‌ 


नहीं होती। 


बिशेष- शून्यवादी बौद्धो का सिद्धान्त असत्ख्यातिबाद्‌ कहलाता है 
जिसमें आरोप्यमाण वस्तु को असत्‌ कहते हैं । शंकराचार्य आरोप को भ्रम या 
मिथ्या भले ही कहते हैं, असत्‌ नहीं। असत्‌ का अर्थ है तीनों काल में बाधित- 


८४२ सबेदशेन संग्रहे- 


पदार्थ जैसे वस्थ्यापुत्र, aaia आदि। मीमांसकों के सिद्धान्त का नाम 
अख्यातिवाद्‌ है जिसमें saaa नहीं मानते । नैयायिक लोग अन्यथा- 
ख्यातिवाद्‌ मानते हैं जिसके अनुसार एक वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में होती 
है। वेदान्तियों का सिद्धान्त अनिर्वेचनीयख्यातिवाद है जिसमें वस्तु को सत्‌, 
असत्‌ या उभयात्मक रूप में व्यक्त करना असंभव है । यह स्मरणीय है कि 
शंकर सत्ता के तीन रूप मानते हैं-पारमाथिक, व्यावहारिक और प्रातिभासिक । 
अनिरवंचनीयता पारमाथिक दृष्टिकोण से ही हो सकती है। व्यावहारिक दृष्टि से 
वे सभी प्रतीतियाँ ठीक हैं जिनसे हम दैनिक कार्य करते हैं। पारमार्थिक 
दृष्टि से ये भ्रम हैं, केवल ब्रह्म ही सत्य है। प्रातिभासिक दृष्टि से सीपी पर 
रजत का आरोप भी सत्‌ है किन्तु व्यावहारिक दशा में वह भ्रम है। ऊपर को 
सत्ता की दृष्टि से नीचे की सत्तावाली वस्तु भ्रम होती हैं । 

सत्‌ का ही किसी पर आरोप होता है, असत्‌ का नहीं । शश पर TG का 
आरोप करते हैं क्योंकि rg की अन्यत्र सत्ता संभव है। परन्तु अब WIG 
का किसी पर आरोप नहीं करेंगे क्योंकि इसकी सत्ता कहीं नहीं है । 

( १५ क. विज्ञानवादियौ का खण्डन--श्रमविचार ) 


ननु विज्ञानवादिनयालुसारेण प्रतीयमानं रजतं ज्ञानात्मकम्‌। 
तत्र च युक्तिरभिधीयते-यद्यथाचुभूयते तत्तथा | अन्यथात्वं 
तु बलवद्वाधकोपनिपातादास्थीयत इत्युभयवादिसंमतोऽर्थः । तत्र 
च नेदं रजतमिति निषिद्धेदंभाव॑ रजतम्थीदान्तरज्ञानरूपमवति- 
ga । न चेदंतया निषेधे सति अनिदंतया च बहिरपि व्यवस्थो- 
पपत्तेः कुतः संविदाकारतेति वाच्यम्‌ । व्यवहितस्यापरोक्षत्वानुप- 
पत्तावपरोक्षस्य विज्ञानस्य कक्षीकचेव्यत्यात्‌ | तथा च प्रयोगः 
ro विज्ञानाकारः, संप्रयोगमन्तरेणापरोक्षत्वात्‌, विज्ञान- 
वदिति । 


[विज्ञानवादी पूर्व॑पक्षी के रूप में कह रहे हैं--] विज्ञानवदियों के सिद्धान्त 
के अनुसार, प्रतीत होनेवाला रजत ज्ञानात्मक है sah लिए युक्ति ( Argu- 
ment ) दी जाती है--जिसका जैसा अनुभव होता है वह पदार्थ वैसा ही है। 
उसका दूसरे रूप में होना तो किसी बलवान्‌ बाधक के उपादान ( Introduc- 
tion ) से ही सिद्ध होता है, यह बात दोनों वादियों को ( बिज्ञानवादी और 
वेदास्तीको भी ) मान्य है । [ किसी को पानी गर्म लगा तो यह उष्णता जलकी 
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नहीं है, अग्नि की ही है--यह सिद्ध होता है । अन्वय-व्यतिरेक से जल में 
शीतलता और अग्नि में उष्णता की सिद्धि होती है। जहाँ इस तरह का कोई 
बाधक न हो वहाँ तो अनुभव के अनुसार ही वस्तु का निर्णय करना चाहिए। | 

'नेदं रजतम्‌’ में जो रजत शब्द है उसे 'इदम्‌' के अर्थं से निषिद्ध कर दिया 
गया है । [ नन्‌ का अर्थ है निषेध ! उसका संबंध इदं के साथ है, रजत के साथ 
नहीं अर्थात्‌ रजत: का इदंभाव से कोई मतलब नहीं रहा । रजत है ही, परन्तु 
'नेदम्‌? कहने से उसके बाहर दिखाई देने की बात रुक गई। इस तरह | अशं 
से ही सिद्ध हुआ कि वह ( रजत ) आन्तरिक ज्ञान (या विज्ञान) के रूप में 
अवस्थित है । ऐसा नहीं कहना चाहिए कि 'इदम्‌' के रूप में निषेध हो जाने 
से faq के रूप में बहिजँगत्‌ में भी तो रजत के होने की व्यवस्था सिद्ध की 
जा सकती है, फिर आप इसे केवल संविद या विज्ञान के आकार में ही केसे 
मानते हैं ?# 

ऐसा इसलिए नहीं कहें क्योंकि [ नेदं कहने से रजत को बाह्य-जगत्‌ में 
व्यवस्थित करने के समय आपत्ति होगी कि रजत तो ] व्यवहित या दूर हो गया, 
बह अपरोक्ष ( प्रत्यक्षं ) के रूप में नहीं माना जा सकता इसलिए उसे प्रत्यक्ष 
(araz रूप से ) विज्ञान ही मानना पड़ेगा । इसके लिए अनुमान का प्रयोग 
भी है-- 

(१) विवादास्पद ( प्रस्तुत रजत ) विज्ञान के आकार में है । (प्रतिज्ञा ) 

(२) क्योंकि बाह्यन्द्रियों के संनिकर्षं से रहित होकर यह प्रत्यक्ष है। (हेतु) 

(३) जैसे विज्ञान होता है। ( उदाहरण ) 


तदनुपपन्नम्‌। विकल्पासहत्वात्‌। बाधकोञ्चबोधः किं साक्षा- 
ज्ज्ञानाकारतां बोधयत्यर्थाद्वा ? नाद्यः । नेदं रजतमिति प्रत्ययस्य 
रजतविवेकमात्रगोचरस्य ज्ञानाभेदगोचरतायामनुभवविरोधात्‌ | 

नेदं रजतमिति रजतस्य पुरोवतिंत्वश्रतिपेधो ज्ञानाकारतां 
कल्पयतीति चेत्‌--तदेतद्वातम्‌ । प्रसक्तप्रतिपेधात्मनो बाधका- 
वबोधस्य तत्रेव सत्त्वात्प्रतिषेधोपपत्तेः । विज्ञानाकारत्वसाधनम- 


ॐ जो चाँदी यहाँ पर नहीं है तो कहीं घर में पेटी में रखी तो हो सकती 
है? यहाँ नहीं होते से बिल्कुल आन्तर विज्ञान में ही है, इसका क्या प्रमाण ? 
कहीं भी बाह्य जगत्‌ में हो सकती है। _ 


>> OSS li 


सब्यभिचारः। 


[अब वेदान्ती उत्तर देते हैं कि ] उक्त कथन असिद्ध है। कारण यह है 
कि निम्न विकल्पों को यह सह नहीं सकता । यह जो बाधक ज्ञान है वह क्या 
सीधे ही ज्ञान के आकार का बोध कराता है या तात्पर्य के द्वारा ? पहला 
विकल्प तो ग्राह्य नहीं हो सकता क्योंकि 'यह रजत नहीं है” यह ( बाधक ) 

| प्रतीति केवल रजत के भेद से ही संबन्ध रखती है। यदि उसे रजत के ज्ञान 
| के अभेद ( स्वरूप ) के. विषय में मानेंगे तो हमारे अनुभव के विरुद्ध होगा । 

अब यदि आप यह कहें कि “यह रजत नहीं है” यह वाकय जो रजत के 
पुरोवर्ती ( सामने ) होने का निषेध करता है, बही ज्ञान के आकार का बोध 
कराता है “( = तात्पर्यं से इसका बोघ हो ), तो हम कहेंगे कि यह व्यर्थ है। 
||| बाधक ज्ञान प्राप्त वस्तु का निषेध करता है [अप्रसक्त वस्तु का विधान नहीं । ] 
बाधक ज्ञान की सत्ता वहीं ( सामने का स्थान ) पर है अतः प्रतिषेध की सिद्धि 
| हो जाती है। [ यहाँ पर दोष के कारण कल्पित प्रतीयमान रजत प्राप्त है। 
॥ उसका प्रतिषेध समक्ष ही है। अतः इस प्रतिषेध के वास्तविक होने के कारण 
i] || आन्तर ( विज्ञानरूप ) रजत की सिद्धि तात्पर्यं से नहीं होती । संनिहित न होने 
| पर भी नहीं ही होती है। ] 
i [ रजत को आप विज्ञानवादियों ने 'बहिरिन्ट्रिय के संनिकर्ष के बिना ही 
प्रत्यक्ष है” ऐसा हेतु देकर विज्ञानाकार सिद्ध करने को चेष्टां को है। वह 
सव्यभिचार हेतु है क्योंकि इसकी वृत्ति [ व्यभिचारपूर्वक ] उस भावात्मक अज्ञान 
में है जो विज्ञानकार नहीं है, [ संसार का मूलकारण होने से ] बाहर 
अवस्थित है तथा [ बाह्यन्द्रिय संनिकर्षं के बिना भी ] Garg के रूप 
जिसका प्रत्यक्ष होता है। [ ऊपर के विज्ञानवादियों के अनुमान में साध्य-- 
विज्ञानाकारत्व--था । उसका अभाव भावात्मक अज्ञान में है। उक्त अनुमान 
के हेतु की वृत्ति इसमें भी है । साध्याभाव में वृत्ति रहने से हेतु सव्यभिचार है ।] 


८४४ संबेदर्शनसंप्रहे- 

प्यविज्ञानाकारे बहिष्टे साक्षिप्रत्यक्षे भावरूपाज्ञाने वतेत इति 
Í 
| 


( १५ ख. नेयायिको की अन्यथाख्याति का खण्डन ) 
नन्वन्यथाख्यातिवादिमतानसारेण रजतस्य देशान्तरसचेन 
भाव्यम्‌ । अन्यथा तस्य प्रतिपेधप्रतियोगित्वानुपपत्तेः। न हि 
कडदिचत्प्ेक्षावाञ्शाशविषाणं प्रतिषे ग्रभवति | तदुक्तम्‌ 
४२. व्यावत्योभाववत्तेव भाविकी हि विशेष्यता । 
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अभावाविरहात्मत्व॑ वस्तुनः प्रतियोगिता ॥ 
( न्या० Fo ३२) इति । 
तथा च तस्य देशान्तरसत्तमाश्रयणीयमिति चेत्‌-तदपि न 


प्रमाणपद्धतिमध्यास्ते। असतः संसर्गस्येव कलधौतस्य निषेधप्रति- 
योगित्वोपपत्तेः । 


[AA की सहायता के लिए नेयायिक लोग आ धमके । ‘ag रजत नहीं 
है? इसमें प्रतिषेध ही स्पष्ट है । तात्पर्य ( अर्थ ) से आन्तरिक विज्ञान के आकार 
में रजत की सिद्धि नहीं हुई, न सही । जो रजत पास में नहीं है. घर की पेटी 
आदि में है उसकी सिद्धि तो तात्पर्य के द्वारा हो सकती है--प्रतिषेच रहे तो भी 
कया आपत्ति है? उनका पक्ष है-] अन्यथाख्याति का सिद्धान्त मानने वालों 
के अनुसार रजत की सत्ता दूसरे स्थान में तो माननी ही चाहिए। यदि ऐसा 
नहीं करेंगे तो बह प्रतिषेध का प्रतियोगी नहीं हो सकेगा । कोई भी ऐसा 
बुद्धिमान्‌ व्यक्ति नहीं होगा जो 'खरहे की सींग” ( असम्भव बस्तु ) का प्रतिषेध 
करने में समर्थ हो। [ इस प्रकार जो रजत पास में नहीं है उसकी सत्ता दूसरी 
जगह है । एक वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में हो, यही अन्यथाख्याति है। यह 
तभी सम्भव है जब्र दूसरा पदार्थ ( रजत ) सत्‌ हो, अत्यन्त असत्‌ नहीं क्योंकि 
उसकी प्रतीति हो नहीं सकती । ] 

इसे कहा है--व्यावत्यं॑ ( प्रतियोगी--घटाभाव.) का [ भूतल में] 
परमार्थतः ( भाविकी ) अभाव-युक्त होता ही विशेष्य होना है। उसी प्रकार 
[घट के ] अभाव के अभाव के रूप में जो पारमार्थिक वस्तु हो जाय तो वही 
उसका विशेषण होना ( प्रतियोगिता ) है ।' ( न्यायकुसुमांजलि, ३३२ ) । 

[ व्याख्या-खरहे की सींग आत्यन्तिक रूप से असत्‌ है, सीपी में रजत 
की प्रतीति आभासित है । अतः ये अवास्तविक हैं, पारमाथिक नहीं । इस इलोक 
में यह बतलाया गया है कि अवास्तविक पदार्थं में न तो विशेष्य बनने की शक्ति 
है न विशेषण ( प्रतियोगी ) । सम्बन्ध के दो दल होते हैं--प्रतियोगी (विशेषण) 
और अनुयोगी ( विशेष्य ) । जब हम कहते हैं कि भूतल घट से युक्त है ( घटवत 
भूतलम्‌ ) तो स्पष्टतः ‘ae’ विशेषण ( प्रतियोगी ) है और ‘gaa’ विशेष्य 
( अनुयोगी ) zag कहने पर घटाभाव की व्यावृत्ति ( Exclusion ) 
भूतल से होती है अतः घटाभाव व्यावत्यं हुआ । अब व्यावर्तक की खोज करें । 
व्यावर्त्यं का विरोधी ही व्यावतंक होता है । तो, घटाभाव का व्यावर्तक होगा-- 
घटाभाव का अभाव ( अर्थात्‌ घट ) ।  व्यावत्यं ( घटाभाव ) के अभाव से युक्त 
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होना या घट से युक्त होना भूतल में पारमाथिक रूप से सिद्ध है, अतः भूतल 
विशेष्य है । दूसरी ओर, अभाव के अभाव के रूप में होना अर्थात्‌ घट के रूप 
में होना दिखलाई पड़ता है जो पारमाथिक ( Real ) वस्तु का गुण है। 
अतः घटरूपता प्रतियोगिता ( विशेषणता ) है अर्थात्‌ घट विशेषण है । इससे 
सिद्ध होता है कि 'नेदं रजतम्‌' में पारमाथिक रजत ही प्रतिषेष का प्रतियोगी 
( विशेषण ) हो सकता है, आभासिक रजत नहीं । ] 

इसलिए, नैयायिको के अनुसार, उस ( रजत ) की सत्ता दूसरे स्थान पर 
माननी पड़ेगी । [ शंकर-मत वाले कहते हैं कि ] यह उक्ति प्रमाण-मार्ग में नहीं 
आती क्योंकि जैसे अविद्यमान संसर्ग का निषेध ( जैसे--रूप और रस के संसर्ग 
का निषेध, ‘ed न रससंयुक्तम्‌’ में कल्पित संसर्ग का निषेध ) किया जाता है वेसे 
ही कल्पित रजत को भी निषेध का प्रतियोगी ( विशेषण ) बताया जा सकता 
है। [ ऐसी बात नहीं कि केवल सत्‌ वस्तु का ही निषेध होता है । असत्‌ वस्तु 
की भी यदि कल्पना की गई हो तो उसका निषेध क्यों नहीं हो सकता ? ] 


( १६. इदं रजतम में ज्ञान की एकता--शंका और समाधान ) 
नन्विदं रजतमिति ज्ञानमेकमनेक वा ? न तात्रदाद्यः । 
अपसिद्भान्तापत्तेरसम्भवाच्च । तथा हि--शुक्ती दमंशेन्द्रियसंप्र- 
योगादिदमाकारान्तःपरिणामरूपमेकं ज्ञानं जायते। न च तत्र 
कलधौतं विषयभावमाकल्पयितुमुत्सहते । असंग्रयुक्तत्वात्तस्य 
सर्वेज्ञत्वापत्ते 

विषयत्वाङ्गीकारे 2 
अब शांका हो रही है कि रजत का यह ज्ञान एक है या अनेक ? एकात्मक 
तो नहीं ही है क्योंकि इसमें अपसिद्धान्त ( सिद्धान्त का भंग ) होता है [ अद्वैत 
वेदान्ती अज्ञान का दैत स्वीकार करते हैं--देखिए आगे ] इसके अतिरिक्त 
ऐसा करना सम्भव भी नहीं । कारण यह है कि सोपी के रूप में जो इदमंश है 
यह इन्द्रियों के साथ संबद्ध है अतः 'इदम्‌' के आकार में अन्तःकरण का परिणाम 
उत्पन्न होता है जो एक ही ज्ञान है। [ इसी परिणाम को वृत्ति या ज्ञान भी 
कहते हैं । ] इस ज्ञान का विषय रजत नहीं बन सकता क्योंकि रजतत्व का 
संनिकर्ष इन्द्रिय से नहीं हुआ है । फिर यदि [ संनिहित न होने पर भी रजत को] 
ज्ञान का विषय मान लेंगे तो ज्ञाता ( प्रत्यक्ष करने वाले ) को सववज्ञ मानना 
पड़ेगा । [ सामने न रहने पर भी किसी वस्तु को जान लेना ही तो सर्वज्ञता है ! ] 
न च चक्षुरन्वयव्यतिरेकानुविधायितया तज्ज्ञानस्य तज- 
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न्यत्वं वाच्यम्‌ । इदमंशज्ञानोत्पत्तो तदुपक्षयोपपत्तेः । न चापि 
संस्काराद्रजतज्ञानस्य जन्म । स्मृतित्वापत्तः । अथेन्द्रियदोषस्य 
तत्करणत्वम्‌ । तदप्ययुक्तम्‌ । स्वातन्त्र्येण तस्य ज्ञानहेतुत्वानु- 
पपत्तेः । न हि ग्रहणस्मरणाभ्यामन्यः प्रकारः समस्ति । तस्मा- 
दिदमंशरजततादात्म्यविषयकमेक विज्ञानं न घटते । नाप्यनेकम्‌ , 
अख्यातिमतापत्तेरिति चेत्‌ | 

आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि चक्षु के साथ, उस ( रजत के ) ज्ञान को, 
अन्वय और व्यतिरेक के द्वारा अनुविधान ( अपेक्षा) दिखा कर, ag से ही 
उत्पन्न मान लें । [ चक्षु के साथ संनिकर्षं होने पर रजत-ज्ञान होता है--अन्वय । 
संनिकर्ष नहीं होने पर रजतज्ञान भी नहीं होता--व्यतिरेक । अतः चक्षु से 
से ही रजत ज्ञान हुआ है, पर पूर्वपक्षी कहते हैं कि ऐसी बात नहीं | क्योंकि 
‘gay’ अंश के ज्ञान की उत्पत्ति में चक्षु की अनुपयोगिता की सिद्धि हो जायगी । 
[ चक्षु का उपयोग वास्तव में इदमंश के ज्ञान में है क्योंकि उसी के साथ ay 
का संनिकषं हो रहा है। रजत के ज्ञान के साथ संबंध मानने से तो इदमंश का 
त्याग करना पडेगा । इसका दूसरा पाठ है-तदपेक्षायाः उपपत्तेः अर्थात्‌ इदमंश 
के ज्ञान में ही चक्षु को आवश्यकता सिद्ध होती है, रजत के ज्ञान में नहीं। ] 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि संस्कार ( Impression ) से रजत-ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है क्योंकि वैसी दशा में उसे स्मृति के रूप में मानना पड़ेगा । अब 
यदि कहें क्रि इन्द्रिय-दोष की सहायता से ऐसा होता है तो यह भी उचित नहीं 
क्‍योंकि यह ( इन्द्रियदोष ) स्वतंत्रता से ज्ञान का कारण नहीं बन सकता । 
[ किसी व्यक्ति में जो दोष है वह उस व्यक्ति के साथ रहकर ही दूसरे को दूषित 
कर सकता है, बिना व्यक्ति के नहीं । वैसे ही इन्द्रियों का दोष भी इन्द्रियों के 
द्वारा ही किसी कार्य का कारण हो सकेगा--स्वतंत्र रूप से नहीं । ] 

ग्रहण ( इन्द्रियजन्य ) और स्मरण ( संस्कारजन्य ) के अतिरिक्त ज्ञान का 
कोई प्रकार ( जैसे दोषजन्य आदि ) होना संभव ही नहीं । इसलिए किसी भी 
तरह इदमंश और रजत के तादात्म्य के विषय में एकात्मक ( Singular ) 
ज्ञान होना संभव ही नहीं है । अनेकात्मक ज्ञान भी नहीं हो सकता क्योंकि वह 
अख्यातिवाद ( दे० ऊपर ) के दोषों को ले आवेगा । 

उच्यते--प्रथमं दोषकछपितेन चक्नुषेदंतामात्रविषयान्तः- 

करणवृत्तिरुत्पचते । अनन्तरं तया Feat चेतन्यावरणाभिभवे 


oes स्वेदशनसंग्रहे- 


सति तच्चैतन्यमभिव्यज्यते । पञ्चादिदमंशचेतन्यनिष्टा अविद्या 

रागादिदोषकलुपिता कलधौताकारेण परिणमते | इदमाकारान्तः 
A रपरिणामसंस 

करणपरिणामावच्छित्नचेतन्यनिष्ठा कलधोतगोचरपरिणामसंस्का- 


रसचिवा कलधोतज्ञानाभासाकारेण परिणमते । 

इसका उत्तर दिया जाता है। पहले दोष से दूषित नेत्र के द्वारा केवल 
“इदंभाव? के विषय में ही अन्तःकरण की वृत्ति उत्पन्न होती है [ क्योंकि उस 
समय दोषवश सामने की चीज को सीपी के रूप में समझ नहीं पति |। उसके 
बाद वह वृत्ति चैतन्य के आवरण ( इदंभाव से युक्त चैतन्य के प्रकाशन को 
रोकनेवाला आवरण ) को हटा देती है तथा वह चैतन्य अभिव्यक्त हो जाता 
है। [ इदम के रूप में चैतन्य की अभिव्यक्ति होती है । शुक्ति'अंश के रूप में 
चेतन्य व्यक्त नहीं होता क्योंकि दोषवश उस चैतन्य के आवरण का निस्सारण 
नहीं हुआ है । जिस चैतन्य का आवरण नष्ट होता है उसी चैतन्य की अभिव्यक्ति 
होती है । स्मरणीय है कि ‘sayy अंश से युक्त चैतन्य का सीपी रूप में प्रतीत न 
होना तथा इसीलिए सीपी के आकार को बृत्ति (ज्ञान) पर अवभासित 
(Reflected ) न होना ही अविद्या है। ] 


इसके बाद इदमंश के चैतन्य में अवस्थित अविद्या जो रागादि दोषों के 
कारण दूषित हो गई है; वह रजत के आकार में परिणत हो जाती है। "इदम्‌? 
के आकार में स्थित अन्तःकरणा ( बुद्धि ) के परिणाम से अवच्छिन्न ( aa हुए ) 
चैतन्य में रहने वाली [ अविद्या ] रजतविषयक परिणाम ( वृत्ति ) के संस्कार 
के साथ मिलकर रजतज्ञान के आभास (वृत्ति) के रूप में परिणत होती है। [दो 
प्रकार की अविद्या है--( १ ) 'इदम्‌” अंश से युक्त चैतन्य में रहनेवाली अविद्या 
रजत के Afaa संस्कार की सहायता से रजत के आकार में परिणत होती 2 । 
(२ ) वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य में रहनेवाली अविद्या रजत का ग्रहण करनेवाली 
वृत्ति के संस्कार के साथ रहकर वृत्तिरूप में परिणत होती है। अब इन दोनों 
परिणामों की अगली विधियों पर प्रकाश डालते हैं। स्मरणीय है कि ये दोनों 
परिणाम ही क्रमशः अर्थाष्यास और ज्ञानाध्यास कहलाते हैं।] 


तौ च रजतबृत्तिपरिणामौ स्वाधिष्ठानेन साक्षिचेतन्येना- 
व्यवधानेन भास्येते। तथा च सबृत्तिकाया अविद्यायाः साक्षि- 
भास्यत्वा्युपगमे बृत्त्यन्तरवेद्यस्वाभावान्नानवस्था । 

यद्यप्यन्तःकरणवृत्तिरविद्यावृत्तिश्रेति ढे इमे ज्ञाने, तथापि 
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विषयाधीन फलम्‌ । ज्ञातो घट इति विषयावच्छितन्नतया 
फलप्रतीतेः। तद्विषयश्च सत्यमिथ्याभूतयोरिदमंशरजतांशयोरन्यो- 
न्यात्मकतया एकत्वमापन्नः । तस्माद्विपयावच्छिन्नफलस्याप्येक- 
त्वाज्ज्ञानेक्यमुपचर्यते । 

ये दोनों--रजतपरिणामं और वृत्तिपरिणाम--अपने-अपने अधिष्ठान 
( आधार ) स्वरूप साक्षिचेतन्य ( प्रमाण के चैतन्य ) के द्वारा, बिना किसी 
तरह की रुकावट के प्रतीत होते हैं । इस प्रकार वृत्ति से युक्त अविद्या को साक्षी 
(द्रष्टा, प्रमाता ) के द्वारा प्रतीत होने वाली सिद्ध कर देने पर यह स्पष्ट हो 
जाता है कि यह दूसरी वृत्ति के द्वारा ज्ञेय नहीं है, अतः अनवस्था-दोष नहीं 
लगता । [ अनवस्था की संभावना इसलिए थी कि जेसे विषय के आकार से 
युक्त अंत:करण की वृत्ति से विषय की प्रतीति होती है वैसे ही उक्त वृत्ति का 
अवभास ( प्रतीति ) भी तो उसी वृत्ति का आकारवाली अन्तःकरण की दूसरी 
वृत्ति से ही होगा--इस तरह हम बढ़ते चले जायेंगे । किन्तु अविद्या अकेले नहीं, 
वृत्ति के साथ साक्षी के द्वारा प्रतीत होती है। इसलिए दूसरी वृत्ति से ज्ञेय होने 
का प्रश्‍न उठता ही नहीं । ] 

यद्यपि अन्तःकरण की वृत्ति ( 'इदम्‌' के आकार में) तथा अविद्या की 
वृत्ति ( रजत के आकार में ) के रूप में ये दो ज्ञान हैं फिर भी फल तो विषय के 
अधीन ही रहता है? जब हम कहते हैं कि 'घट का ज्ञान हो गया! तो विषय 
( घट ) से सम्बद्ध होकर हो फल की प्रतीति हो रही है। [aka को ही 
ज्ञान कहते हैं तो दो वृत्तियों से ज्ञानों का द्विष्य प्रकट होता ही है। किन्तु 'इदं 
रजतम्‌ः में 'एक ज्ञात? का व्यवहार, फल की एकता के कारण औपचारिक रूप 
से होता है। ज्ञान वृत्ति के रूप में है। उसका फल है विषय का अवभास 
( प्रतीति )। यह फल बिषय के अनुसार ही प्राप्त होता है--जेसा विषय होगा 
वेसी ही प्रतीति होगी । तो यहाँ पर विषय क्या है? उसका विषय वास्तविक 
( Real ) इदमंश तथा मिथ्या रजतांश, इन दोनों अंशों के अन्योन्यात्मक होने 
के कारण एकाकार ( Singular ) हो गया है। यदि विषय एक है तो विषय 
से ही व्याप्त फल भी एक ही होगा; अतः ज्ञान (फल ) की एकता का उपचार 
( व्यवहार ) होता है । [ sara एक है--यह सिद्ध हुआ । ] 
तदुक्तम्‌ 

४३. शुक्तीदमंशचेतन्यस्थिताविद्या विजुम्भते । 
रागादिदोषसंस्कारसचिवा रजतात्मना ॥ 
५४ स० सं? 


८५० सर्वेदशेनसंग्रहे- 
४४, इदमाकारवृस्यक्तचेतन्यस्था तथाविधा | 
विवतेते 
विवर्तते तद्रजतज्ञानाभासात्मनाप्यसौ ॥ 
४५. सत्यमिथ्यात्मनोरेक्यादेकस्तद्विषयो मतः । 
A कत्वाज्ज्ञानेक्यमुपचयते iS A 
तदायत्तफल ॥ इति । 
हयाम aia 
पञ्चपादिकायामपि “फलेक्याज्जानेक्यमुपचयते'- RT- 
भिप्रायेण 'सा चैकमेव ज्ञानमेकफलं जनयति’, इत्युक्तम्‌ । 
उसे कहा गया है--'सीपी में स्थित 'इदम्‌' अंश के चैतन्य में रहनेवाली 
अविद्या राग आदि दोषों के संस्कार के साथ-साथ रजत के रूप में परिणत होती 
है॥ ४३॥ उसी प्रकार 'इदम्‌' के आकार की वृत्ति से अवच्छिन्न ( अक्त = 
अज्ञ +क्त ) चैतन्य में रहने वाली अविद्या भी उस रजत-ज्ञान की प्रतीति 
(आभास, वृत्ति ) के रूप में विवतित होती है ॥ ४४ ॥ सत्य और मिथ्या के 
रूप में दोनों के एकात्मक रहने से उसका विषय भी एक ही माना गया है। 


उस ( विषय ) के अधीन रहनेवाला फल भी एक है, अतः ज्ञान की एकता कही 
जाती है ॥ ४५ ॥' 


पंचपादिका ( शारीरक-भाष्य के चतुःसूत्री-माग की पद्मपादाचार्य-विरचित 
व्याख्या ) में भी 'फल की एकता के कारण ज्ञान को एकता भी मानी जाती 
है” इस अभिप्राय से कहा गया है कि वह अविद्या एक फल वाले एक ही ज्ञान 
को उत्पन्न करती है। 


( १७. त्रिविध सत्ता तथा अनिवेचनीयख्याति ) 


नलु शुक्तिकामस्तके भाव्यमानस्य कलधोतस्य तत्रैव WA- 
E =: नेदं रजतमिति निषेधः कथं ग्रभवेदिति चेन्न । 
प्रातिभासिकसत्यत्वेऽपि व्यावहारिकसत्यत्वाभावेन प्रतिपन्नोपाधौ 
प्रतियोगित्वसंभात्‌ | तदुक्तं पश्चपादिकाविवरणे ( ए० ३१ )- 
तरिविधं सत्वम्‌ । परमार्थसत्ं बरह्मणः । अर्थक्रियासामथ्यं सर्वं 
मायोपाधिकमाकाशादेः | अविद्योपाधिकं सत्तं रजतादेरिति । 


अब प्रश्‍न हो सकता है कि सीपी के सिर पर (स्थान में ) विभावित 
( Apprehended ) रजत को तो हम केवल उसी स्थान पर ही सत्य 
मानेंगे (5 जहाँ आरोप होगा, चाँदी केवल वहीं पर वास्तविक होगी, अन्यत्र 
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तो नहीं ) फिर 'यह रजत नहीं है' इसमें निषेध का क्या उत्तर होगा? ( कौन- 
चाँदी सच्ची है--आरोपित या निषिद्ध ? ) 

ऐसी बात नहीं है । प्रातिभासिक दृष्टि से सत्यता (Apparent Reality) 
होने पर भी उसमें व्यावहारिक सत्यता (Practical Reality) का अभाव 
है इसीलिए सोपाधिक स्थानों में प्रतियोगी होने की संभावना रहती है। [सीपी 
के स्थान पर ही 'नेदं रजतम्‌” में निषेध की प्रतीति होती है यद्यपि रजत वहाँ 
पर रजत-निषेध का प्रतियोगी नहीं है । वहाँ पर वास्तव में चाँदी रहे तब तो 
रजत प्रतियोगी होगा--रजत की अवस्थिति तो अविद्या के परिणाम के कारण 
कुछ देर के लिए है। निषेध उसे कहते हैं जिसमें यह प्रतीति हो कि यह कभी 
ऐसा नहीं होता--काल का प्रभाव भी निषेध पर नहीं पड़ता हाँ, जब रजत 
को व्यावहारिक दृष्टि से ( उपाधि के साथ- व्यावहारिक रजत के रूप में ) 
देखेंगे तो उस विशेष सत्ता ( व्यावहारिक सत्ता ) के विचार से रजत निषेध का 
प्रतियोगी हो सकता है अर्थात्‌ रजत का निषेध संभव है किन्तु व्यबहार-दशा में 
ही । प्रातिभासिक-दशा में वह संभव नहीं । ] 

इसे पंचपादिका के विवरण [ रच०-श्रीप्रकाशात्मयति ) में कहा गया है-- 
“सत्ता तीन प्रकार की है। ब्रह्म को पारमाथिक सत्ता ( Transcendental 
Reality ) रहती है। माया की उपाधि से युक्त आकाशादि पदार्थों की सत्ता 
सार्थक क्रियाओं के संपादन ( व्यवहार ) में ही है। [ इसे ही व्यावहारिक 
सत्ता कहते हैं । ] अविद्या की उपाधि से युक्त ( प्रातिभासिक ) सत्ता [ सीपी में 
प्रतीत ] रजत आदि की है। 


अन्यत्राप्युक्तम्‌-- 
४६. कालत्रये ज्ञातृकारे प्रतीतिसमये तथा । 
वाधामावात्पदा्थानां सत्तत्ैविध्य मिष्यते ॥ 
४७, तास्तिकं ब्रह्मणः at व्योमादेर्व्पावहारिकम्‌ । 
रूप्यादेरथेजातस्य आतिभासिकमिष्यते ॥ इति । 


दुसरी जगह भी कहा गया है--'तीनों कालों ( भूत, वर्तमान और भविष्य ) 
में, व्यवहार-दशा में तथा प्रतीति के समय भी पदार्थो के ज्ञान का प्रतिरोध 
(Rejection ) न हो इसलिए उनकी तीन प्रकार की सत्ता मानी जाती 
हैं ॥ ४६॥ ब्रह्म की सत्ता तात्विक ( पारमाथिक ) है, आकाशादि की 


व्यावहारिक तथा रजत आदि पदार्थो की प्रातिभासिक सत्ता मानी जाती 
है ॥ ४७ ॥? 


८५२ सवैदशेनसंग्रहे- 


३८, लौकिकेन प्रमाणेन यद्वाध्यं लौकिकेञ्वधो । 
तत्प्रातिभासिकं सत्त्रं बाध्यं सत्येव मातरि ॥ 
४९, वैदिकेन ग्रमाणेन यद्वाध्यं वेदिकेऽवधो । | 


तद्व्यावहारिकं सत्त्व वाध्यं मात्रा सहैव तत्‌ ॥ इति च। 

लौकिक अवधि ( ब्यवहार-दशा ) में जो वस्तु लौकिक प्रमाणों ( प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ) से बाधित ( Rejected ) हो 
जाय उसे प्रातिभासिक सत्त्व ( पदार्थ, सत्ता ) कहते हैं--इस सत्व के बाधित 
होने पर भी ज्ञाता ( अनुभव करने वाला) रहता ही है ॥ ४८॥ वैदिक 
अवधि ( परमार्थ-दशा ) में जो वस्तु वैदिक प्रमाण ( आगम ) से बाधित हो 
जाय, उसे ( आकाश, पशु, पक्षी आदि को ) व्यवहारिक ata कहते हैं-इस 
aca के बाधित होने के समय ज्ञाता का भी साथ-साथ ही बाघ (Rejection) 
हो जाता है॥ ४९॥" [ ammi पदार्थों की सत्ता व्यावहारिक है क्योंकि 
व्यवहार-दशा में तो इनका बाध नहीं होता किन्तु 'तच्वमसि' आदि श्रृतियों से जब 
आत्मा की एकता का साक्षात्कार करते हैं उस समय उसका बांध हो जाता 
है--उस दक्षा में तो a ( Duality ) का तनिक भी आभास नहीं मिलता । 
यहाँ तक कि ज्ञाता का ज्ञातृत्व भी उस समय प्रतीत नहीं होता, उसका भी 
बाध हो जाता है। बाध=प्रतीति का अभाव, न कि निषेध्य के रूप में प्रतीति ।] 
ततः ख्यातिबाधान्यथानुपपत्या आन्तिगोचरस्य माया- 
मयस्य रजतादेः सदसद्विलक्षणस्वलक्षणमनिर्वचनीयत्वं सिद्धम्‌ | 

तदवोचबित्सुखाचार्य+-- 
५०, ग्रत्येकं सदसत्त्वाभ्यां त्रिचारपदवीं न यत्‌ । 
गाहते तदनिवोच्यमाहुर्वेदान्तवादिनः ॥ 

( चित्सुखी, ए० ७९ ) इति । 

इसलिए ख्याति ( प्रतीति ) के बाध की सिद्धि किसी मो दूसरे उपाय से न 

हो सकने के कारण, भ्रान्ति का विषय जो यह मायामय ( Illusory ) 
रजत आदि है इसे सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण ( भिन्न ) रूप में अनिवंचनीय हो 
सिद्ध किया जा सकता है। [ सीपी में प्रतीत रजत इसलिए सत्‌ नहीं है कि निद 
रजतम्‌’ ( निषेध ) की सिद्धि नहीं होगी । व्यावहारिक दशा में तो उसका बाघ 
सम्भव है न ? असत्‌ भी नहीं है क्योंकि वैसा होने से इस प्रतीति ( प्रातिभासिक 
ही सही ) का क्या उत्तर होगा ? इसे ख्याति का विषय और बाघ का विषय 
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_ ' दोनों तभी मान सकते हैं जब अनिवँचनीय ( Indescernible ) माने-- 
अनिर्वचनीय aq और असत्‌ से विलक्षण होता है। इसीलिए इसे माया का 
परिणाम या मायामय माना है। ] 

इसे चित्सुखाचार्य ने कहा है--'सत्‌ या असत्‌ , इनमें प्रत्येक के द्वारा 
[या समूह के द्वारा भी] जो विवार के योग्य न हो सके उसे वेदान्ती लोग 
अनिवंचनीय कहते हैं Xo W ( चि० Jo ७९ ) । 
( १८. माया और अविद्या की समानता ) 
ननु मायाविद्ययोः स्त्ाश्रयाव्यामोहहेतुत्व-तदभावाभ्यां 
भेदस्य जागरूकत्वेनाविद्यामयत्वे वक्तव्ये मायामयत्वोक्तिरारो- 
प्यस्यायुक्तेति चेत्‌--तदयुक्तम्‌ । अनिवेचनीयत्यतस्वाभासम्र- 
तिबन्धकत्वादिलक्षणजातस्य मायाविद्ययोः समानत्वात्‌ | 
प्रश्‍न है कि माया और अविद्या में भेद जागृत है क्योंकि उनमें माया तो 
तो अपने आश्रय (wal, दृष्टा ) को व्यामोह ( श्रम ) में नहीं डालती, [ कर्ता 
की इच्छा का अनुसरण करती है, उल्लंघन नहीं । ] दूसरी ओर अविद्या उससे 
भिन्न है। [ सीपी-चाँदी में चाँदी का उपादान-कारण अविद्या ही है क्योंकि 
चाँदी देखने वाले की श्रान्ति के कारणा व्यामोह तो है ही । द्रष्टा की इच्छा से 
चह नहीं चलती क्योंकि द्रष्टा की इच्छा रहे या नहीं-अविद्या से चाँदी की 


श्रतीति हो ही जायगी । ] इसलिए आरोप्य वस्तु ( चाँदी) को आप अविद्या- 
मय कहें, मायामय कहना असंगत है । 


[ इसका उत्तर है कि ] यह प्रश्न ही असंगत है। माया और अविद्या 
दोनों समानछूप से अनिर्वचनीय हैं तथा aca की प्रतीतिं के प्रतिबन्धक 
आदि हैं। 


किं चाश्रयशब्देन द्रष्टोच्यते कती वा ? नाद्यः । मन्त्रोषधा- 
दिनिमित्तमायादसिनस्तस्य व्यामोहदशनात्‌। न द्वितीयः । 
विष्णोः स्वाश्रितमाययेव रामावतारे मोहितत्वेन तत्र मायावित्व- 
स्याप्रयोजकत्वात्‌ । बाधनिश्चयमन्त्रादिप्रतीकारोधयोरेव प्रयोज- 
कत्वात्‌ | अपरथा पङ्म्वन्धबत्कतोपि व्यामुद्येत । 


[ वेदान्ती आगे पूछते हैं कि आपने जो ऊपर माया को अपने आश्रय के 
व्यामोह का अहेतु माना है, उसमें ] आश्रय शब्द से क्या अर्थ लेते हैं-- 


ue सबेदशेनसंग्रहे- 


[ माया के परिणामरूप वृक्ष, पशु आदि को ] जो देखता है वह मायाश्रय है 
या जो माया का निर्माण करता है वह मायाश्रय है? 


द्रष्टा तो माया का आश्रय नहीं हो सकता क्योंकि [ तांत्रिक लोगों के 
द्वारा प्रयुक्त ] मन्त्रों या औषधियों के योग से बनी माया ( घोडा, हाथी, रुपयों 
की वर्षा आदि इन्द्रजाल ) को देखनेवाला व्यक्ति व्यामोह में पड़ जाता ही 
है। [ तब तो आपने जो पूर्वपक्ष के आसन से घोषणा की है कि माया व्यामोह 
उत्पन्न नहीं करती, उस उक्ति का क्या होगा ? ] 


कर्ता भी माया का आश्रय नहीं हो सकता क्योंकि विष्णु भगवान्‌ (जो 
माया के कर्ता हैं ) अपने ही आश्रय में रहनेवाली माया के द्वारा मोहित हुए 
थे ( व्यामोह में पड़े थे ) इसलिए [ अपने ऊपर आश्रित व्यामोह के अभाव 
में ही कोई] मायावी (माया का रचयिता ) होगा, ऐसी बात नहीं है 
( = माया का निर्माता होते पर भी व्यामोह में कोई पड़ सक्रता है)। 
| तात्पय यह है कि माया के कर्ता और द्रष्टा दोनों को व्यामोह होता है इसलिए 
जिस प्रकार अविद्या व्यामोह उत्पन्न करती है, माया भी व्यामोह उत्पन्न 
करती ही है। दोनों में इस दृष्टि से कोई भेद नहीं । तो, व्यामोह के निवारण 
के प्रयोजक अर्थात्‌ कारण कौन-से हैं?] 


[ व्यामोह के अभाव के ] प्रयोजक दो हैं--[ माया या अविद्या का द्रष्टा 
या प्रयोक्ता जो भी हो | वह बाघ का निश्चय कर सके तथा मंत्र आदि का 
प्रतीकार ( Reversal ) जानता हो। यदि ऐसा नहीं हुआ तो अंधे या 
aaa की तरह माया के निर्माता को भी व्यामोह हो जायगा। [अंधा या 
लेंगड़ा अपने अंग से रहित होने के कारण अपना काम नहीं कर सकता 
अंधा देख नहीं सकता, लेंगड़ा चल नहीं सकता । बैसे ही मायाकार भी बाधः 
निश्चय करने में असमर्थं होने से तथा मंतर-प्रतीकार से अनभिज्ञ होने से अपना 
कार्य--व्यामोह-निवारण --नहीं कर सकता | जैसे द्रष्टा मोहित होता है वैसे 
ही कर्ता भी मोहित हो जायगा । हाँ, उन दोनों में इतना अंतर अवश्य है कि 
apr को ( माया का प्रपंच देखकर मोहित होने वाले को ) व्या मोह-नाश का 
अवसर कभी-कभी मिलता है, कर्ता को प्रायः मिला करता है। रामावतार में 
व्यामोह का कारण था, प्रतिकार का ज्ञान न होता--किसी प्रकार सिद्ध कर 
लें । माया-प्रयोक्ता या इन्द्रजाल दिल्लानेवाला ( Magician ) प्रतीकार भी 
जानता है अतः मोहित नहीं होता । ब्रह्म भी माया का रचयिता है--प्रतोकार- 
ज्ञान होने से स्वयं प्रभावित नहीं होता । फल यह हुआ कि माया और अविद्या 
दोनों में व्यामोह होता है । प्रतिकार जाननेवाले न तो अविद्या से मोहित होते 
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हैं, न माया से। अतः व्यामोद्द के दृष्टि-कोण से माया और अविद्या मे 
भेद नहीं है, साम्य ही है। ] 

न चेच्छालुविधानानलुविधानाम्यां तयोर्भेद इति भणित- 
व्यस्‌ । मायास्थले मणिमन्त्रौपधादिग्रयोगवदविद्यास्थलेऽपि 
दिचन्द्रकेशोण्डकादिविश्रमनिमित्ताहुल्यवषम्मादावपि स्वातन्त्र्यो- 
पलम्भात्‌ | अत एव तत्र तत्र श्रुतिस्मृति भाष्यादिषु मायाविद्य- 
योरमेदेन व्यवहारः संगच्छते। क्वचि दविक्षेपप्राधान्येनावरणप्राधा- 
न्येन च मायाविद्ययोभेंदे तद्व्यवहारों न विरुध्यते। तदुक्तम्‌ 


५१, माया विक्षिपदश्ञानमीशेच्छावशवति वा । 
अविद्याच्छादयत्तस्ं स्वातन्तर्यानुविधायि वा॥ इति । 

आप ( पूवंपक्षी ) ऐसा भी नहीं कह सकते कि माया और अविद्या में भेद* 
इसलिए है कि माया कर्ता की इच्छा का अनुसरण करती है और अविद्या उसका 
अनुसरणा नहीं करती । जिस प्रकार माया के स्थानों में मणि ( Magic 
lantern समझें ), मंत्र, औषध आदि का प्रयोग [ स्वतंत्र रूप में ] होता है, 
वैसे ही अविद्या (Ignorance) के स्थानों में भी दो चंद्रमा के भ्रम या केश के 
भ्रम या मकड़जाल होने के भ्रम के कारणा रूप में, अँगुली से आँखों को स्तब्ध 
करना आदि हम पाते हैं जिसे कर्ता अपनी इच्छा पूर्वक करता है। [ अंगृली 
यदि आँखों के नीचे के भाग में घुसा दी जाय तो हमें एक ही जगह दो चीज 
दिखलाई देने लगेंगी--यहाँ देखते हैं कि कर्ता अपनी इच्छा से ही तो अविद्या 
उत्पन्न कर रहा है । “फिर यह कैसे कहते हैं कि माया ही इच्छा से उत्पन्न की 
जाती है; अविद्या नहीं ? ] 

इसीलिए श्रुति, स्मृति तथा भाष्यग्रन्यो में जहाँ-तहाँ माया और अविद्या 
को अभिन्न ( एकरूप ) मानते हुए व्यवहार किया गया है ।# कहीं-कहीं, माया में 


५ माया और अविद्या के भेद को पूर्वपक्षी इसलिए ले रहा है कि माया 
से वह ऐन्द्रिजालिकों का इन्द्रजाल (Magic) समझता है और अविद्या से सीपी- 
चाँदी आदि का भ्रम । शंकर दोनों को एकरूप ही मानते हैं । 

* श्रुति में जेसे--भूयश्चान्ते विश्वमायानिवृत्तिः ( सम्यक्‌ ज्ञान से माया 
अर्थात्‌ अविद्या की निवृत्ति ) | स्मृति में, जेसे- 

तरत्यविद्यां विततां हृदि यस्मिन्निवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्यात्मने नमः ॥ 
भाष्य में-अविद्या माया अविद्यात्मिका मायाशक्तिः, इत्यादि । 


३५३ सबेद्शैनसंग्रदे- 
विक्षेप की प्रधानता के कारण या अविद्या में आवरण की प्रमुखता देखकर, माया 
और अविद्या में जो भेद करते हैं उससे इस व्यवहार का विरोध नहीं होता । 
[ बात यह है कि अज्ञान की दो शक्तियाँ हैं- आवरण ( ढँक देना Conceal- 
ment) तथा faq ( रूप-परिवर्तन Distortion ) । सीपी-चाँदी के 
दृष्टान्त में आवरणा-शक्ति सीपी के स्वरूप को ढँक देती है. विक्षेप-शक्ति उसे चाँदी 
के रूप में विकृत कर देती है। यह तो साधारण अज्ञान की बात हैं। अनादि 
अज्ञान के द्वारा ब्रह्म के स्वरूप का, सत्‌ होने पर भी, आवरण कर दिया जाता 
है. और जगत्‌ का प्रदर्शन, असत्‌ ( परमाथंतः, नहीं तो मिथ्या ) होने पर भी, 
किया जाता है । अविद्या = आवरणा-प्रधान । माया = विक्षेप-प्रधान । यह केवल 
लोक-प्रसिद्धि की बात है । वास्तव में दोनों एक हैं । ] 

इसे कहा गया है--'विक्षेप-शक्ति से युक्त अज्ञान जो ईश्वर at इच्छा के 
अधीन है वह माया है। जो अज्ञान तत्त्व को ढेक दे ( आवरणा-शक्ति से युक्त 
हो ) अथवा स्वतन्त्रता की अपेक्षा करे वह अविद्या है ।' 


( १८ क. अविद्या की सत्ता के लिए प्रमाण ) 


नन्तविद्यासङ्भावे किं प्रमाणम्‌ ? “anal मामन्यं च न 
जानामीति प्रत्यक्षप्रतिभास एव | ननु ज्ञानाभावविषयोऽयं नाभि- 
Rand गमयतीति चेत्‌--न तावदनुपलब्धिवादिनश्चोद्यमेतत्‌ | 
परोक्षप्रतिभासदेतुत्वात्तस्याः । अयमपि परोक्षप्रतिभास एवेति 
` a 
चतू--न तावल्लिङ्गशब्दानुपपद्चमानाथजन्यः । ज्ञातकरणत्वा- 
त्तेपाम्‌ । न चेतत्सामग्रीकाले ज्ञातमस्ति | अनुभूयते वा । 

अब कोई पूछ सकता है कि इस अविद्या की सत्ता सिद्ध करने के लिए 
प्रमाण क्या है? हम उत्तर देंगे कि इसमें तो प्रतीति हो प्रमाण है--'मैं अज्ञ 
हूँ, अपने को या दूसरे को नहीं जानता? । [ इस वाक्य में आत्मा पर आश्रित 
उस अविद्या-शक्ति की अनुभूति होती है जो बाहरी-भीतरी पदार्थो में व्याप्त है 
और जड़ात्मक है। यह अज्ञान ज्ञानाभाव के ख्प में नहीं है। भावात्मक 
{ Positive ) कार्यों का उपादान-का रण होने से यह भावात्मक है। | 

कोई शंका कर सकता है कि यह तो ज्ञानाभाव का विषय है, आपके 
( वेदान्तियों के ) अभीष्ट अर्थ की सिद्धि नहीं कर सकेगा। [ आशय यह है कि i 
इस अविद्या या अज्ञान से आप संसार की सिद्धि नहीं कर सकते । संसार तो 
gafa, परमाणु आदि से बना है | परन्तु ऐसी बात नहीं है, अनुपलब्धि 


शांकर-दशेनम्‌ ८5५७ 
(Non-existence) को प्रमाण मानने वाले ( ag मीमांसक और वेदान्ती ) _ 
लोग ऐसा नहीं करेंगे क्‍योंकि अनुपलब्धि तो परोक्ष की प्रतीति करानेवाली होती 
है, [प्रत्यक्ष की नहीं । 'भूतल में घट नहीं है'--इस तरह घटाभाव का ज्ञान 
अनुपलब्धि-प्रमाए से होता है। यह परोक्ष ज्ञान है, प्रत्यक्ष नहीं । जो लोग 
अनुपलब्धि नहीं मानते, वे अनुमानादि के द्वारा अभाव की प्रतीति करते हैं, 
प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं। किसी भी दशा में अभाव की प्रतीति प्रत्यक्ष से नहीं 
होती । af में अज्ञ हूँ? यह प्रत्यक्ष अनुभव है अतः इसे अभाव के शब्दो में 
(in terms of non-existence ) व्यक्त नहीं किया जा सकता | ] 

अब यदि आप कहें कि यह भी परोक्ष अनुभव ही क्यों न माना जाय ? 
तो हम कहेंगे कि लिंग ( अनुमान का कारण ), शब्द ( आगम का कारण )या 
अन्यथानुपपत्ति ( अर्थापत्ति का कारण ) से इस अनुभव की उत्पत्ति नहीं होती । 
कारण यह है कि इन सबों में [ अर्थ ] ज्ञात होने पर ही दूसरों का बोध होता 
है। [ यह आशय है--यदि आप लोग 'अहमज्ञः' इस ज्ञान को परोक्ष मानते 
हैं तो यह अनुमान आदि किसी प्रमाण से उत्पन्न होगा । इस अनुभव की सिद्धि 
न तो अनुमान से होती है, न शब्द से और न अर्थापत्ति से-अनुपलब्धि का 
अधिकार भी पीछे समाप्त हो जायगा । इनमें क्रमशः लिंग, शब्द तथा अनुपपन्न 
होने वाला अर्थ स्वयं ज्ञात होने पर ही दूसरे अथं का बोधक हो सकता है। 
घूम ( लिंग ) यदि रहे भी किन्तु ज्ञात न हो तो अग्नि का अनुमान नहीं करा 
सकता । शब्द भी जब तक ज्ञात न हो तब तक उससे शाब्दबोध नहीं होता 
बहरे को शाब्दबोध नहीं होता । अर्थापत्ति में भी, दिन में न खाने वाले देवदत्त 
की स्थूलता ज्ञात रहने पर ही उसके रात्रिभोजन का ज्ञान कराती है। 'अहमज्ञः? 
तो यह सब कुछ नहीं है । ] इसके अनुभव के समय वैसा ( लिंगादि ) कुछ ज्ञात 
नहीं है और न वतँमानकाल में ही उसका अनुभव हो रहा है । [अतः इन प्रमाणों 
के अधीन तो 'अहमज्ञः! नहीं ही है । अब अनुपलब्धि की खबर लेते हैं । ] 


अनुपलब्ध्या जन्यत इति चेत्‌--न तावदियमज्ञाता कार- 
णम्‌ । प्रत्यक्षेतरस्य ज्ञातकरणत्वनियमात्‌ । नापि ज्ञातैव 
कारणम्‌ । अनुपलब्ध्यनवस्थानात्‌ । न च यथा परेपामभाव- 
ग्रहणे योग्यानुपलब्धिः सहकारिणी तथा नः करणमिति 
शङ्कयम्‌ । ज्ञानकरण इव सहकारिणि ज्ञातत्वनियमाभावात्‌ । 
अस्तु वा तथा ज्ञेयाभावग्रहणे करणम्‌। ज्ञानाभावग्रहणे करणं 
न भवत्येवेति वक्ष्यते । 


८५८ adada- 


यह कहा जा सकता है कि [ 'अहमज्ञः में विद्यमान ज्ञानाभाव ] अनुप- 
लब्धि से उत्पन्न होगा [ जैसे भूतले घटो नास्ति” में घटाभाव का ज्ञान होता 
है]। तो हम उत्तर देंगे कि यह ( अनुपलब्धि) भी बिना ज्ञात हुए प्रमाण 
( करण ) नहीं बन सकती [ जब तक घट की अनुपलब्धि ज्ञात न हो तब तक 
घटाभाव जान लेना सम्भव नहीं है। स्मरणीय है कि अनुपलब्धि को जानने के 
लिए ही यह प्रमाण स्वीकार किया गया है। ] 


यह नियम है कि प्रत्यक्ष से भिन्न किसी भी प्रमाण का कारण (साधन) ज्ञात 
ही रहना चाहिए । दूसरी ओर यह भी जान लें कि केवल ज्ञात होने से ही यह 
प्रमाण के रूप में नहीं आ सकती क्योंकि तब अनुपलब्धि की अनवस्था हो 
= । [ यदि घटानुपलब्धि ara होने पर ही घटाभाव का कारण बनती 
है तो कहिए कि घटानुपलब्धि का ज्ञान ही केसे हुआ ? घट की उपलब्धि का 
अभाव ही घटानुपलब्धि है। उस घटोपलब्धि के अभाव का ज्ञान भी अनुपलब्धि 
से ही होगा अर्थात्‌ “उपलब्धि की अनुपलब्त्रि' से उपलब्धि का अभाव ज्ञात 
होता है । इस क्रम से बढ़ते जाने में कहीं अन्त नहीं । ] 


आप ऐसी शंका नहीं कर सकते कि जैसे दूसरे ( नेयायिकादि ) लोग 
[ अनुपलब्धि प्रमाण नहीं मानकर ] अभाव का प्रत्यक्ष मानते हैं तथा योग्य 
(competent ) अनुपलब्धि को सहकारी मानते हैं उसी प्रकार हम भी 
अनुपलब्धि को ज्ञान का कारण ( प्रमाण ) साने । [ नैयायिक लोग अनुपलब्धि 
मानते हैं, पर पृथक्‌ प्रमाण रूप में नहीं; केवल प्रत्यक्ष के सहायक के रूप में । 
घटाभाव प्रत्यक्ष-प्रमाण से ज्ञात होता है । योग्यानुपलब्धि सहायता करती है । 
योग्य अनुपलब्धि == यदि घट होता तो अवश्य दिखलाई पड़ता । तो, इनके मत 
से अनुपलब्धि ज्ञात रहे या अज्ञात--सहायक ही होती है, इस तरह अनवस्था 
से बच जाते हैं। वेसे ये भी कहते हैं कि हम अनुपलब्धि को प्रमाण ( पृथक्‌ ) 
मानते हुए भी अनवस्था से बचा लें । ] ऐसा इसलिए नहीं होगा कि सहकारी 
होने पर ज्ञात होने का नियम नहीं है, परन्तु पृथक्‌ ज्ञान-साधन ( प्रमाण, 
source of valid knowledge) होने पर तो उसे [ज्ञात रहना ही पड़ेगा ।] 


यदि वैसा हो भी ( अनुपलब्धि छठा प्रमाण रहे-अज्ञात या ज्ञात किसी 
भी दशा में प्रमाण हो) तो भी वह ज्ञेय के अभाव का बोध कराने के लिए 
प्रमाण है, ज्ञान के अभाव का बोध कराने के लिए वह प्रमाण नहीं है--इसे हम 
आगे कहेंगे । [ इस स्थान तक यह सिद्ध किया जा रहा था कि अनुपलब्धि से 
भी 'अहमज्ञः? का बोध नहीं होता । फलतः “अहमज्ञः' प्रत्यक्ष अनुभव का 
विषय है । ] 


|: ८५६ 
( १८ ख. ena? का प्रत्यक्ष अनुभव और नैयायिक-खण्डन ) 


प्रत्यक्षाभाववादे तु प्रत्यक्षेण तावद्वमिप्रतियोगिज्ञानयोः 
सतोरात्मनि ज्ञानमात्राभावग्रहणं न ब्रूयात्‌। घटवति भूतले 
घटाभावस्येव ज्ञानमात्राभावस्य ग्रही तुमशक्यत्वात्‌। तयोरसतोस्तु 
सुतराम्‌ | कारणाभावात्‌ । अतोऽपि योग्यानुपलब्ध्या वा फलः 
लिज्ञाद्यभावेन वात्मनि ज्ञानमात्राभावग्रहणं दुर्लभमिति परमतेऽ- 
प्ययं न्यायः समानः। तदेवमात्मनि प्रत्यक्षेण वान्येन वा 
ज्ञानमात्राभावस्य ग्रहणमशक्यमिति स्थितम्‌ | 


[ नैयायिक आदि अनुपलब्धि को पृथक्‌ प्रमाण नहीं मानते । उनके अनुसार 
अभाव प्रत्यक्ष है। परन्तु 'अहमज्ञः' इस प्रत्यक्ष को वे हमारी तरह ही 
( देखिये--१८ क० का आरम्भ ) नहीं मानते, प्रत्युत ज्ञाना पाव के रूप में 
मानते हैं। उनकी परीक्षा करें--] 


प्रत्यक्ष को अभाव मानने वाले सिद्धान्त में [ दो पक्ष है--'अहमज्ञः में क्या 
ज्ञान-सामान्य का अभाव प्रत्यक्षीकृत हो रहा है या ज्ञान-विशेष का अभाव ? 
पहला विकल्प लेते हैं कि] प्रत्यक्ष के द्वारा तो धर्मी (=ज्ञानाभाव का 
धर्मी आत्मा ) और प्रतियोगी ( = ज्ञानाभाव का प्रतियोगी ज्ञान ) का ज्ञान यदि 
aq के रूप में सिद्ध है, तो आत्मा में ज्ञान-सामान्य का अभाव गृहीत होता है, 
ऐसा न कहें । कारण यह है कि जैसे घटयुक्त भूतल में घटाभाव का ग्रहण करते 
( = भूतले घटो नास्ति? वाक्य में), उस तरह [आत्मा में ] ज्ञान-सामान्य 
के अभाव का ग्रहण करना असंभव है। [ भुतले घटो नास्ति' में घटाभाव का 
प्रत्यक्ष होता है । यहाँ भूतल घटाभाव का धर्मी है क्योंकि घटाभाव-धर्मं उसी 
का है। घटाभाव का प्रतियोगी घट है क्योंकि इसी का अभाव है। प्रत्यक्ष 
के द्वारा दोनों की सत्ता जानते हैं। तब घटाभाव का प्रत्यक्ष होता है। अब 
इसी उदाहरण का विनियोग ( Application ) प्रस्तुत 'अहमज्ञ:! पर करें । 
दूसरे शब्दों में “मयि ज्ञानं नास्ति' कहें । तो, ज्ञानामाव का प्रत्यक्ष हो रहा 
है जिसका धर्मी है agg ( आत्मा ) और प्रतियोगी है 'ज्ञान' । स्मरणीय है 
कि यहाँ ज्ञान से ज्ञानसामान्य का अर्थ ले रहे ži यदि धर्मी और प्रतियोगी 
दोनों का ज्ञान विद्यमान हो ( दोनों का प्रत्यक्ष हो चुका हो--आत्मा का और 
ज्ञान का ) तो भी यह ग्रहण करना असंभव है कि आत्मा में ज्ञानसामान्य का 
अभाव है । ज्ञान का प्रत्यक्ष हो जाने पर उसके अभाव का प्रत्यक्ष कैसे ? ] 


zgo सवेदर्शनसंग्रहे- 

दूसरी ओर, यदि ये दोनों ( धर्मी का ज्ञान और प्रतियोगी का ज्ञान ) 
विद्यमान नहीं रहे तब तो [ 'अहमज्ञः' में ज्ञानाभाव का प्रत्यक्ष मानना | 
और भी असंभव है क्योंकि कारण का ही अभाव हो जायगा [ अभाव के 
ज्ञान के लिए धर्मी (आधार ) और प्रतियोगी का ज्ञान. कारणछप है। किन्तु 
आप पूर्वपक्षी लोग इन्हें मान नहीं रहे हैं। अतः कारण के अभाव में कार्य 
उत्पन्न होगा ही नहीं।] इसलिए भी योग्य अनुपलब्धि के कारण या फल के 
रूप में लिंग आदि का अभाव होने से आत्मा में ज्ञात-सामान्य के अभाव का 
ग्रहण करना असंभव है। इसलिए दूसरों ( अनुपलब्धि को प्रमाण मानने वाले 
mg मीमांसकों ) के मत से भी हमारा नियम मिलता-जुलता है। [ ऊपर दिखा 
चुके हैं कि धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान रहे या नहीं रहे--दोनों ही अवस्थाओ में 
ज्ञानसामान्य का अभाव ग्रहणा करना असंभव है । इसलिए भी न तो अनुपलब्धि 
से maama के अभाव का ग्रहण होता है और न ही अनुमान से । अनुमान 
की संभावना थी- ज्ञान का सर्वत्र व्यवहार फल के रूप में होता है, यही लिंग 
है। वह लिंग यहाँ नहीं मिलता, इसलिए 'अदशैन' हेतु के द्वारा ज्ञानाभाव का 
अनुमान संभव था । ] 

तो, इस प्रकार यह सिद्ध हों गया कि प्रत्यक्ष से या किसी दूसरे प्रमाण से 
आत्मामें ज्ञानमात्र का अभाव ग्रहण करना असंभव है। अब 'अहमज्ञः में 
ज्ञानविशेष का अभाव वाला बिकल्प लेते हैं। ] 


` ननु ज्ञानविशेषाभावः प्रत्यक्षेण ग्रह्मताम्‌। न तावत्स्म- 

रणाभावः । अभावग्रहणे प्रतियोगिस्मरणस्य कारणत्वात्‌ । 
जेनी a 
नाप्यनुभवाभाव! । तस्पावजनीयत्वात्‌ । नन्वात्मान घटानुभ- 
वाभावः प्रत्यक्षविषयस्तर्हि 'अहमज्ञः” इति ज्ञानसामान्यवचनो 
तेनी 
जानातिज्ञीनविशेषेऽनुभवे लक्षणया वर्तनीयः । लक्षणा च 
` क वर्तते 

सम्बन्धेऽनुपपत्तो च सत्यां वतते | 

[पूर्वपक्षी कहते हैं कि यदि 'अहमज्ञः' में प्रत्यक्ष के द्वारा ज्ञानसामान्य का 
अभाव सिद्ध नहीं हुआ तो | प्रत्यक्ष से ज्ञान विशेष का अभाव लीजिये । [अच्छा 
तो ज्ञानविशेष अर्थ क्या है? स्मरण नया अनुभव ? ] उक्त प्रत्यक्ष को 
स्मरण का अभाव ( अहमन्ञः=में स्मरणा-ल्पी ज्ञान के अभाव से युक्त हूँ; इस 
रूप में ) तो नहीं मान सकते क्योंक्रि अभाव के ज्ञान में [ प्रतियोगी का ज्ञान | 
कारण होता है और यहाँ प्रतियोगी है स्मरणा [ इसलिए स्मरण का ज्ञान 
होना चाहिए । ज्ञान स्मरणात्मक ही है तो उसमें स्मरणाभाव केसे संभव है ? ] 
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उक्त प्रत्यक्ष अनुभव का अभाव भी नहीं क्योंकि [ ज्ञानाभाव से संबद्ध 
ज्ञान अनुभव के रूप में है अतः ] अनुभव तो अनिवार्य ही है ( उसका अभाव 
कैसे मानेंगे ? ) 

अब पुनः शंका होती है कि आत्मा में घट के अनुभव का अभाव यदि 
प्रत्यक्ष का विषय ( Perceptible ) है तो :'अहमज्ञः' ज्ञानसामान्य के वाचक 
arag ( जानना ) को aat-(Indication) शक्ति के द्वारा ज्ञान ( आत्म- 
स्वरूप )-विशेष से संबद्ध अनुभव के अर्थ में समझना चाहिए । लक्षणा वृत्ति का 
तब ग्रहण करते हैं जब सम्बन्ध की उपपत्ति (justification) नहीं हो रही हो । 

संबन्धस्तावदनुभवत्वज्ञानत्वयोरेकव्यक्तिसमावेशों व्याप्य- 

व्यापकभातो वा विद्यत एव। अनुपपत्ति तु न पश्यास; । नन्व- 
चुभवाभावे प्रत्यक्षस्य प्रमेयलाभस्तेनेव तस्याथेवत्ता सिध्यति । 
सत्यम्‌ । प्रयोजनमेतत्नानुपपत्तिः । अन्योन्याश्रयात्‌ । 

यहाँ पर सम्बन्ध यही है कि अनुभव होना और ज्ञान होना, दोनों का 
समावेश एक ही [ घट-प्रत्यक्ष रूपी ] व्यक्ति में होता है तथा दोनों के बीच 
व्याप्य ( अनुभव होना ) और व्यापक ( ज्ञान होना ) का सम्बन्ध भी हैही। 
इसमें असिद्धि की आशंका हम नहीं देखते । [अर्थ यह है कि “गंगा में घोष” कहने 
से गंगा-शब्द का शक्यार्थ (वाच्यार्थ) जो गंगा है उसका सम्बन्ध लक्ष्याथं ( तट ) 
के साथ आश्रय के माध्यम से है। गंगा और तीर में संयोग विद्यमान है। यह 
बिवरण तभी होगा जब पदार्थ को जाति मानें । यदि व्यक्ति मानेंगे तो मुख्यार्थ 
और लक्ष्यार्थ में (= प्रवाह और तट में ) सीधे ही संयोगः सम्बन्ध मानना पड़ेगा | 
उसी प्रकार यहाँ ज्ञा-धातु के वाच्यार्थ ( ज्ञान ) और लक्ष्यार्थे ( विशेष अनुभव ) 
में सामानाविकरणय-सम्बन्ध है । घटःप्रत्यक्ष को एक ही व्यक्ति ( Individual 
form ) में बे दोनों हैं । व्याप्य-व्यापक का सम्बन्ध तो है ही । किन्तु जिस तरह 
गंगा-शब्द के वाक्यार्थ ( प्रवाह ) में घोष की स्थिति असम्भव 2 वेसी बात यहाँ 
नहीं है-ज्ञान और अनुभव दोनों सहयोगी हैं । ] 


अब शंका होती है कि अनुभव ( लक्ष्यार्थ ) के अभाव में [ प्रत्यक्ष के द्वारा 
कुछ भी बोधित न हो सकने के कारण ] प्रत्यक्ष की सफलता के लिए प्रमेय का 
प्रदर्शन अवश्य करें क्योंकि इसी ( प्रमेय ) से उस प्रत्यक्ष की सार्थकता सिद्ध 
होती है । [ प्रमेय अनुभवविशेष के अभाव के रूप में कहा जा सकता है यदि 
लक्षणा स्वीकार कर लें । अतः लक्षणा तो आप को माननी ही पड़ेगी । ] 

वेदान्ती उत्तर देते हैं कि तुम सच कहते हो । पर यह प्रयोजन लक्षणा कोः 


SR सबंदशनसंग्रहे- 
agaa होने से नहीं बचा सकता क्योंकि अन्योन्याश्रय-दोष हो जायगा । [प्रत्यक्ष 


की सफलता से लक्षणा की और लक्षणा से प्रत्यक्ष की सफलता की सिद्धि होती 
है । अब लक्षणा के मूल में जो असिद्धि है उसे दूसरे रूप में प्रकट करते हैं । ] 


नन्वहमञ्ञ इत्यत्र नञ्‌ आत्मनि ज्ञानमात्राभावं न ब्रृते। 
ज्ञानवति तस्मिन्‌ तदभावात्‌ । नाप्यनुभवाभावम्‌ । ज्ञानोक्ते- 
स्तदनभिघायकत्वात्‌ । नैरर्थक्यं च न युक्तमित्यनयेवाजुपपत्त्या 
लक्षणेति चेत्‌--उक्तक्षणणेवाविद्या तदर्थोऽस्तु । 

संदेह इति चेन्न । असमत्वात्कोटिद्वयस्य । अन्यत्र हि 
प्रतियोगिनिवृत्तिनेनथेः । अत्र तु प्रतियोगिव्याप्यनिवृत्तिरिति । 


अब फिर शांका होती है कि 'अहमज्ञः' इस अनुभव में नन्‌ ( Negation, 
अभाव ) आत्मा में ज्ञान-सामान्य का अभाव प्रकट नहीं करता क्योंकि आत्मा 
ज्ञानयुक्त है, उसमें [ज्ञानमात्र का अभाव] नहीं हो सकता । न वह नञ्‌ 
ज्ञान-विशेष अर्थात्‌ अनुभव के अभाव को ही प्रकट करता है क्योंकि जब ज्ञान” 
( Va ) कहते हैं तो ज्ञान-विशेष का अर्थ प्रकट होता ही नहीं । [ किसी गाँव 
में कोई व्याकरणाचार्यं न हो तो इसका अर्थ यह नहीं कि वह गाँव अविद्वान्‌ 
है, जब कि उस गाँव में बड़े-बड़े पंडित हों । उसी प्रकार, यदि ज्ञान-विशेष न 
हो तो ज्ञान ही नहीं, ऐसा नहीं कहेंगे । ] उक्त वाक्य को निरथंक भी नहीं कहा 
जा सकता | क्योंकि उन्मत्त व्यक्ति का वाक्य है नहीं । ] इसीलिए अनुपपत्ति होने 
के कारण ( 'अहमज्ञः' यह ज्ञान किस प्रकार का है, यह निर्णय न हो सकने के 
कारण ) लक्षणावृत्ति से इसकी सिद्धि मानें । 

हमारा उत्तर है कि आप नन्‌ का अर्थ उपयुक्त लक्षण से युक्त अविद्या 
ही क्यों नहीं मान लेते ? [ लक्षणा को स्वीकार करने कै लिए आप चारों ओर 
से जो अनुपपत्ति का स्तूप खड़ा कर रहे हैं और कहते हैं क्रि इस ज्ञान का 
निरूपण करना असंभव है--इसी अनिवंचनीयता को तो अविद्या कहते हैं । 
इसे ही हम अभाव का अर्थ क्यों न मान लें ? अनुपपत्ति दिखाने के बाद लक्षणा 
मानने का कष्ट क्यों कर रहे हैं? ] 

[ नैयायिकादि फिर झाका करते हैं कि मान लिया, अनुपपत्ति ही अविद्या 
है जो अनिर्वचनीय है, भावरूप है आदि | पर नज. का अर्थ भी वही है, यह 
केसे संभव है? अभाव भी तो नब, का अर्थ हो सकता है? इस प्रकार ] 
संदेह बना ही रहता है। हमारा उत्तर है कि संदेह इसलिए नहीं होगा क्योंकि 
दोनों कोटिया ( पक्ष ) बराबर नहीं हैं। [ न्याय-दर्शन में हम देख चुके हैं कि 
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संदेह दोनों पक्षों के समान होने पर ही होता है--कोई प्रबल और कोई 
दुर्बल हो गया तो संदेह मिट जायगा । अब दिखायेंगे कि दोनों कोटियाँ केसे 
असमान हैं। ] 

दूसरे स्थानों पर नन्‌ प्रतियोगी की निवृत्ति के अर्थ में होता है [ जेसे 
“अघटं भूतलम्‌' में अघट के नन से प्रतियोगी (घट) की निवृत्ति समझी जाती दै ।] 
किन्तु यहाँ पर (agaa में ) इसका अर्थ है, प्रतियोगी (ज्ञान ) के द्वारा 
व्याप्य ( अनुभव ) की निवृत्ति ( Negation )। [ इस तरह आप लोगों 
को लक्षणा का आश्रय लेना पड़ता है तो अभाव का पक्ष तो दुर्बल हो ही गया । 
नन्‌ का अर्थ यदि अविद्या--अनिर्वचनीयता--मानेंगे तो यह कोटि प्रबल हो 
रहेगी । ऊपर हम लक्षणा-पक्ष और अविद्या-पक्ष की समता दिखा चुके हैं । अभी 
और भी कहेंगे । ] 

जानातिसमभिव्याहृतस्य नञः क्चिदुक्तलक्षणाबिद्याविषय- 

त्वसिद्विमन्तरेण न संदेह इत्यवश्यंभावेन सेत्र जानातिसमभिव्या- 
हृतस्य नजः सर्वत्र तद्विपयत्वमवगमयति। विळुम्पति ज्ञानाभावः 
कोव्यन्तरमिति क्क संदेहावकाशः ? तदेवं लक्षणाहेत्वमावेऽनुभवा- 
भावोऽप्यात्मनि न प्रत्यक्षेण ग्रत इति परिशेषादुक्तलक्षणा 
अविद्यैव ‘aay इति प्रतिभासस्य विषय इति स्थितम्‌ । 

जब तक fat ( जानना ) घातु के साथ उच्चरित नन्‌ को कहीं पर भी 
उक्त ( अनिबंचनीय ) लक्षण (mark) वाली अविद्या का विषय सिद्ध नहीं 
कर देते, तब तक संदेह की स्थापना नहीं कर सकते । [ जो लोग उक्त संदेह को 
प्रस्तुत करते हैं उन्हें अविद्या माननी पड़ती है तथा नञ. को अविद्या के अर्थ में 
लेना पड़ता है ॥ यह तथ्य है । ] चूँकि यह मानना बहुत आवश्यक है--इसलिए 
वही अविद्या ज्ञा-धातु के साथ उच्चरित नन्‌ को अविद्या-विषयक ही बोधित 
करती है । [ अविद्या का अर्थ शीघ्र ही बुद्धिग्राह्म हो जाता है। ] ज्ञानाभाव के 
रूप में उक्त प्रत्यक्ष को माननेवाली कोटि लुप्त हो जाती है । तो, अब संदेह का 
अवकाश ही कहाँ पर है? 

तो, इस प्रकार लक्षणा मानने का कारण ( अनुपपत्ति को संभावना ) न 
रहने से, अनुभव का अभाव [जिसे आप लक्षणा से सिद्ध करने जा रहे थे ], 
बह भी प्रत्यक्ष-रूप में आत्मा में गृहीत नहीं हो रहा है। अब शेष बची है 
अविद्या, जिसका लक्षण ऊपर [ अनिर्वचनीय के रूप में ] दिया गया है। वह 
अविद्या ही ‘aa: इस शब्द में प्रतीति का विषय है। यह सिद्ध हुआ । 


८६४ सर्वदशीनसंग्रहे- 
( १९, दूसरी विधि से ‘rama? के द्वारा अविद्या की सिद्धि ) 

अस्तु वा ज्ञानाभावप्रतिभासः । अयमभावश्च प्रतियोगी 
यत्र निषिध्यते न ततः तस्तान्तरमन्यदधिकरणभावात्‌। मा 
भूदन्यमावस्वमन्याभावत्वं तु स्यात्‌ । नलु तदपि विरुद्धस्‌ । 
सत्यं, सति भेदे । स च ग्रमाणात्‌। तच्च सति प्रतियोग्यभा- 
वाधिकरणतस्तस्वान्तरे । ननु घटवति भूतले घटाभाबमितिव्य- 
बहृती स्यातामिति चेत्‌--मा भूतामेते प्रतियोगिना सहालुभू- 


यमानेऽधिकरणे | 

अच्छा, मान लिया कि [ 'अहमज्ञः में ] ज्ञानाभाव का ही प्रत्यक्ष हो 
रहा है। लेकिन यह अभाव तो उस तत्त्व से भिन्न तत्त्व नहीं जिसमें 
प्रतियोगी का निषेध किया जाता है अर्थात्‌ बह तत्व आधार (अधिकरण ) के 
स्वरूप से भिन्न नहीं है । [ इस प्रकार अभाव को आधारात्मक सिद्ध करने का 
प्रयास किया जा रहा है। ] 

[ नेयायिक लोग फिर शंका करते हैं कि भूतल की अपेक्षा घटाभाव ] एक 
भाव ( positive entity ) के रूप में भिन्न भले ही न रहे किन्तु अभाव के 
रूप में तो भिन्न अवश्य ही है । [ इस प्रकार अभाव की सत्ता अधिकरण से 
पृथक्‌ रूप में है, अतः agua’ में नज. का अर्थ अभाव ही है। ] वे आगे 
कहते हैं कि यह भी तो आपके ( बेदान्तियों के) सिद्धान्त से विरुद्ध हो गया 
[ क्योंकि आप 'अहमज्ञः' में भावरूप अज्ञान का प्रत्यक्ष मानते हैं और इधर 
अधिकरण से अभाव को पृथक्‌ सिद्ध कर दिया गया है। ] 

वेदान्ती उत्तर देते हैं कि ठीक कहते हो किन्तु [ अधिकरण और अभाव ï] 
भेद सिद्ध हो जाय तब तो? और भेद की सिद्धि होगी प्रमाण से ही (= अभाव- 
विषयक प्रत्यक्षादि से )। वह प्रमाण भी तभी काम दे सकता है जब प्रतियोगी 
(घट ) के अभाव के आधार ( भूतल ) से उसे भिन्न तत्त्व माने । [ परन्तु यह 
होता नहीं । भेदसिद्धि के बाद प्रमाण भिन्नासिद्धि-विषयक होता है और वेसा 
होने पर ही प्रमाण भेद को fafa करता है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय-दोष से 
तो वह ग्रस्त है। अतः अभाव भिन्न तत्त्व के रूप में सिद्ध नहीं होता । ] 

अब पुनः शंका होगी कि घट से युक्त भुतल में भी घटाभाव का ज्ञान और 
qerara का व्यवहार होने लगेगा । [ यदि आप अभाव को भावात्मक मानते 
हैं तो ये दशायें होंगी ही । ] हमारा उत्तर है कि प्रतियोगी के साथ जिस 
अधिकरण ( आधार ) का अनुभव हो रहा है उसमें तो ये ज्ञान और व्यवहार 
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नहीं हो सकते । [ जहाँ प्रतियोगी ( विरोधी ) साक्षात्‌ रहे वहाँ ये भले ही नहीं 
रहें किन्तु जब प्रतियोगी का स्मरण होने पर अधिकरण का अनुभव हो रहा 
हो तब तो इनका ग्रहण होगा ही ( - ज्ञान और व्यवहार दोनों होगा ) इसे 
ही आगे बतला रहे हैं-- ] 


प्रतियोगिस्मरणे सत्यनुभूयमानेऽधिकरणे तु स्याताम्‌ । 
एवमप्युपपत्तो न तत्त्वान्तरविषयत्वं कल्प्यम्‌ । काञ्नुपपत्ति- 
रिति चेद्राधकाभावस्ताबदुक्त एव । वाधकं तु कल्पनागोरवमेव । 
तथा हि--तत्त्वान्तरत्वं तावदेकं कल्प्यम्‌ । तस्यापरोक्षत्वाये- 
न्द्रियसंनिकर्षः Fa: । 
किन्तु प्रतियोगी का स्मरण करने पर जिस अधिकरण का अनुभव किया 
जाता है उसमें तो वे दोनों ( ज्ञान+व्यवहार ) हो हो सकते हैं । इस प्रकार 
भी [अभाव का ज्ञान होने पर जो 'नहीं है का व्यवहार होता है उसकी] 
सिद्धि हो जाने पर अभाव को किसी दूसरे तत्त्व में नहीं लेना चाहिए। अब 
यदि पूछें कि इसमें अनुपपत्ति क्या है [ जो आप ऐसा कह रहे हैं ? ] अरे, हमने 
तो पहले ही कह दिया है कि बाधक न होने के कारण ही ऐसा हुआ है। 
कल्पना का गौरव ( एक के बदले कई बातों को मानना ) ही यहाँ पर बाधक 
है। [ बाधक से बचने के लिए ही हम अविद्या के द्वारा उक्त प्रत्यक्ष की सिद्धि 
करते हैं। यदि ऐसा न करें तो एक के बदले कई चीजों को मानना पड़ेगा | 


देखिये--पहले तो एक भिन्न तत्त्व ( अभाव ) की कल्पना करनी पड़ेगी । 
उसके अपरोक्षत्व ( प्रत्यक्ष मानने ) के लिए इन्द्रियसंनिकर्ष की कल्पना करनी 
पड़ेगी । 

स च संयोगादिन भवतीति संयुक्तविशेषणत्वादिः करप्य 
इत्यतो वरसुक्तलक्षणस्थाधिकरणस्य व्यवदारविषयेऽङ्गीकारः 
सति चैत ज्ञानाभावेनापि प्रतियोगिस्म्रतो सत्यामनुभूयमानम- 
धिकरणं ज्ञातेत्र। स च न केवलमन्तःकरणम्‌ । जडत्वात्‌ | 
नापि केवल आत्मैव । अपरिणामित्वादूगुणत्वाच | अत उभयो- 
रमेदाध्यासः । आत्माध्यासशोक्तलक्षणाविद्यात्मेति--आयातम- 
विद्यायामेवाहमज्ञ इति प्रतिभासः प्रमाणमिति । 

५५ स० To 


८६६ सवेदशैनसंग्रहे- 


उसके बाद, चूँकि वह इन्द्रिय-संनिकर्ष संयोगादि के रूप में नहीं हो सकता 
( =ag% संयोग से घटाभाव को देखा नहीं जा सकता ), इसलिए संयुक्त 
वस्तु ( भूतल ) के साथ विशेषण-विशेष्य की भी कल्पना करनी पड़ेगी । [ घटा- 
भाव से युक्त भूतल है- इसमें भूतल चक्षु से संयुक्त है और घटाभाव विशेषण 
के रूप में yaa में घटाभाव है--यहाँ चक्षु से संयुक्त भुतल में घटाभाव 
विशेष्य के रूप में है। इसी तरह की कल्पनाये करनी पड़ेगी । | 

इस [ बार-बार की कल्पना ] से तो कहीं अच्छा है उपयुक्त लक्षण 
( प्रतियोगी का स्मरण होने पर जिसकी अनुभूति होती है ) से युक्त अधिकरण 
को व्यवहार के रूप में मानें [ तो, अभाव का अनुभव = प्रतियोगी के स्मरण 
के साथ अधिकरण का अनुभव | अभाव > अधिकरण । ] ऐसा होने पर 
ज्ञानभाव के द्वारा भी जब प्रतियोगी का स्मरण होता है तो जिस अधिकरण 
का अनुभव किया जा रहा है वह ज्ञाता ही है। [ अहमज्ञः' में ज्ञान के अभाव 
की अनुभूति जिस अधिकरण में हो रही है वह अधिकरण ही ज्ञाता ( अध्यस्त 
आत्मा ) है । ] वह ज्ञाता न तो केवल अन्तःकरण ( मन ) है क्योंकि मन जड़ 
होता है [ और ज्ञाता को चेतन होना आवश्यक है । ] वह केवल आत्मा भी 
नहीं है क्योंकि आत्मा में न तो परिणाम ( परिबर्तन ) होता है और न उसमें 
कोई गुण ही रहते हैं। 

इसलिए [ उस ज्ञाता पर आत्मा और अन्तःकरण ] दोनों के अभेद 
( साहश्य ) का अध्यास ( Superimposition ) होता है । aa, आत्मा 
का अध्यास चूँकि उपयुक्त लक्षणों से युक्त अविद्या के रूप में ही होता है, अतः 
अविद्या में ही 'अहमज्ञः' इस के लिए प्रत्यक्ष प्रमाण पर पहुँचते हैं । 


( २०. अनुमान से अविद्या की सिद्धि ) 
__ अनुमानं च--विवादपदं प्रमाणज्ञानं स्वप्रागभावव्यतिरि- 
क्तस्वविषयावरणस्वनिवर्त्यस्वदेशगतवस्त्वन्तर पूर्व कमग्रकाशिता थै- 
प्रकाशकत्वात्‌ | अन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावदिति । 
वस्तुपूर्वकमित्युक्त आत्मवस्तुपूर्वकत्वेनाथीन्तरता । तदर्थ 
वस्त्वन्तरेति । तथापि विषयभूते वस्त्वन्तरेञ्थान्तरता । तदथं 
स्वदेशगतेति । अदृष्टादिकं scares स्वनिवर्त्येति । 


[ अविद्या की सिद्धि के लिए ] अनुमान भी होता है-- 
( १ ) विवादास्पद ( प्रस्तुत ) प्रमाणज्ञान ऐसे वस्त्वन्तर ( दूसरी वस्तु 
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अर्थात्‌ अविद्या ) के बाद होता है जो ( वत्स्वन्तर ) अपने प्रागभाव 
से व्यतिरिक्त ( Different), अपने विषय का आवरणारूप 
हो, अपने ही द्वारा निवृत्त हो सक्ता हो तथा अपने हो स्थान 
से संबद्ध ( स्वदेशगत ) हो । ( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्‍योंकि वह अप्रकाशित पदार्थ का प्रकाशक है । (हेतु ) 

(३) जैसे अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न दीपक की प्रभा होती है । 

( उदाहरण ) 

[ प्रतिज्ञा के वाक्य में वस्त्वन्तर के चार विशेषण दिये गये हैं। सबों में eq’ 
शब्द लगा है जिससे प्रमाणज्ञान का बोध होता है। वह वस्त्वन्तर वास्तव में 
अविद्या ही है। उसके बिना कोई भी वेसा नहीं बन सकता । इस अनुमान से 
अविद्या की सिद्धि होती है क्योंकि 'अयं घटः? इस प्रमाणज्ञान के स्थान में 
प्रमाणज्ञान के पहले अविद्या रहती है। किन्तु, ee वह भी प्रमाणज्ञान की 
अपेक्षा रखतो है इसलिए वस्त्वन्तर कहलाती है। प्रमाणज्ञान के आश्रय 
अर्थात्‌ आत्मा में रहने से स्वदेशगत कहलाती है । प्रमाणज्ञान से ही उसका 
विनाश होता है इसीलिए वह स्वनिवत्य है । प्रमाणज्ञान का विषय अर्थात्‌ 
घट का आवरण करती है इसीलिए स्वविषयावरण है। अविद्या प्रमाण- 
ज्ञान के प्रागभाव से भिन्न रूप में स्वीकृत की जाती है इसलिए स्वप्रागभाव- 
व्यतिरिक्त है। इन विशेषणों से विभूषित वस्त्वन्तर यदि अविद्या के अलावे 
कोई दूसरी हो तो बतलावें ! इस साध्यांश के किसी gad at छोड़ देने पर 
अविद्या की सिद्धि में बाधा पहुंचेगी । उसका निरूपण अब करते हूँ । ] 

( १) यदि केवल 'वस्तु के पश्चात्‌’ ( वस्तुपूवेकम्‌ ) इतना ही कहते तो 
[amuma का आश्रय स्वरूप ] आत्मा रूपी वस्तु के बाद होने के कारण 
[ वह आत्मा अविद्या से ] पृथक्‌ पदार्थं हो जायगी। इसीलिए चस्त्वन्तर 
शब्द का प्रयोग किया गया है। ['वस्त्वन्तर का प्रयोग करने से आत्मा 
प्रमाणाज्ञान से पृथक्‌ वस्तु सिद्ध नहीं होती क्योंकि वस्त्वन्तर = अपने से या 
स्वाश्रय से भिन्न | 


( २) अब यदि इसी प्रकार केवल वस्त्वन्तर को विषय (साध्य) के 
रूप में रखें तो [ प्रमाणाज्ञान के विषय जो घट आदि वस्तुएँ हैं वे अविद्या की 
अपेक्षा ] भिन्न पदार्थ हो जायेगी । इसीलिए स्वदेशगत शब्द लगाया गया 
है। [ अपने प्रमाणज्ञान का आधार आत्मा है, उसमें स्थित घटादि नहीं । ] 


(३) अदृष्ट (धम और अधमं) आदि (= सुखादि आत्मगत ) पदार्थो 
की व्यावृत्ति ( Exclusion) के लिए स्वनिवत्यं शब्द प्रयुक्त हुआ है। 


८६८ सबेदशनसंग्रहे- 


[ स्वदेशगत कहने से तो आत्मा के अन्दर के सारे पदार्थ--धर्म, अधमं, सुख, 
दुःख, इच्छा आदि--भी चले आयेंगे । इसीलिए स्वनिवत्यं लगाया गया है कि 
अविद्या से केवल प्रमाणज्ञान के द्वारा निवर्त्य वस्तु का ही बोध हो । ] 


उत्तरज्ञाननिवत्य प्रथमज्ञानं निवतेयितुं स्वविषयावरणेति । 
प्रागभाव॑ प्रतिक्षेप्तु स्वप्नागभावव्यतिरिक्‍तेति । स्वप्नागभावठ्य- 
तिरिक्तपूरवकमित्युक्ते बिष्येणाथौन्तरता । तदर्थं बिषयावरणेति । 
ताव्शमन्धकारं व्यासेदूघुँ स्वनिवर्त्येति । बरिषयगतामज्ञ!नतां 
fad स्वदेशगतेति | मिथ्याज्ञानमपोहितु वस्त्वन्तरेति | 
धारावाहिकविज्ञाने व्यभिचारं व्यासेद्घुमप्रकाशितेति | 

(४) उत्तर क्षण के ज्ञान से पूर्वक्षण के ज्ञान की निवृत्ति होती है इस 
[ प्रकार के afa ज्ञान ] की व्यावृत्ति के लिए स्वविषयावरण शब्द 
लगाया है [ जिससे अविद्या का लक्षण प्रकट होता है कि वह अपने विषय 
घट का आवरण स्वयं करती हे--उसमें पूर्वापर ज्ञान का प्रश्‍न नहीं है । ] 

(५) [ उक्त प्रकार के प्रमाणाज्ञान में प्रागभाव है ही--] इसीलिए प्रागभाव 
को दूर करने के लिए स्वप्रागमावव्यतिरिक्त शब्द का प्रयोग हुआ है। 

[इस प्रकार अभी तक अंतिम विशेषण से प्रथम विशेषण की ओर जाते 
हुए उन सबों की सार्थकता दिखा रहे थे। अब प्रथम विशेषण से आरम्भ करके 
अंतिम विशेषण की ओर आ रहे हैं। इस प्रकार विशेषणों की सार्थकता पर 
अली-भाँति विचार करके ही अनुमान के द्वारा अविद्या की सिद्धि की जा रही है। | 

( १ ) यदि केवल इतना कहते कि 'प्रमाणज्ञान अपने प्रागभाव से भिन्न 
वस्त्वन्तर के बाद उत्पन्न होता है तो वह प्रमाणाज्ञान अपने विषय ( घट-पटादि ) 
से ही पृथक्‌ पदार्थ हो जाता । इस प्रसंग को रोकने के लिए विषयावरण शब्द 
का प्रयोग किया गया है [ जिससे प्रमाणज्ञान और विषयों का ऐक्य सिद्ध होता 
है । विषय का आवरण है अर्थात्‌ स्वयं विषयों के रूप में है।] 

(२) [ अब प्रश्न है कि अन्धकार भी तो विषय का आवरण करता है 
तो क्या इसे ही प्रमाणज्ञान कहेंगे ? नहीं, | ऐसे ही स्वविषय!वरण करनेवाले 
अन्धकार का निषेध करने के लिए स्वनिवत्य शब्द लगाया है। [अंधकार स्वनि- 
aed नहीं है, प्रमाणज्ञान है। ] अंधकार की निवृत्ति प्रकाश से होती है, प्रमाण- 
ज्ञान से नहीं । ] ` 

(३) विषय-निष्ठ अज्ञातता-को दूर करने के लिए स्वदेशगत विशेषण 
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लगा है । [ घटादि विषयों में अज्ञातता है, उसका निराकरण भी प्रमाणज्ञान से 
ही होता है परन्तु वह अज्ञातता प्रमाणज्ञान में अवस्थित तो नहीं है।] 

(४) मिथ्याज्ञान का निराकरण करने के लिए वस्त्वन्तर शब्द का प्रयोग 
'किया गया है । [ सोपी में जो चांदी के रूप में ज्ञान होता है वह ( सोपी के ज्ञात 
रूपी ) प्रमाणाज्ञान के प्रागभाव से भिन्न होता है; इस प्रमाणज्ञान ( शुक्तित्व- 
प्रकारक ) से अपने विषय ( सीपी ) का आवरण भी निवृत्त हो जाता है तथा 
यह ज्ञान आत्मनिष्ठ ( सीपी के ज्ञान के आश्रय आत्मा में स्थित) भी है फिर 
भी वह प्रमाणज्ञान वस्त्वन्तर नहीं है क्योंकि ज्ञान है--और यहाँ ज्ञान को 
वस्त्वन्तर मानते हैं। | 

(x ) धारावाहिक विज्ञान ( ज्ञान-संतान Series of knowledge ) 
में व्यभिचार रोकने के लिए अप्रकाशित का प्रयोग हुआ है। [ धारावाहिक 
विज्ञान में प्रथम ज्ञान अज्चानपूर्वक होता है। उस प्रथम ज्ञान से अज्ञान को 
निवृत्ति होती है और विषय का प्रकाशन होता है । अब तो प्रकाशित वस्तु का 
हो प्रकाशन आरम्भ होने लगता है, अप्रकाशित का नहीं । केवल इसी गुण का 
अभाव धारावाहिक विज्ञान में है, अन्यथा और सब समान हैं।] 

[अब दृष्टान्त की सार्थकता पर प्रकाश डालते हैं।] 

सध्यवर्तिप्रदीपप्रभायां साध्यसाधनबैधुयग्रतिरोधाय प्रथमो- 
त्यन्नविशेषणम्‌ | सौरालोकव्याप्तदेशस्थप्रदीपप्रभाग्रतिक्षेपायान्ध- 
कारेति न च ज्ञानसाथके प्रमाणे व्यभिचारः शङ्कनीय; | 
विप्रतिपन्न॑ प्रत्यसत्त्वनिवृत्तिमात्रस्य प्रमाणकृत्यत्वातू | तदुक्तं 
देवताधिकरणे कर्पतरुकारैः--अनुमानादिभिरसचनिवृत्ति: 
क्रियत इति । 

मध्यवर्ती ( प्रथमक्षण और अन्तिमक्षण के बीच at) प्रदीप-प्रभा में 
साध्य-साधन का अभाव रोकने के लिए “प्रथम उत्पन्नः यह विशेषण लगाया 
गया है। [ दीप को प्रभा क्षण-क्षण में बदलती रहती है। उपयुक्त अनुमान 
में प्रथम उत्पन्न दीप-प्रभा का दृष्टान्त दिया गया है अर्थात्‌ अन्धकार से भरे 
स्थान में प्रथम क्षण की दीप-प्रभा | यहाँ पर उपयुक्त लक्षणों से युक्त वस्त्वन्तर 
अन्धकार है, तो अन्धकार के बाद होना” साध्य हुआ “अप्रकाशित का 
प्रकाशन! हेतु है । यह स्पष्ट है कि मध्यवर्ती प्रभा उक्त वस्त्वन्तर के बाद नहीं 
होती क्योंकि अन्धकार की निवृत्ति प्रथम क्षण को प्रभा से ही हो जाती है। 
मध्यवर्ती प्रभा अप्रकाशित वस्तु का प्रकाशन मी नहीं करती क्योंकि यह काम 


८७० सबेद्शनसंग्रहे- 


भी तो प्रथम क्षण वाली प्रभा ही करती है । इसलिए मध्यवर्ती प्रभा में साध्य- 
साधन का अभाव है और वह दृष्टान्त के रूप में नहीं दो जा सकती । दृष्टान्त 
की सार्थकता के लिए 'प्रथम उत्पन्न' विशेषण लगाया गया है | 

= तरह सूर्यं के आलोक से व्याप्त स्थानों में स्थित प्रदीप की प्रभा की 
व्यावृत्ति ( Exclusion ) करने के लिए 'अन्धकार' शब्द का प्रयोग हुआ 
2) [दिन में सूर्यं का प्रकाश फैला हो और यदि दीप की प्रभा प्रथम क्षण 
में उत्पन्न हुई भी हो, फिर भी वह (प्रभा न तो हेतु ही हो सकती है और 
न साध्य ही। इसलिए वेसी दीप-प्रभा दृष्टान्त के रूप में नहीं आ सकती । 

अन्धकार को हटाने वाली प्रभा ही दृष्टान्त हो सकती है ।] 

उक्त प्रदीप-प्रभा का व्यभिचार ज्ञानसाधक प्रमाण में होगा, ऐसी शंका 
न करें क्योंकि प्रमाण का काम केवल इतना हो है कि किसी वस्तु के अस्तित्व 
के विषय में विवाद करने वाले व्यक्ति को उसके असत्ता-विषयक सन्देह को मिटा 
द । [ व्यभिचार ( असहचार ) की संभावना इसलिए थी कि सभी प्रमाण तो 
ज्ञान के साधक हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान की साधक इन्द्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । 
अनुमिति का साधक लिंग-परामश अनुमान है । शाब्द ज्ञान का साधक शब्द भी 
प्रमाण है। सो, ये प्रमाण हेतु से तो युक्त हैं क्योंकि अप्रकाशित अर्थ का 
प्रकाशन करते हैं किन्तु साध्य यहाँ नहीं है क्योंकि उक्त वस्त्वन्तर के बाद ये 
नहीं होते । व्यभिचार की शंका का निवारण करते हैं कि प्रमाण उक्त वस्तु के 
प्रकाशक नहीं हैं। प्रमाणों से उत्पन्न ज्ञान ही वस्तुओं का प्रकाशन कर 
सकता है। ] 

इसे देवताधिकरण में कल्पतरु के रचयिता ( अमलानन्द ) ने कहा है-- 
'अनुमानादि प्रमाणों के द्वारा असत्ता की निवृत्ति करते हैं ( अर्थात्‌ प्रमाण वस्तु 
की सत्ता को लेकर विवाद करनेवाले व्यक्ति में सन्देह मिटा देते हैं कि यह असत्‌ 
है । सत्ता की सिद्धि फिर ज्ञान से होती है। ) 

ag साधनविकलो दृष्टान्त इति चेन्न। प्रकाशशब्देन तमो 
विरोध्याकारस्य विवक्षितत्वात्‌ । तदुक्तं विवरणविवरणे सह- 
जसवज्ञविष्णुभट्टोपाध्यायेः--'न चात्र पक्षदृष्टान्तयोरेकप्रकाश- 
रूपानन्वय;ः शङ्कनीयः । तमोविरोध्याकारो हि प्रकाशशब्द- 
वाच्यः | तेनाकारेणेक्यमुभयत्रास्ति' इति । 
नरेन्द्रगिरिश्रीचरणेस्त्वित्थमुक्तम्‌-- अग्रकाशितग्रका शव्यव- 


हारहेतुत्व॑ हेत्वथः । तस्य चोभयत्रानगतत्वान्नासिद््यादिरिति ।' 
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अब यदि कोई कहे कि आपका दृष्टान्त ( प्रभा) साधन से रहित है 
[ क्योंकि प्रभा स्वयं तो अर्थ का प्रकाशन नहीं करती । अथे-प्रकाशन ज्ञान ही 
करता है । अथे-प्रकाशन = अर्थे;का स्फुरित होना । प्रभा केवल अन्धकार हटाकर 
इन्द्रियों की सहायता करती है । तो, अर्थ-प्रकाशक न होने के कारण प्रभा साधन- 
रहित है--वह दृष्टान्त नहीं बन सकती । यदि आप ज्ञानस्फुरण के सहायकों 
को भी प्रकाशकों की श्रेणी में लेते हैं, तो इन्द्रियों का क्या अपराध है? उन्हें भी 
प्रकाशक मानें । ] तो हम कहेंगे कि ऐसी बात नहीं है क्योंकि 'प्रकाश” शब्द 
का अर्थ [ हम अर्थस्फुरणा न लेकर ] केवल अन्धकार के विरोधी के रूप में लेते 
हैं। [अन्तःकरण की वृत्ति आन्तरिक अन्धकार दूर करती है, प्रभा बाहरी 
अन्धकार दूर करती है । विषय का स्फुरण तो दूसरे रूप में होता है जो हम देख 
ही चुके हैं-- 

बुद्धितत्स्थचिदाभासौ द्वावपि व्याप्चुतो घटम्‌ । 
तत्राज्ञानं घिया नश्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 
( पञ्चदशी ७९१ ) 

इन्द्रियों की बात आपने उठाई है। वे अन्तःकरण को मार्ग दिखाकर 
सहायता करती हैं, अन्धकार को दूर नहीं करतीं । इसलिए वे प्रकाशक नहीं हैं ।] 

इसे विवरण का विवरण ( टीका ) करते हुए जन्मजात-सवंज्ञ श्री विष्णु- 
भट्ट उपाध्याय ने कहा है--'यहाँ ( उक्त अनुमान में ), पक्ष और दृष्टान्त दोनों 
एक प्रकार-से प्रकाशक नहीं हैं अतः उन दोतों में सम्बन्ध नहीं होगा, ऐसी 
डाँका न करें । प्रकाश का अर्थ अन्धकार का नाशक ही यहाँ पर लिया गया 
है। इस रूप में दोनों ( पक्ष-प्रमाणज्ञान, दृष्टान्त-प्रभा ) में एकता तो है ही ।' 

नरेन्द्रगिरि श्रीचरणा ने तो ऐसे कहा है--'अप्रकाशित पदार्थं को प्रकाश में 
लाने का व्यवहार हेतु का अर्थ है जो प्रकाश और ज्ञान दोनों में अनुगत 
(Common ) है । इसलिए असिद्धि आदि की कल्पना न करें । 


( २१. शब्द-प्रमाण से अविद्या की सिद्धि) 
pal “भूयश्चान्ते विश्वमायानिद्ृत्ति/ (Ào ११० ) 
इत्यादिका श्रुतिः । 
५२. तरत्यविद्यां विततां हृदि यस्मिन्निवेशिते | 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्यात्मने नमः ॥ इति च । 
एतेनेतत्म्रत्युक्तं यदुक्तं भास्करेण क्षषणकचरणं प्रमाणश- 


घर सवेदर्शनसंप्रह्े- 


रणे, 'भेदाभेदवादिनां मावरूपमज्ञानं नास्ति कि तु ज्ञाना- 
भाव! इति । 

[ अविद्या की सिद्धि के लिए ] श्रुति-प्रमाण भो है। पुनः अन्त में संसार 
रूपी माया (या सारी माया ) की निवृत्ति हो जाती 2’ ( इवे० ११० )-- 
इस तरह की श्रुति है। यह भी [ स्मृति-वाक्य के रूप में ] है--'हदय में जिस 
(ब्रह्म ) के निविष्ट कर दिये जाने पर योगी फेली हुई अविद्या या माया को 
पार कर जाते हैं वैसे अमेय ( अज्ञेय ) ज्ञानस्वरूप ब्रह्म को नमस्कार है ।' 

इन तको से ही भास्कराचायं की उस उक्ति का खण्डन हो गया जिसे 
उन्होंने बौद्ध-संमत प्रमाणों का विवेचन करते हुए (? ) स्पष्ट किया है कि 
भेदाभेदवादियों के यहाँ अज्ञान भ|वरूप नहीं है, किन्तु ज्ञानाभाव है । 

तथा च भास्करग्रणीतशारीरकमीमांसाभाष्यग्रन्थः । यदेव 
Ce रू. विद्ये 
पररूपादशन सेवाविद्येति। भावरूपाज्ञानानभ्युपगमे जीवेश्वरा- 
दिविभागानुपपत्तेः न च भाविकः परमात्मनोंऽशो जीव इति 
वाच्यस्‌ । निष्कलं निष्क्रियं शान्तं निरवद्यं निरञ्जनम्‌’ (o 
६।१९ ) इत्यादिश्रृतिविरोधात्‌ । 

भास्कराचायं के द्वारा रचित शारीरक-मीमांसा ( ब्रह्मसूत्र ) के भाष्य का 
यही कथन है । पररूप का जो दिखलाई न पड़ना है, वही अविद्या है । 

पर अब हमारा ( अद्वेतवेदान्तियों का ) यह कहना है कि भावरूप अज्ञान 
यदि स्वीकार नहीं करें तो जीव और ईश्वर के विभाग की सिद्धि नहीं होगी । 
लेकिन आप ऐसा न समझ लें कि सचमुच ( भाविक = real, सत्य ) जीव 
वरमात्मा का अंश ही है क्योंकि वेसा मानते से इस ध्रृति-वाकय का विरोध 
होगा--[ वह ब्रह्म ] कलाओं या अंशों से रहित है, क्रिया रहित है, शान्त 
{ परिणामरहित ) है,# [ रागादि ] दोषों से शुन्य है तथा अंजन ( धर्म-अधर्म 
आदि ) से भी भिन्न है ।' ( Fo ६१९ ) । 

( २२. शाक्त-सम्प्रदाय में माया--शक्ति ) 
केचन शाक्ताः शक्ति मायाशब्दाथभूतां जगस्कारणत्वेनाङ्गी 
कृतां सत्यामभ्युपेत्य मातुलिङ्गगदाखेटविधारिणी महालक्ष्मी 
स्तस्याः प्रथमावतार इति qata | साच कालरात्रिः सरः 


शान्त = बुभुक्षा, पिपासा, शोक, मोह, जरा, मृत्यु-इन छह ऊमियों से 
रहित । 
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स्वतीति द्वे शक्ती उत्पाद्य ब्रह्माणं पुरुषं श्रियं च खियमुत्पाद- 
दयामास । स्वयं मिथुनं जनयित्वा स्वसुते अप्याह--अहमिव 
युवामपि मिथुनश्चुत्पादयतमिति । 
कालरात्रिर्महा देवं + ७ ७ 
ततः कालरात्रिमहादेवं पुरुषं स्वरां स्वियं च जनयामास । 

सरस्वती च विष्णुं पुरुषं गोरीं च ख्रियमुदपादयत्‌ । 

कुछ लोग अर्थात्‌ शाक्त संप्रदाय वाले 'माया' शब्द का अर्थ शक्ति (Wter- 
nal and mysterious power ) समझते हैं. जिसे जगत्‌ के कारण के 
रूप स्वीकृत किया गया है तथा जो सत्स्वरूपा है। उसे मान करके ये लोग 
मातुलिंग ( एक फल ), गदा और चमं धारण करने वाली महालक्ष्मी का 
उसके प्रथम अवतार के रूप में वर्णन करते हैं । 

उस ( महालक्ष्मी ) ने कालरात्रि और सरस्वती नामक दो शक्तियों को 
उत्पन्न करके पुरुष के रूप में (as for man ) ब्रह्मा को और स्त्री के रूप 
में श्री (लक्ष्मी ) को उत्पन्न किया । [ महालक्ष्मी ने ] स्वयम्‌ एक जोड़े 
( ब्रह्मा + श्री ) को उत्पन्न करके अपनी पुत्रियों से कहा--मेरै हो समान तुम 
दोनों भी जोड़ा उत्पन्न करती जाओ। तब कालरात्रि ने एक पुरुष अर्थात्‌ 
महादेच को और एक स्त्री नर्थात्‌ स्वरा को उत्पन्न किया । उधर सरस्वती ने 
भी एक पुरुष --विष्णु को और एक स्त्री--गोरी को उत्पन्न किया । 

ततश्चादिविवाहमकरोदकारयच । एवं ब्रह्मणे स्वरां, 

विष्णवे श्रियं, शिवाय गौरी car शक्तियुक्तानां तेषां सृष्टिस्थि- 
तिसंहाराख्यानि कमौणि प्रत्यपादयदिति । तदेतन्मतं धुत्यादि- 
मूलग्रमाणविधुरतया स्पोस्रेक्षामात्रपरिकरिपतमिति स्वरूपव्या- 
क्रियेव निराक्रियेत्युपेक्षणीयम्‌ । ततश्वानिवेचनीयानाद्यविद्या-- 
लसितः प्रत्यगात्मनि प्रतीयमान; ग्रमातृत्वादिप्रपञ्च इत्यलम- 
तिप्रसङ्गेन । 

तब पहली ( महालक्ष्मी ) ने विवाह क्रिया और कराया भी । तदनुसार 
ब्रह्मा को स्वरा, विष्णु को श्री तथा शिव को गौरी समर्पित करके उन्हें शक्तियुक्त 
कर दिया तथा उन्हें क्रमशः सृष्टि, स्थिति और संहार नामक कर्म बतला दिया । 

[ wea वेदान्ती कहते हैं कि] यह मत तो श्रुति आदि प्रमाणों पर 
आधारित नहीं है। अपनी उत्प्रेक्षा से ही यह कल्पित हुआ है अतः इसका सबसे 


5७४ सवदशनसंगहे- 


बड़ा खंडन यही है कि यह अपने आप ही अपने रूप का विश्लेषण करता है 
[ प्रमाणों के आधार पर नहीं । ] अतएव यह त्याज्य मत है । 

तो इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञेय आदि का यह प्रपंच, जो प्रत्यगात्मा (जीवात्मा) 
में प्रतीत होता है, अनादि अविद्या से युक्त है। अब अधिक क्या बढ़ायें ? 

विशेष--यह आश्चयं है कि सायण-मावव ने एक अवैदिक संप्रदाय --शैवों 
का वर्णन तो अपने दर्शन संग्रह में किया है, पर उस संप्रदाय से अन्युनतर महत्त्व 
वाले शाक्तसंप्रदाय का केवल उल्लेख करके ही छोड़ दिया । वास्तव में शाक्त- 
संप्रदाय और तांत्रिक मत एक दिन अपने यौवन के आक्राश में थे। दोनों के 
अपने-अपने सिद्धान्त थे । नाना प्रकार की क्रियाओं और विधियों से ये मत अत्यन्त 
चमत्कारपूर थे । प्रत्येक प्रतीक का एक अर्थ था जिन्हें हम आज भ्रमवश भूल 
बैठे हैं। यहाँ उनका विवेचन समीचीन नहीं है । शैवों की तरह शाक्तों के भी 
आगम हैं जिन्होंने कुछ विदेशी पंडितों को भी आकृष्ट किया है। दुःख है कि 
आज आगम के ज्ञाता तो दू”, उन पर विश्वास करने वालों का भी अभाव हो 
गया है । 

( २३. संसार अविद्या-कल्पित है--शंका-समाधान ) 
ag किमर्थं प्रमातृत्वादीनामाविद्यकत्वं निगद्यते । ब्रह्म- 
ज्ञानेन नित्रतेनाय जीवस्य ब्रह्मभावाय वा ? न प्रथमः। WA- 
ग्रामाण्यादेव सत्यस्यापि ज्ञानेन निवृत्तेरुपपत्तेः । उपलम्भान्च । 
तथा R— 
सेतुं eg Gaeta ब्रह्महा ब्रह्महत्यया । 

इत्यादिना पापं सनीखस्यते । विषयदोषदर्शनेन रागो दन्दह्यते । 
ताक्ष्यध्यानेन विषं शम्यते | एवं कतृत्वादिवन्धः परमार्थिकोऽपि 
तच्चज्ञानेन निवर्त्येत | 

शंका- ज्ञाता होना आदि भावों को आप अविद्याकल्पित (मिथ्या ) क्यों 
मानते हैं ? क्या इसलिए कि ब्रह्मज्ञान से उसकी निवृत्ति हो सके ? [ स्मरणीय है 
कि सिथ्या वस्तु की ही निवृत्ति ज्ञान से होती है, सच्ची वस्तु की नहीं। इसलिए 
प्रपंच को संभवत: सत्य नहीं मानते होंगे । ] या इसलिए मानते हैं कि जीव 
को ब्रह्मत्व की प्राप्ति हो? [यदि जीव में ज्ञातृत्व आदि धर्म सत्य होते तो जीव 
को विशेषसहित मानना पड़ता और वैसी स्थिति में निविशेष ब्रह्म के साथ 
तादात्म्य नहीं हो सकता । यों शुद्ध जीव और ब्रह्म का तादात्म्य हो जाता है।] 
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' इनमें पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि शासतरों के प्रमाण से ही यह 
सिद्ध है कि ज्ञान से [न केवल मिथ्या वस्तु की, प्रत्युत] सत्य पदार्थ की भी निवृत्ति 
होती है । [ मुंडकोपनिषद्‌ ( ३।२।९ ) के इस वाक्य में बतलाया है कि ब्रह्मज्ञान 
से ब्रह्मत्व की प्राप्ति होती है--ब्रह्म वेद aaa भवति । अब यह waa तभी 
होता है जब जीव की उपाधियों ( External qualifications ) का नाश 
हो जाय ।# तो, जीव की मन-बुद्धि आदि उपाधियों के वास्तविक होने पर भी 
तो प्रमारूप ब्रह्मज्ञान से उनकी ( सत्य उपाधियों की ) निवृत्ति हो सकती । 
उपाधिनाश के पहले जीव ब्रह्मस्व पा नहीं सकता । ) दूसरी बात यह है कि 
ऐसी बातों की प्राप्ति भी होती है जैसे--ब्राह्मण का हत्यारा व्यक्ति | रामचन्द्र 
के रामेश्वर ] पुल को देखकर ब्रह्महत्या से विमुक्त हो जाता av इन पापों के 
aa होने का वर्णन है । विषयों में दोष देख लेने से राग ( अनुरक्ति, आसक्ति, 
attachment ) का दहन ( नाश) होता है और गरुड़ जी (aed ) के 
ध्यान से विष उतर जाता है। [ये सारे कार्य सत्य ( Real) हैं, मिथ्या 
नहीं । इनकी निवृत्ति तो ज्ञान से ही होती है। | 

तो, इसी प्रकार कतृंत्व, ज्ञातृत्वादि बन्धन [ जो जीवों में लगे हैं यदि वे ] 
सत्य भी हों ( माने जाये ) तो क्या आपत्ति है? तत्त्वज्ञान से उनकी निवृत्ति 
हो जायगी । [ इसलिए ब्रह्मज्ञान से निवृत्ति होते के लिए बन्धों { bondage ) 
को मिथ्या मानने की आवश्यकता नहीं । सत्य मानने पर भी कार्य में अन्तर 
नहीं पड़ेगा । ] 
न चरमः। औपाधिकस्य जीवभावस्योपाधिनिदृत्त्या frat 
ब्रह्मभावसंभवात्‌ । तस्माद्वन्धस्याविद्यकत्ववाचोयुक्तिः सावद्येति 
à 
चेत्‌--नेतदनवद्यम्‌ l सत्यस्यात्मवज्ज्ञाननिवत्यत्वानुपपत्तेः ॥ 
बन्धस्य मिथ्यात्वमन्तरेण शास्तरप्रामाण्यादपि RRA | 
शाखमपि-- 
` 0 ` A 
लोकावगतसामथ्य; शब्दो वेदेऽपि बोधकः | 
इति न्यायेन लोकावलोकितां पदशक्ति पदार्थयोग्यतां चोररीकृत्य 


प्रचरतीति । 


# तुल०--आत्मोपनिषद्‌ ( ११६ )-- 
घटे ag यथा व्योम व्योमेव भवति स्वयम्‌ । 
तथैवोपाधिविलये ब्रह्मैव ब्रह्मवित्स्वयम्‌ ॥ 


८७९ सरबेदशेनसंग्रहे- 
दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं क्योंकि उपाधियों की निवृत्ति के बाद औपाधिक 
जीवत्व की निवृत्ति होने पर तो ब्रह्मत्व की प्राप्ति सम्भव ही है। इसलिए बन्ध 
(age, mga आदि सम्बन्ध-भाव ) को अविद्या-कल्पित कहने की बात दोषों 
| से भरी हुई है । 
Hii समाधान--आपका दोषारोपण भी दोषरहित नहीं है ( = आपका कहना 
| गलत है । जिस प्रकार [ सत्य ] आत्मा की निवृत्ति ज्ञान से होती है उस तरह 
[मन आदि पदार्थों को ] सत्य मानने से उनकी निवृत्ति ज्ञान के द्वारा नहीं हो 
सकती । [ उपाधियों को मिथ्या सिद्ध करने के ही अभिप्राय से शास्त्र उपाधि की 
निवृत्ति का प्रतिपादन करते हैं। यही कहते हैं । ] बन्बों ( Qualifications ) 
| को बिना मिथ्या माने, शास्त्रों के प्रमाण से भी उसकी असिद्धि ही होती 24 
i [जहाँ पर शास्त्र में युक्ति से विरुद्ध ad की प्रतीति हो वहाँ युक्तिसंगत अर्थ 
||| को ही ara का तात्पर्यं मानना चाहिए । ] 
| “जिस शब्द की सामर्थ्यं ( शब्दाथं-बोध की शक्ति ) लोक व्यवहार से अवगत 
|| हो चुकी है वह ( शब्द ) वेद में भी बोधक होता है'--इस नियम से शास्र भी 
||| लोक व्यवहार से सिद्ध पद की शक्ति और पदार्थबोध की योग्यता को स्वीकार 
il | करके ही अर्थबोध कराता है। | शास्र के वाक्यों का तात्पर्य लौकिक युक्तियों 
से ही ग्रहण करें । ] 
अपरथा 'आदित्यो यूप? ( ते? Ato २।१।५ ) “यजमानः 
| प्रस्तर? (Ào do १।७।४ ) इत्यादिवाक्यस्तोमस्य यथा- 
| ~an ac a 
| ast ग्रामाण्यापत्तेः वैदिक्याः क्रियायाः समकषक्षयितया 
| पारत्रिकफरकरणत्वान्यथानुपपस्या अपूर्वाङ्गीकरणानुपपचिश्र । 


यदि ऐसा न हो तो आदित्य यज्ञस्तम्भ 2’ (do ब्रा० २।१।५ ) 'यजमान 
पत्थर है! (do do १।७।४) इस तरह के वाक्य-समुहो की प्रामाणिकता हमें 
उन्हीं अथो में माननी पड़ेगी जिनका बोध इनके अन्दर के शब्द कराते हैं । 
| || [संभाव्य ad में ही श्रुति भी प्रामाणिक होती है । प्रथम वाकय का यथाश्रुत 
। H अर्थ है--आदित्य और gè का तादात्म्य ! किन्तु इस अर्थ में तो श्रुति 
प्रामाणिक नहीं हो सकती- लौकिक व्यवहार इसका विरोध करेगा । आदित्य 
के साथ साहश्य भले ही है क्योंकि यूप में आदित्य के गुण--तेज, चमक 
| आदि--हैं । इसी अर्थ में ये श्रुतिवाक्य प्रमाण हो सकते हैं। यजमान भी 
पत्थर के समान कष्टसहिष्णु है ] 
[ ज्योतिष्टोम-याग आदि ] वैदिक क्रियायें देखते-ही-देखते ag हो जानेवाली 
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हैं इसलिए पारलौकिक फल ( स्वर्ग की प्राप्ति ) उत्पन्न करने की असिद्धि दूसरे 
प्रकार से ( कार्य-कारण-माव के दृष्टिकोण से) भी हो जाती है। [ आशय 
यह है कि ज्योतिष्टोम-याग एक क्रिया है जिसका नाश अत्यन्त शीत्रता से हो 
जाता है। किन्तु वेदों में इसका फल दिया गया है--स्वगप्राप्ति । क्या स्वर्ग 
प्राप्ति तक वह याग अपना फल देने के लिए Zar रहेगा ? किसी भी दशा में 
दूर रहने के कारण कार्य-कारण “सम्बन्ध की स्थिति नहीं हो पाती । यदि आप 
कहें कि अपूर्व या अदृष्ट के कारण क्रिया का फल सुरक्षित रहेगा तो हमारा 
उत्तर है कि ] अपूर्व को स्वीकार करने के लिए भी कोई प्रमाण नहीं । 


लोके च शुक्तिव्यक्तितखाभिव्यक्तावपनीयमानस्वारोपि- 
तस्य मिथ्यात्वद्षी तददृष्टान्तावष्टम्मेनात्मतस्वसाक्षात्कारविद्या- 
पनोद्यस्याविद्यकस्य बन्धस्य मिथ्यात्वानुसानसंभवात्‌ । विमतं 
मिथ्या, अधिष्ठानतस्वज्ञाननिवतत्येत्वात्‌ + जुक्तिकारूप्यवदिति | 
तो, लौकिक व्यवहार में जब सीपी का व्यक्तिगत (Individual ) तत्त्व 
प्रकाशित होता है तब उसके द्वारा, दूर हटाने के योग्य आरोपित पदार्थ ( चाँदी ) 


के मिथ्या होने की दृष्टि मिलती है, उसी दृष्टान्त पर आधा रित होने के कारण, 
आत्मतत्त्व के साक्षात्कार SN ज्ञान के द्वारा दूर हटाने योग्य जो यह अविद्या- 


कल्पित बन्ध है उसके मिथ्या होने का अनुमान किया जा सकता है। [सोपी के 
तत्त्व की अभिव्यक्ति होने पर आरोपित रजत की मिथ्यादृष्टि ag होती है। वैसे 
ही आत्मतत्त्व के साक्षात्कार से इस कतृंत्वादि बन्ध का नाश होता है। यदि 
सीवी में रजत की प्रतीति मिथ्या है तो आत्मतत्त्व में प्रपंच की प्रतीति भी : 
मिथ्या हो है । अब उक्त अनुमान का स्वरूप दिखलाते हैं--] 

( १ ) प्रस्तुत ( बन्ध ) मिथ्या है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्योंकि आधारभूत (आत्मा ) के तत्त्वज्ञान से इसकी निवृत्ति होती 
है। (हेतु) 

(३) जैसे सीपी और चाँदी की आन्ति होती है । ( उदाहरण ) 

न च “विमतं सत्यं भासमानत्वात्‌! इति प्रतिप्रयोगे समानः 
बलतया बाधप्रतिरोधः | प्रतिरोघमियाऽन्यतरदोषत्वसंभवादिति 
वदितव्यम्‌ | मरुमरीचिकोदकादो सव्यभिचारात्‌। अवाधितत्वेन 
विशेषणान्न दोष इति चेत्‌- मेवं भाषिष्ठाः । विशेषणासिद्धेः | 

ऐसा न समझें कि प्रस्तुत विषय (प्रपंच ) सत्य है क्योंकि प्रतीत होताः 


595 सर्बदशनसंग्रहे- 
है--इस तरह के विरोधी अनुमान ( Counter-argument ) में समान बल 
होने के कारण बाध ( संसार को मिथ्या मानकर आत्मतत्त्व के द्वारा उसको 
निवृत्ति मानना ) के सिद्धान्त का खण्डन हो जायगा । क्योंकि प्रतिरोध (Oppo- 
siton ) के भय से [ बचने के लिए ] किसी एक में दोष की संभावना दिखानी 
होगी । [ पूर्वपक्षी कहता है कि हमने एक विरोधी अनुमान दिया जिसमें प्रपंच 
का साध्य है सत्यता और दूसरी ओर आपका साध्य है मिथ्यात्व । दोनों के 
साध्य विरोधी हैं, दोनों दो हेतु भी दे रहे हैं। मान लिया कि एक हेतु सत्‌ है, 
दूसरा असतु । किन्तु जब तक आप किसी एक हेतु में दोष दिखाकर दूसरे को 
प्रबल सिद्ध नहीं करते तब तक कोई भी हेतु अपने साध्य को सिद्ध नहीं कर 
सकेगा | बतलाइये, हमारे हेतु में क्या दोष है ? सुनिये] 
मरुभूमि में मरीचि ( सूर्य किरणों ) से उत्पन्न ( Mirage ) जल आदि में 
व्यभिचार होगा [ अर्थात्‌ मृगमरीचिका में जल तो प्रतीत होता है पर वह सत्य 
नहीं है । अतः “प्रतीत होने के कारण” कोई वस्तु सत्य हो, ऐसी बात नहीं । 
वह हेतु ब्यभिचरित होता है । | 
[ पूर्वपक्षी फिर कहता है--] हम उक्त हेतु में 'अबाधित होने पर” ऐसा 
विशेषण लगा देते हैं ( अर्थात्‌--'क्योंकि अबाधित होने पर प्रतीति होती है!-- 
पूरा हेतु ) तो दोष नहीं होगा [ क्योंकि मृगमरीचिका प्रतीत तो होती है, पर 
इसकी निवृत्ति भी तो होती है ? दूसरी ओर प्रपंच की प्रतीति इस तरह की होती 
है कि उसकी निवृत्ति ( बाध ) न हो सके । ] किन्तु ऐसा मत कहिये । आपके 
दिये गये विशेषण की ही सिद्धि नहीं हो सकेगी। [ प्रपंच भासित होता है 
और बाधित नहीं होता हो, ऐसी बात नहीं । अब केसे बाधित होता है, इसे 
दिखाते हैं । ] 
तत्रेदं भवान्पृष्टो व्याचष्टाम्‌ । कतिपयपुरुषकतिपयकाला 
५ 5 c 
बाधितत्वं हेतुविशेषणं क्रियते सर्वथा बालवैधुयम्‌ वा? न 
प्रथमः | 
५३, यत्नेनानुमितोऽप्य्थः कुशलैरनुमातृभिः | 
अभियुक्ततरे A यश्चैवोपपाद्यते 
रन्येरन ॥ 
( वाक्यपदीय० १।३४ ) 
इति न्यायेन त्रिचतुरप्रतिपत्तप्रतिपादितस्यापि प्रतिपत्त्रन्त- 
रेण प्रकारान्तरभुररीकृत्य प्रतिपादनात्‌ | 
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इस विषय में हम आपसे जो पूछते हैं, उसका उत्तर दीजिये। उक्त हेतु 
( भासमानत्व ) का विशेषण ( अबाधित ) जो आपने दिया है, उसका क्या अर्थ 
है ? कुछ व्यक्तियों के लिए या कुछ निश्चित समय में बाध न होना ? या सब 
प्रकार से बाध-रहित होना ? 

पहला विकल्प तो नहीं होगा क्योंकि यह नियम है--'जिस वस्तु का 
अनुमान प्रयत्नपूर्वक भी किया गया हो किन्तु दूसरे लोगों के द्वारा, जो अनुमान 
करने में कुशल हैं. एवं अधिक योग्य प्रतिवादी ( अभियुक्त = Discutient ) 
हैं, वह वस्तु दूसरे ही रूप में सिद्ध की जाती है ।” ( वाक्यपदीय, १।३४ )-- 
इस नियम से जिस वस्तु का प्रतिपादन तीन-चार ( कतिपय ) प्रतिपादकों ने 
भले ही किया हो किन्तु दूसरे प्रतिपादकों के द्वारा दूसरे प्रकार से उसकी सिद्धि 
हो सकती है। [ तात्पर्य यह हुआ कि कुछ समय में और कुछ व्यक्तियों के 
लिए अबाधित न होने से काम नहीं बनता । दूसरे समय में और दूसरे व्यक्तियों 
के लिए तो उसका बाध संभव है। ज्ञानियो की दृष्टि से आत्मा पर अध्यस्त 
प्रपंच का बाध हो सकता है । इसे आगम-प्रमाण से ही जानते हैं । ] 


नापि चरमः। सर्वथा बाधवैधुर्यस्थासबंज्ञदुज्यत्वात्‌। 
यद्येवं, इन्त, तहिं ज्ञानात्मनोऽपि सत्यत्वं नावगम्यत इति 
` Ae e + 
चेत्‌-मेवं मंस्थाः । तत्सत्य स आत्मा! ( छा० ६।८।७ ) 
इत्यागमसंवादगतेः | न च प्रपञ्भेऽप्ययं न्याय इति मन्तव्यम्‌ । 
तादश्ञस्यागमस्यानुपलम्भात्‌ | प्रत्युताद्वितीयत्वं श्रावयन्त्याः 
श्रुतेः प्रपश्चमिथ्यात्व एव पक्षपातात्‌ | 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि हमलोग सर्वज्ञ नहीं हैं इसलिए 
किसी का सब तरह से बाघरहित होना हमलोग जान नहीं सकते । 

[ अब पूर्वपक्षी अपना खण्डन देख कर घबरा जाते हैं और वेदान्तियों से 
पूछते हैं कि | यदि ऐसी बात है तब तो ज्ञानस्वरूप आत्मा की सत्यता भी 
नहीं ही जानी जा सकती है? [ ज्ञानस्वरूप आत्मा किसी भी अवस्था में 
बाधित नहीं होगी, इसका पता हम असवंज्ञो को कैसे हो सकता है? ] हम 
कहेंगे कि ऐसा मत समझो । आगम के संवाद ( समन्वय ) से उसको प्रामाणि- 
कता माळूम होती है--'वह सत्य है, वह आत्मा है' ( छां० ६।८।७ yi 

[ हमारे प्रमाण को देखकर संभवतः आप कह उठेंगे कि ] प्रपंच ( संसार ) 
की सत्यता के लिए भी यही न्याय ( Analogy ) क्यों न लगाया जाय ? 


सर्वेदशन संग्रहे- 
पर ऐसा समझना भूल है। उसकी सत्यता के लिए कोई आगम ( श्रति-वातय ) 
है ही नहीं । उलटे, जिस समय श्रुति अद्वितीय तत्त्व ( जेसे--सदेव सौम्येदमग्र 
आसीत्‌ „ एकमेवाद्वितीयम्‌ छां ६।२।१ ) का प्रतिपादन करती है तो प्रपंच 
को मिथ्या सिद्ध करने की ओर ही उसका पक्षपात रहता है। 
विशेष--प्रपंच का मिथ्या होना या आत्मा की सत्यता के लिए अनुमा- 
नादि लौकिक प्रमाणा सहायक भले हों निर्णायक नहीं हो सकते । fagia करने 
का काम श्रुति से ही संभव है। श्रुतियाँ ada ईश्वर के निःश्वास के रूप में हैँ | 
उनकी प्रामाणिकता हमें माननी ही होगी । 
नलु कल्पनामात्रशरीरस्य पक्ष-सपक्ष-विपश्षादेः सर्वेसुलभ- 
रेन जयपराजयव्यवस्थया कथं कथा प्रथेत ? कोत्र कथंता ! 
‘aq त्रिचतुरज्ञानजन्मनो नाधिका मतिः (Ae वा० 
१।१।२ at) इति न्यायेन त्रिचतुरकक्ष्याबिश्रान्तस्य तत्तदा- 
भासलक्षणानालिङ्कितस्य दूषणभूपणादेस्तत्र कथाङ्गत्वाङ्गीकारात्‌ । 


अब शंका हो सकती है कि पक्ष, विपक्ष, सपक्ष आदि करना aay के लिए 
संभव हो गया क्योंकि केवल कल्पना के सहारे तो यह सब करता है; तो, जय 
या पराजय की व्यवस्था ( निर्णय ) करने के लिए कथा ( Discussion ) 
की क्या आवश्यकता रह गयी? [ कहने का तात्पर्यं ag है कि वाक्यपदीय की 
उपर्युक्त कारिका से तो तर्क की अप्रतिष्ठा हो जाती है--वादी और प्रतिवादी' 
दोनों ही अपनी-अपनी इच्छा से अपने अभीष्ट की सिद्धि के लिए अनुमान देंगे । 
तो, न किसी की पराजय होगी और न विजय ! तो तत्त्व का निर्णय केसे 
होगा कि तथ्य बया है? ] 

[उत्तर देते हैं-- ] इसमें 'कैसे की स्थिति ही नहीं आवेगी । [ कुमारिल 
का कहना है कि ] इस रूप में ( तत्त्व का facia करने के समय ) बुद्धि तीन- 
चार ज्ञानों को जन्म देने के बाद आगे नहीं बढ़ सकती । इस नियम से, जो 
बाधक ( दूषण ) या साधक ( भूषण ) ज्ञान होगा वह तीन-चार कोटियों में ही 
विश्रान्त ( समाप्त ) हो जायगा तथा वह आभास ( हेत्वाभासादि ) के लक्षणों से 
पृथक्‌ रहेगा । ऐसे ज्ञान को हम कथा का अंग स्वीकार कर लेंगे । [तत्वका निर्णय 
करने वाला ज्ञान तीन चार कोटियों तक चलता है, उसके बाद नहीं । ऐसा 
ज्ञान ही कथा है । जो जल्प और वितण्डा के रूप में ज्ञान होता है, आभासयुक्तः 
है उसे तो तर्क से कुछ लेना-देना है ही नहीं अतः विश्रान्त होता ही नहीं । 
उसे हम कथांग नहीं कह सकते । ] 
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अत एवोक्तं खण्डनकरेण-- व्यावहारिकीं प्रमाणसत्ता- 
मादाय बिचारारम्भ” ( ख” ख० खा?) go ४४ ) इति । 
न च भेदग्रादिभिः प्रमाणेरद्वैतश्रतेजेघन्यतेति शङ्कयम्‌ | ब्रह्मणि 


`> 


पारमार्थिकसत्यत्वेन तद ण्यायाः 
श्रतेव्यीबहारिकग्रमाणभावानां प्रत्यक्षादीनां च विभिन्नविषय- 
तया परस्परं बाध्यबाधकभावासंभवात्‌ | 

इसीलिए तो खण्डनखण्डखाद्य के रचयिता [ श्रीहषं ] ने कहा है— 
“विचार ( ब्रह्मविषयक, प्रमाणाविषयक आदि ) का आरम्भ व्यावहारिक प्रमाण 
सत्ता को आधार मानकर होता है ।' ( १० ४४ Ja 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि भेद ( Difference ) का ब्रोध कराने 
बाले प्रमाणों के द्वारा अद्वैत की प्रतिपादक श्रुतियों की गौणता ( जघन्पता ) 
सिद्ध हो जायगी । [ भेद = जीव और ईश्वर में, जीवों में परस्पर भेद या जड़ 
पदार्थ का भेद । इनका अनुभव व्यवहार-दशां में होता है। तो, श्रीहर्षं की 
उक्ति के अनुसार, इन्हें प्रामाणिक मानकर कहीं अद्वैत-श्रुति ( एकमेवाद्वितोयघु ) 
कहीं गौणा न हो जाय। ] बात ऐसी है कि ब्रह्म में पारमार्थिक सत्यता होने से, 
उसका आवेदन ( Exposition ) करने बाली श्रुति, जिसका लक्षण और 
प्रामाण्य आवेदन करना ही है, उसके कारणा [ उक्त ब्रह्म को प।रमाथिक सत्ता 
में और ] व्यावहारिक सत्ता ( प्रमाण-माव ) या प्रत्यक्षादि में, परस्पर बाष्य- 
बाधक का सम्बन्ध नहीं हो सकता क्योंकि [ उन दोनों सत्ताओं के ] विषय भिन्न- 
भिन्न हैं । [ पारमार्थिक सत्ता ब्रह्म के लिए है और व्यावहारिक सत्ता प्रत्यक्षादि 
के लिए। दोनों अपने-अपने क्षेत्र में सत्य हैं। जैसे व्यावहारिक सीपी की 
सत्यता और प्रातिभासिक रजत की सत्यता में कोई अन्तर नहीं, उसी प्रकार 
श्रुत्युक्त ब्रह्म के ata की पारमार्थिक सत्यता में और द्वैत-प्रतीति की 
व्यावहारिक सत्यता में कोई विरोध नहीं । ] 
तदप्युक्तं तेनेव 

A 
५४, तदद्वैतश्रृतेस्तावद्वाधः प्रत्यक्षतः षतः | 
नानुमानादि तं कतुं तवापि क्षमते मते ॥ 
(ख० १२० ) 
५५, धीधना बाधनायास्यास्तदा प्रज्ञा प्रयच्छथ । 
५६ स० सं? 


oa सर्वेदर्शनसंग्रहे- 
पतु चिन्तामणिं पाणिलब्धमब्धो यदीच्छथ ॥ 
( ख. १।२४ ) इति । 
तस्मात्तच्वज्ञानेन निवर्तनायास्य वन्धस्याज्ञानकर्पितत्वमज्गी- 
कव्यम्‌ । यत उक्त--यतो ज्ञानमज्ञानस्य निवर्तकमिति । 


यह बात भी उसी ( श्रीह, खण्डनकार ) ने कही है--'इसलिए अद्वैत- 
प्रतिपादक श्रुति के प्रत्यक्ष प्रमाण से बाध ( Opposition ) होने की बात 
समाप्त हो गयी । अनुमान आदि प्रमाण तो उसे ( श्रुतिबाध ) करने में तुम्हारे 
( मीमांसकों के ) मत में भी असमथं ही हैं। [ श्रुति की अपेक्षा लिंग (अनुमान) 
दुल होता है--दे० go ५१४। ] ॥ ५४॥ हे बुद्धिमान्‌ पुरुषो ! [ अद्वैत- 
प्रतिपादक ] इस श्रुति के बाध के लिए अपनी बुद्धि तुम उसी समय at कर 
सकते हो जब हाथ में आयो हुई चिन्तामणि को तुम समुद्र में फेंकने की इच्छा 
करो । अभिप्राय यह है कि अद्वैत-जेसा सुन्दर सिद्धान्त हाथ में है और उसे 
काटने के लिए नाना प्रकार के प्रयास कर रहे हो, यह ठीक नहीं । ] ॥ ५५ ॥ 

इसलिए तत्त्वज्ञान के द्वारा इसकी निवृत्ति करने के लिए बन्ध को अज्ञान- 
कल्पित मानना ही चाहिए । क्योंकि कहा भी है-इूँकि ज्ञान ही अज्ञान का 
निवर्तक है । 

विशेष--नैषधीयचरित के प्रसिद्ध रचयिता महाकवि श्रीहषं के खण्डत- 
auam से लिये गये इन इलोकों में अनुप्रास की छटा देखने ही योग्य है। 
सब कुछ होने पर भी वे मूलतः कवि थे। देखें--'क्षतः क्षतः’, “मते मते” 
( पादान्त-यमक )। "घीधना बाधना', “मणि पाशि’, 'लब्धमब्धौ'। एक तो 
अनुष्टुपू-छन्द, दूसरे दर्शन का ग्रंथ--उसमें इतने चमत्कारी शब्दों की योजना ! 


( २४. प्रपंच की सत्यता का खण्डन-सत्य की निवृत्ति नहीं ) 
यदुक्त--'सत्यस्यापि दुरितस्य सेतुदशनेन निवृत्तिरुपल- 
भ्यत इति'--तदयुक्तम्‌ । विहितक्रियानुष्ठानेन जनितस्य घमे- 
स्याधर्मनिवतेकत्वधौव्यात्‌ | “धमेण पापमपनुदन्ति' ( Ho ना? 
२२।१ ) इति श्रुतेः । प्रमाणवस्तुपरतन्त्रशालिन्या दशेनक्रिया- 


याश्चोदितपुरुषप्रयत्नतन्त्रत्वाभावेन बिधानासंभवात्‌ | 


पूर्वपक्षियो ने जो कहा है कि सचमुच के ( Real ) पाप का नाश सेतु 
( रामेश्वर-पुल ) के देखने से हो जाता है, बह संगत नहीं है। विहित क्रियाओं 
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के अनुष्ठान से उत्पन्न होनेवाला धर्म अधमे की निवृत्ति करता है--यह बिल्कुल 
निश्चित ( श्रुव ) है । इसकी पुष्टि के लिए श्रुति-प्रमाण भी है--'बर्म से पाप 
का नाश करते हैं” ( महानारायण० २२११ )। [ इससे यह निष्कर्ष निकला 
कि पाप का नाशक धर्म है, ज्ञान नहीं। अब दिखाते हैं कि दक्षंन-क्रिया विहित 
हैया नहीं? ] दर्शन-क्रिया प्रमाण और विषय के अधीन रहती है, प्रेरित 
पुरुष के प्रयत्नों के अधोन वह नहीं रहती; इसलिए उसका विधान किया जाना 
असंभव है । 

विशेष--यज्ञादि कमं मुख्यतः मनुष्यों के प्रयज्नों पर निर्भर करते हैं, 
इसीलिए उनका विधान करना संभव है । ज्ञान प्रमाणों और विषयों पर निर्भर 
करता है, अतः उसे विहित नहीं किया जा सकता। इसीलिए उक्त इलोकार्घ 
( सेतु eg प्रमुच्येत० ) सेतु-दर्शन की विधि नहीं है प्रत्युत उसमें सेतुस्नान की 
प्रशंसा की गई है--उसके लिखने का यही अभिप्राय है । 

ब्रह्महत्यां प्रमुच्येत तस्मिन्स्नात्वा महोदधौ । 
इत्यादिस्मृतिविहित बरह्म चयोङ्गसहित-दूरतरदेशगमनसाष्य- 

बरह्महनननिवृत्तिफलक-सेतुरनानम्रशंसार्थत्वात्‌ | यस्य हि दर्शन- 

मात्रेणेव © » 
मात्रेणेव दुरितोपशमः किग्रुत खानेन ? अन्यथा दूरगमनानर्थक्यं 
प्रसजेत्‌ । तत्र खरादीनामप्यनथेनिवत्तिरापतेत्‌ । अन्धस्य 
न स्याच्च | 

“उस स्थान पर समुद्र में स्नान करने से व्यक्ति ब्रह्महत्या से छूट जाता है'- 
इस प्रकार स्मृतियों में विहित, ब्रह्म बय॑ रूपी अंग के साथ अधिक दूरस्थ देश में 
जाने से संपन्न होनेवाले सेतु स्नान की प्रशंसा की गई है जिस ( सेतु स्नान ) से 
ब्रह्महत्या की निवृत्ति के रूप में फल मिलता है । जिसे केवल देखने से हो पापों का 
शमन होता है, स्नान की तो बात ही क्या ? यदि ऐसा नहीं होता तो दूर जाने 
का परिश्रम व्यर्थं हो जाता । दूसरे [सेतु के पास रहनेवाले] गधे आदि जानवरों 
के अनर्थो की भी निवृत्ति हो जाती। [वे तो आसानी से सेतु देख सकते हैं, 
स्नान भी कर सकते हें । फल तो उसे ही मिलता है जो दूर से श्रद्धापूर्वक, कष्ट 
सहते हुए तीर्थयात्रा करके वहाँ पहुंचता है । ] अन्त में यह भी आपत्ति होगी कि 
अन्धों को तो उक्त फल नहीं मिलेगा [ क्योंकि उन्हें आँख ही नहीं कि दर्शन 
कर सके | 
नचु— 


५६. अग्निचित्कपिला राजा सती मिश्चुर्महोदधिः | 


८८9 सर्बेदर्शनसंम्रहे- ANS i हे = 


इष्टमात्राः पुनन्त्येते तस्मात्पश्येत नित्यशः ॥ 
क्वचिदशनक्रिया विधानं 

इति या अपि विधानं दरीद्द्यत इति चेत्‌- 
Ae 
şi वोचः । तत्राप्यनयेवालुपपत्त्या अग्निचिदाद्यर्धपरिचयोदावेव 
तात्पयौवधारणात्‌ | 
झंका--निम्तलिखित वाक्य में तो दर्शन-क्रिया का भी विधान देखते हैं-- 
“अभि का चयन करने वाला यजमान, कपिला गौ, राजा, सती स्त्री, भिक्षुक 
-( परमहंस ) और महासागर, a दिखलाई पड़ते ही पवित्र कर देते हैं। अतः 
इन्हें प्रतिदिन देखना चाहिए ॥ ५६ ॥* [ इसका अभिप्राय है कि कहीं-कहीं 
दर्शन-क्रिया का भी विधान होता है। | 
समाधान--ऐसा मत कहो । बहाँ पर भी इसी तरह की असिद्धि दिखाकर 


अभिचेता ( यजमान ) आदि योग्य वदार्थों की परिचर्या करने का ही तात्पर्य 
निरूपित किया जाता है। 


यच्चोक्तं विषयदोषदर््नात्‌ रागो दन्दद्यत इति । तत्र 
विषयदोपदर्शनेन विरोधभूतानभिरतिसंज्ञकवेराग्ये यैकप्रादुर्भावाद्रा- 
0 a 

गनिइत्तौ तददशेनमात्रमिति न व्यभिचारः | 

A ¢ A २ $ 
यदपि ताक्ष्यंध्यानांदना ama सत्य विनइयतीति t 
तन्न gai | तत्रापि मन्त्रप्रयोगादिक्रियाया एव विषाद्यपनो- 
दकत्वात्‌ | ध्यानस्य प्रमात्वाभावाच । 
ऊपर पूर्वपक्षी ने जो यह कहा था कि विषयों में दोष देख लेने पर राग 
नष्ट हो जाते हैं, वहाँ तात्पयं यह है कि विषयों में दोष देख लेने से उनके 
(विषयों के) विरोधी. एक ऐसे वैराग्य की उत्पत्ति होती है जिसका नाम 
अनभिरति (Detachment ) है। उसके बाद राग की निवृत्ति हो जाती 
है, अतः व्यभिचार का प्रश्न ही नहीं उठना क्योंकि वास्तव में राग केवल 
दृष्टिगोचर नहीं होता है, [ और कोई बात नहीं है।] 
उन लोगों ने फिर कहा है कि ated ( गरुड ) के ध्यान आदि से सचमुच 
का विष उतर जाता है। यह बात ठीक नहीं जेंचती । यहाँ भी मंत्र-प्रयोग आदि 
क्रियायें ही विष का हरण करती हैं । दूसरी बात यह है कि ध्यान यथार्थ 
अनुभव का रूप ले नहीं सकता । [ पूवंपक्षियों का कहना है कि ज्ञान-विशेष जो 
यथार्थ अनुभव के रूप में है वही सत्य वस्तु का बिनांशक है । अब उसमें गरुड़ 
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के ध्यान से विषनाश का उदाहरण देना युक्तिसंगत नहीं है। ध्यान का अर्थ है 
अविच्छिन्न स्मृति का प्रवाह । उसमें अनुभव तो है नहीं, यथार्थ अनुभव तो दूर 
की बात है.। ] 


यदवाद्‌--औपाधिकर य॒जीवभावस्योपाधिनिवृत्त्यानिवृत्तो 
° à An A 
्रह्मभावोपपत्तेन तदथेमथवतथ्यकथनमिति । तदपि काशकुशाव- 
लम्बनकल्पस्‌ | विकल्पासहत्वात्‌ । किमुपाधेः सत्यस्वमभनिप्रेत्य 
मिथ्यात्वं वा ? न प्रथमः । प्रमाणाभावात्‌ । नापरः । इष्टा- 
पत्तेः । तस्मादाविद्यको भेद इति श्रृतावद्वितीयत्वोपपत्तयेऽ- 
भिधीयते, न तु व्यसनितया । 

पूर्वपक्षी ने यह भी कहा था कि जीवत्व उपाधि-युक्त है, जब उपाधियों की 
निवृत्ति हो जाती है तो उस निवृत्ति के बाद ब्रह्मत्व की सिद्धि हो ही जायगी । 
उसके लिए ( ब्रह्मत्व-सिद्धि के लिए ) अर्थो (ज्ञातृत्वादि प्रपंच, Objects ) को 
मिथ्या बनाने की क्या आवश्यकता है? 

यह शंका भी [ gat हुए व्यक्ति की ] काश या कुश-घास के सहारे पार 
हो जाने की आशा मात्र ही है। कारण यह है कि निम्नलिखित विकल्पों को 
यह सह नहीं सकता । कया उपाधियों को सत्य मानते हुए आप युक्ति दे रहे हैं 
या मिथ्या मानते हुए ? उपाधियों को सत्य मानकर युक्ति नहीं दे सकते क्योंकि 
इसके लिए कोई प्रमाण ही नहीं है। उन्हें मिथ्या मानकर भी नहीं चल सकते 
क्योंकि उसमें तो हमारे पक्ष की पुष्टि होगी । 

इसलिए हमलोग जो भेद को अविद्या-कल्पित मान रहे हैं वह इसलिए कि 
श्रुति (aae एकमेवाद्वितीयम्‌, Bio ६।२।१ ) में प्रतिपादित अद्वेतःतच्व 
की सिद्धि हो ag न anfad कि हमलोगों को [ अद्वैत-वाद का ] व्यसन ( धुन, 
Prejudice ) लगा हुआ है । 

( २४. आत्मज्ञान से अविद्या-नाश--राजपुत्र का दृष्टान्त ) 

यदि वस्तुतः सर्वोपद्रवरहितमात्मतच्चं तहिं कथंकारं देहादि- 

रूपं कारागारं कारंकारं पुनः पुनस्तत्र प्रविशति । तदतिफज्गु । 
अविद्याया अनादित्वेन दत्तोत्तरत्वात्‌। अतो निवृत्त्युपाय एवा- 
न्वेषणीयः प्रेक्षावता । न तु विस्मयः कतेव्यः | ततश्च तत्तम- 
स्यादिविद्यया तदविद्यानिवृत्तो निरतिशयानन्दात्मलाभरूपपरम- 


८८६ सबेदर्शनसंग्रहे- 


पुरुषार्थः सेत्स्यति | तथा चापस्तम्बस्मृतिः--आत्मलाभान्न परं 
विद्यत इति । 


शाङ्का--यदि आत्म-तत्त्व वास्तव में सभी उपद्रवों से रहित है तो वह 
किसलिए शरीरादि के रूप में कारागार की उत्पत्ति बार-बार करके उसमें 
प्रवेश करता रहता है ? 

उत्तर- पह पूंछना बिल्कुल व्यर्थ है। जिस समय हमने अविद्या को 
अनादि मान लिया उसी क्षण इसका उत्तर दे दिया गया । अब आपको 
[ जञङ्काओं के फेरे में न पड़ कर ] उस अविद्या की निवृत्ति का मार्ग खोजना 
चाहिए, आप बुद्धिमान न हैं? विस्मय ( व्यर्थ की शंका, आश्चर्य ) नहीं करना 
चाहिए ।* 

तो 'तत्त्वमसि” (are उ० ६।८।७) आदि के ज्ञान ( विद्या ) से उक्त 
अविद्या की निवृत्ति हो जाने पर निरतिशय ( Most exalted ) आनन्द 
( Bliss ) से युक्त आत्म-साक्षात्कार ( Self-realisation ) के रूप में 
परम पुरुषार्थ ( Summum bonum ) की सिद्धि हो जायगी । इसे आप- 
स्तम्ब-स्मृति में कहा गया है--आत्म-लाभ ( साक्षात्कार, आत्मा और ब्रह्म की 
एकता ) से बढ़कर कोई वस्तु नहीं । 


नन्वसौ नित्यलब्धः। न हि स्वयमेव स्वस्यालव्धो भवति । 
सत्यम्‌ fe त्वना दिमायासंबन्धास्क्षीरोदकवत्समुंद 
न लभते । तथा च यथा शबरादिभिबोल्यात्स्वसुतेः सह वर्धितो 
राजपुत्रस्तजातीयमात्मानमवगच्छन्बन्युमिये एवंभूतो राजा स 
त्वमसीति बोधिते स्वरूपे लब्धस्वरूप इव भवति तथा वेश्या- 
स्थानीययाञ्नाद्यविद्यया स्वभावान्तरं नीत आत्मा मातृस्थानी- 
यया तस्वमसीत्यादिकया श्रृत्या स्वभावं नीयते । 


झंका--वह आत्मा तो नित्यरूप से ( Eternally ) लब्ध ही है। 
[ आप 'आत्मलाभ होने पर” क्यों कहते हैं ? ] कोई चीज अपने-आप अपने ही 
लिए अलम्य नहीं होती ( = आत्मा के लिए ही आत्मा क्या दुलंभ है? वह तो 
आत्मा ही है)! समाधान--सच कहते हो लेकिन वह (आत्मा ) अनादि 
माया के संबंध से दूध और पानी के समान इस तरह चुली-मिली है कि दोनों 


+ तुलनीय--बौद्-दशंन, Jo ५९ । 


क 
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की स्पष्ट वृत्तियों ( रूपों ) की प्रतीति होती ही नहीं। [ बुद्धि-आदि माया के 
काये हैं किन्तु आत्मा उन्हें अपना समझती है, उनसे पृथक्‌ होकर अपने स्वरूप 
की प्रतीति नहीं करती । उधर माया की प्रतीति भी माया के रूप में नहीं होती।] 
उसी प्रकार, जैसे शबर-आदि [ जंगली जातियों ] ने जिस राजकुमार को 
अपने बच्चों के साथ बचपन से ही पाला-पोसा है, बह राजकुमार अपने को Ñ 
उसी जाति का समझने लगता है। किन्तु जब उसके साथ उसे बोध कराते हैं 
कि जो इस तरह के [लक्षण] राजा में हैं वह तुम ही हो (= राजा के लक्षणों से 
युक्त तुम राजकुमार हो ), तो अपने रूप (Status) का बोध हो जाने से 
वह वस्तुस्थिति समझ जाता है ( अपने रूप को पा लेता है )। उसी तरह 
वेइ्या-स्वछूप अनादि अविद्या के द्वारा जो आत्मा दूसरे स्वभाव में ले जाई 
गई है वह ( आत्मा ) माता के तुल्य 'तत्त्वमसि' आदि श्रुति के द्वारा फिर 
से अपने स्वभाव में पहुंचा दी जाती है। 


एतदाहुस्त्रेविचवृद्धाः- - 
८७. नीचानां वसतौ तदीयतनयैः साध चिरं वित 
स्तज्जातीयमयैति राजतनयः स्त्ात्मानमभ्यञ्जसा | 
संवादे महादादिभिः सह वसँस्तद्ठङ्कवेत्पूरुषः 
स्वास्मानं सुखदुःखजालकलितं मिथ्यैव थिद्मन्यते ॥ 
इसे तीनों वेदों के ज्ञान में पारंगत लोगों ने कहा है--नीचों के निवास- 
स्थान में, उन्हीं के पुत्रों के साथ बहुत दिनों तक पाला-पोसा गया राजकुमार 
( Prince ) अपने को भी बहुत Maa से उन्हीं की जाति वाला व्यक्ति 
समझता है । उसी तरह लोगों की बोल-चाल में (in common parlance), 
महत्‌-आदि तत्त्वों के साथ रहने वाला पुरुष ( जीवात्मा ) अपने को सुख-दुःख 
के समुह से घिरा हुआ मानता है, ऐसा कहते हैं। धिक्कार ! वह तो मिथ्या है 
॥ ५७ ॥ [ इसमें अविद्या का निरूपण किया गया है।] 
५८, दाता भोगकरः समग्रविभवो यः शासिता दुष्कृतां । 
राजा स त्वमसीति रक्षितृमुखाच्छृत्वा यथावत्स तु । 
राजीभूय जयार्थमेत्र यतते तडत्पुमान्वोधितः 
रत्या तच्वमसीत्यपास्य दुरितं AAT संपद्यते ॥ 


See सर्वदशेनसंग्रहे- 

आत्मसाक्षात्कार-'जो राजा दानी, भोग करनेवाला, सभी संपत्तियों 
से युक्त तथा दुष्कर्म करनेवालों को दण्ड देनेवाला होता है वह तुम ही हो' इस 
प्रकार अपने रक्षक के मुख से यथार्थ बातें सुनकर वह ( राजकुमार ) राजा 
बनकर विजय के लिए प्रयत्न करता है; ठीक इसी तरह वह पुरुष ( जीवात्मा ) 
भी 'ततच्वमसि! ( छा? उ० ६०७ ) आदि श्रुति के द्वारा अपने मिथ्याभाव 
( दुरित ) को त्याग का Fa ही बन जाता है ॥ ५८ ॥ 


एतेनैतत्त्रत्युक्त यदुक्तं परेः- कि इयोस्तादात्म्यमेकस्य 
बा? ata: | अद्ैतभङ्गप्रसङ्गात्‌ । न द्वितीयः | असंभवात्‌! 
इति । तत्र । अविद्यापरिकल्पितमेदनिवृत्तिपरत्वेन तत्त्वमस्यादि- 
तादात्म्यवादप्रामाण्योपपत्तेः । तो च पर्यनुयोगपरिहारावग्रा- 
हिषातां मनीषिभिः । 


५९, न इयोरस्ति तादात्म्यं न चैकस्याद्वयत्बतः | 
अप्रामाण्यं Fats नारोपध्वंसमात्रतः ॥ इति । 


इसी तकं के द्वारा इसका उत्तर भी हो गया, जो विरोधियों ने ऐसी इका 
की है--' [ आत्मा और ब्रह्म का तादात्म्य कहने से आप क्या समझते हैं?] 
दो पदार्थो' का तादात्म्य ( Identity ) या एक ही पदार्थ का ? दो पदार्थों 
का तादात्म्य नहीं मान सकते क्योंकि [ दो” कहने से --भले ही वह एकाकार 
ही क्यों न हो जाय ] अट्टैत-सिद्धान्त का ही खंडन हो जायगा । दूसरी ओर एक 
बस्तु का तादात्म्य हो ही नहीं सकता ।' 

समाधान--ऐसी बात नहीं है। अविद्या के द्वारा कल्पित भेद की निवृत्ति 
हो जाने का सिद्धान्त मानने से, 'तत्त्वमसि” आदि के द्वारा तादात्म्य-शब्द की 
।सद्धि हो सकती है । 

विद्वानों ने उक्त पर्यनुयोग ( प्रश्‍न, Query ) तथा परिहार ( Excuse ), 
दोनों का वर्णन किया हैं. 'अद्यय-तत्त ३ होने के कारण न तो दो में ही तादात्म्य 
हो सकता और न एक में ही । केवल आरोप और उसके ध्वंस से श्रुति को 
अप्रामाणिक नहीं कहा जा सकता ॥ ५९ ॥* 


(२६. प्रथम सूत्र का उपसंहार और अनुबन्ध ) 


ततश्च तत्त्वमसीति तत्तंपदार्थश्रवणमननभावनाबलथरुवा 


OE 
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साक्षात्कारेणानाद्यविद्यानिवृत्तो सच्चिदानन्देकरसब्रह्माविभभावः 
संपत्स्यत इति ब्रह्मणो जिज्ञास्यत्वं प्रथम ्रत्रोकतं युक्तम्‌ । 
६०. अज्ञातं विषयो ब्रह्म ज्ञातं तच्च प्रयोजनम्‌ | 
मुमक्षरधिकारी स्यात्संबन्धः शक्तितः श्रुतेः ॥ इति | 
उसके बाद, 'तत्त्वमसि! वाक्य में तत्‌ ( ब्रह्म ) और त्वम्‌ ( जीवात्मा ) 
चदों से ad का aa, मनन और भावना ( Meditaton ) के कारण 
सुप्रतिष्ठित साक्षात्कार से, अनादि काल से चली आनेवाली अविद्या की निवृत्ति 
हो जाती है। तंब एकमात्र सत्‌ ( Truth ), चित्‌ ( Consciousness ) 
और आनन्द ( Bliss ) के द्वारा आस्वादित ब्रह्म का आविर्भाव ( साक्षात्कार ) 
संपन्न हो जायगा--इस प्रथम सूत्र में जो ब्रह्म को जिज्ञासा का विषय माना 
गया है, वह युक्तियुक्त है । 
अनुबन्ध-- जिज्ञासा का विषय ब्रह्म अज्ञात है उसे ज्ञात करना है, 
यही प्रयोजन है ! मोक्ष की इच्छा रखनेवाला व्यक्ति अधिकारी है और श्रुति 
की [ पदार्थबोधिका ] शक्ति से संबन्ध है ॥ ६० ॥' 


(२६ क. चतुस्सूत्री के अन्य सूत्र-स्वरूप और तटस्थ लक्षण ) 
“जन्माद्यस्य aay (Ao ख० UU ) इति द्वितीयसत्रे 
ब्रह्म स्वरूपलक्षणतटस्थलक्षणाम्यां न्यरूपि । तत्र स्वरूपान्तर्ग- 
तत्वे सति व्यावर्तकं स्वरूपलक्षणं “सत्यं ज्ञानमनन्तं aa’ ( Fo 
२।१।१ ) इत्यादिवेदान्तेः प्रतिपादितम्‌ । तस्य सत्यज्ञाना- 
द्यात्मकस्वरूपान्तर्गतत्वे सति व्याबतकत्वात्‌ । तटस्थलक्षणं 
“य॒तो वा इमानि (ते० २।१) इत्यादीनि वाक्यानि निरूपयन्ति 
जगजन्मादिकारणत्वेन | तदुक्तं विवरणे 
६१. जगजञ्जन्मस्थितिध्वंसा यतः सिध्यन्ति कारणात्‌ । 
तत्स्वरूपतटस्थाभ्यां लक्षणाभ्यां AAA ॥ इति । 


-'जिससे इस ( संसार ) के जन्मादि होते हैं? ( ao Go UUR) इस दूसरे 
मूत्र मे स्वह्प-लक्षण और तटस्थ-लक्षणा के द्वारा ब्रह्म का निरूपण किया गया है । 


स्वरूप के अन्तर्गत रह कर जो [ लक्षण किसी वस्तु को दूसरी वस्तुओं 
से ] अलग करता है वह स्वल्पलक्षण ( Actual Definition ) ह 


५६० स्वेद्शेनसंग्रहे- 


जिसका प्रतिपादन निम्नलिखित उपनिषदु-वाक्‍यों में हुआ है--'ब्रह्म सत्य, ज्ञान 
और अनन्त है' (Fo २।१।१ )। यह लक्षण ब्रह्म को सत्य, ज्ञान आदि के 
रूप में स्वरूप के अन्दर ही रखता है तथा दूसरों से पृथक्‌ करता है। तटस्थ- 
लक्षण ( External Definition ) का निरूपण 'यतो वा इमानि' (जिससे 
ये सारे पदार्थ उत्पन्न हुए ) आदि वाक्य करते हैं कि यह ब्रह्म संसार का कारण 
है। इसे विवरण में [ द्वितीय सूत्र के आरंभ में ही | कहा गया है--'जिस 
कारणास्वरूप ब्रह्म से जगत्‌ का जन्म, स्थिति और ध्वंस, ये सिद्ध होते हैं उसका 
प्रदर्शन स्वरूप-लक्षणा और तटस्थ-लक्षण के द्वारा किया जाता èr 


विशेष--स्वरूपलक्षण से वस्तु के स्वरूप का पता लगता है जब कि 
तटस्थलक्षण लक्ष्य वस्तु से बाहर रहता है। दोनों लक्षण व्यावृत्ति करते हैं, 
पदार्थ के व्यवहार के प्रवतंक होते हैं। चन्द्रमा में प्रकाश होना स्वरूपलक्षण 
है, उसे उससे पृथक्‌ नहीं कर सकते । राम का तिलक लगाना, मुकुट पहरना 
आदि तटस्थलक्षण है क्योंकि यद्यपि यह दृश्य कभी-कभो ही होता है किन्तु 
इसके द्वारा राम को दूसरे व्यक्तियों से पृथक्‌ तो किया जा सकता है? नाटक 
में नट जो भीम की भूमिका (role) में उतरता है तो भीम बनना उसका 
तटस्थलक्षण है क्योंकि यद्यपि इसके द्वारा उसे दूसरे पात्रों से पृथक्‌ किया जाता 
है, परन्तु यह उसका स्वरूप तो है नहीं । नट के रूप में उसे पहचानना स्वरूप 
लक्षण है। ब्रह्म में इन लक्षणों के निरूपण में यह ध्यान रखना है कि किस 
प्रकार के ब्रह्म का लक्षण कर रहे हैं। शुद्ध ब्रह्म का स्वरूपलक्षण है--सत्य, 
ज्ञान और आनंद । जगत्‌ के जन्मादि का कारण होना शुद्ध ब्रह्म का तटस्थ- 
लक्षण है क्योंकि ब्रह्म माया से विशिष्ट होने पर ही यह काम करता है। माया- 
विशिष्ट ब्रह्म के लिए यह तटस्थलक्षण नहीं, स्वरूपलक्षण हो जाता है। 


क्षाख्रयोनित्वात्‌' ( त्र ख० १।१।३ ) इति तृती यसन 
©. . 
प्रथमवर्णकेन पष्टीसमासमाश्रित्य सर्वज्ञस्व॑ प्रत्यपादि । द्वितीयव- 
णे ७ 
न बहुव्रीहिसमासमभ्युपगम्य ब्रह्मणो वेदान्तप्रमाणस्वं 
प्रत्यज्ञायि । 

आास्त्र का मूल या शास्त्रमूलक होने के कारण [ब्रह्म सर्वज्ञ है | -इस 
तृतीय सूत्र में पहली रीति से तो [ शंकराचार्य ने ] षष्ठी तत्पुरुष समास लेकर 
= शातन का मूल, वेदों का उत्पादक ) ब्रह्म के ada होने का प्रतिपादन किया 
है। दूसरी रीति से बहुब्रीहि समास लेकर ( =शासतर या वेद ही जिसका 

प्रमाण या योनि है ) ब्रह्म को उपनिषद्‌ के प्रमाणों से ही ज्ञेय माना है । 


शांकर-दशेनम्‌ ८६९ 


‘aq समन्वयात्‌' ( ब्र० me १।१।४ ) इति चतुर्थे सुत्र 
aan ad द्विती 
प्रथमवणकेन वेदान्तानां ब्रह्मणि तात्पय प्रत्यपादि । द्वितीय- 
वर्णके ७ 
न वेदान्तानां प्रतिपत्तिविधिशेषतया त्रह्मप्रतिपादकत्व 
प्रत्यक्षेषपि | दिङ्मात्रमत्र प्रदर्णितम्‌ । शिष्टं ava एव स्पष्टमिति 
सकलं समञ्जसम्‌ ॥ 
सर्वदर्शनसंग्र ७. 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये हे सकलदशेन- 
शिरोऽलंकाररल्ं श्रीमच्छांकरदशेनं समाप्तम्‌ ॥ 
ED 
“उस ( aa ) का तो तात्पयँ समन्वय ( Reconciliation ) से लगता 
है'--इस चौथे सूत्र में प्रथम रीति से उपनिधदु-वाक्यों का तात्पयं ब्रह्म में है, 
यह प्रतिपादित हुआ है । दूसरी रीति से यह दिश्वाया गया है कि उपनिषदू- 
वाक्य ज्ञान-विषि के अवशिष्ट भाग के रूप में ( = उपासना आदि विधियों के 
विषय के रूप में नहीं, मुख्य रूप से ) प्रत्यक्ष में भी ब्रह्म का प्रतिपादन करते 


हैं। यहाँ तो हमने केवल दिशा-निर्देश किया है। अवशिष्ट भाग शास्त्र में ही 
स्पष्ट हो चुका है, तो सब कुछ ठीक है । 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सवंदशंनसंग्रह गें सभी दर्शनों के 
सिर पर विराजमान अलंकार-रत्न श्रीशांकर-दर्शंन समाप्त हुआ । 
यह सवंदर्श॑नसंग्रह भी समाप्त हो गया । 
॥ इति बालकविनोमाशङ्कुरेण रचितायां सवं दशन संप्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां शांकरदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


रम्ये चन्द्रकराश्रपक्षसुमिते MA वत्सरे 
वेशाखे धवले दले निरि मयाष्टम्यां दिने मङ्गले । 
काश्यां द्शेनसंग्रहस्य विहिता व्याख्या समासि श्रिता 
प्रीत्ये सास्तु शिवस्य दिव्यवपुषो दीनात्मनीना कृतिः ॥ 
॥ श्रीरस्तु ॥ 


७ 2020 
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” अनन्ताचाय, नारायण » 5 
ईशावास्यरहस्य ब्रह्मानन्दसरस्वती » pa 
» रामचन्द्र ” — 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाहृदय क्षेमराज प्रत्यभिज्ञा-दर्शन १०२५ 
ईश्वरसिद्धि उत्पलाचार्य ” ९१० 
उज्ज्वला ( तकंभाष्य की टीका) गोपीनाथमुनि न्याय-दर्शन — 
उत्तरतन्त्र असङ्ग बौद्ध-दर्शन ३२० 
उत्तराध्ययनसूत्र — जेन-दर्शन — 


उद्दालकश्रुति — द्वेतवेदान्त -- 


०६६ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


ग्रन्थ 

उद्द्योत ( महाभाष्य-प्रदीप 

की टीका ) 
उद्द्योत ( कौस्तुभ की व्याख्या ) 
उपक्रमपराक्रम ( भेदधिक्कार 

की टीका ) 
उपदेशचिन्तामणि 
उपदेशसाहस्री 
उपदेशसाहस्री की टीका 

» 

उपनिषद्धाष्य 
उपनिषद्धाष्य की टीका 
उपनिषद्भाष्य 
उपनिषद्भाष्यविवरण 
उपनिषद्भाष्य 
उपनिषद्वृत्ति 
उपनिषद्व्याख्या 
उपन्यास ( श्रीभाष्य की टीका ) 
उपस्कार ( amaga की वृत्ति ) 
उपाधिखण्डन 
उपासनाध्ययन 
उपासनाध्ययन की टीका 
ऋग्भाष्य 
ऋज्जविमळा ( बृहती की व्याख्या 
कणाद्रहस्य ( कणादसूत्रभाष्य 

की रीका) 
कणादसूत्र 
कणादसूत्रभाष्य 
amaga की वृत्ति 


नन 
कमठथुति 
करणागम 
कपूंरवार्तिक ( शाखढीपिका की 
व्याख्या ) 


रचयिता 


नागेश 
बालम्भट्ट 


अप्पयदीक्षित 
जयशेखर 
शङ्कराचायं 
आनन्द्राम 
रामतीर्थ 
agua 
आनन्दगिरि 
आनन्दतीर्थ 
व्यासतीर्थं 
रङ्गरामानुज 
कूरनारायण 
राघवेन्द्रयति 
चण्डमारुतमहाचायं 
शंकरमिश्र 
आनन्दतीर्थ 
समन्तभद्र 
प्रभाचन्द्र 
आनन्दतीर्थ 
शालिकनाथ 


झंकरमिश्र 
कणाद 
प्रशस्तपाद 
नागेश 
चन्द्रकान्त 
जयनारायण 
भरद्वाज 
आनन्दतीर्थ 


मृगेन्द्र 


सोमेश्वर 


विषय समय 

व्याकरण १७१४ 
” १७५० 

a 

अद्वेतवेदान्त १६६० 

जैन-दुर्शन १५००. 

अह्वेतवेदान्त ८०० 
» an 
5 pas 
” ८१० 
» ८२५ 

A 

द्वेतवेदान्त ११७० 
” १२६० 

बिशिष्टाट्वैतवेदान्त — 
” १३८० 

ह्वेतवेदान्त 

न्त — 

विशिष्टाद्वेतवेदान्त १४१० 

वेशेषिक १४२५ 

à 

द्वेतवेदान्त ११७० 

जैन-दशन ६०० 

3 

जेन-दर्शन ८२५ 

द्वेतवेदान्त ११७० 

सीमांसा ७९० 

वैशेषिक १४२५ 
” — 

A 

वेशेषिक ४५० 
” १७१४ 
» १८८० 
” — 
3 pe 

a 

ह्वृंतवेदान्त ११७०- 
» — 

x ह 

शव-दशेन — 

मीमांसा १५०० 


प्रमुखद शेनग्रन्थाः res 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
कर्मनिर्णय आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
कला ( लघुमअषा की टीका ) बालंभट्ट व्याकरण १७५० 
कल्पतरु ( भामती की टीका)  अमलानन्द अद्वेतवेदान्त १२५० 
कल्पता ( प्रौढमनो रमाब्याख्या ) कृष्णमिश्र व्याकरण — 
कल्पसूत्र भद्रबाहु जैन-दर्शन २०० Fo qe 
कल्पसूत्र की टीका ( सुबोधिनी ) -- » = 
» ८ कल्पावलोकिनी ) — » = 
कामधेनु बोपदेव व्याकरण ११९० 
कामिकागम JA झेव-दर्शन = 
कालाभिरुद्रो पनिषद्‌ — » — 
कालोत्तरोपनिषद्‌ = » ‘a 
काशिका ( श्वोकवार्तिक की 
व्याख्या ) सुचरित मिश्र मीमांसा १६७० 
काशिका ( पाणिनिसूत्र की वृत्ति ) जयादित्य और वामन व्याकरण ८७० 
काशिकावृत्तिसार वासुदेव ” za 
कापायणश्रति वासुदेव द्वेतवेदान्त — 
किरणप्रकाश ( वाक्यपदीय की 
ब्याख्या ) हेलाराज व्याकरण — 
किरणागम aia ğa — 
किरणावली (कणादसूत्र भाष्य टीका) उदयन वेशेषिक ५८४ 
किरणावलीप्रकाश वर्धमान r ११५० 
किरणावलीभास्कर पद्मनाभ ” a 
(न्यास की व्याख्या) शिवभट्ट ब्याकरण — 
कुञ्जिका (लघुमअषा की टीका) कृष्णमिश् » १७५० 
कुसुमाअलि ( सूत्र की वृत्ति) गागाभट्ट मीमांसा १५५० 
कूमपुराण (पूर्वार्ध ५३) mE पाशुपत-दर्शन ¬ 
कृष्णारृतमहाणंव आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
क्रृष्णास्ततमहार्णव की टीका ब्यासतीथ १२६० 
gegn (सिद्धान्तलेश की टीका) अच्युतक्कृष्णानंदतीर्थ अद्वेतवेदान्त १६९० 
केयटप्रकाश (भाष्यप्रदीप की टीका) नीलकण्ठ व्याकरण १६४० 
कैवल्यदीपिका (सुक्ताफल की टीका) हेमाद्रि अद्वेतवेदान्त १२७० 
केवल्योपनिषद्दीपिका झंकरानन्द » १३२५ 
कौठरव्यश्रुति = द्वेतवेदान्त हट 
कौसुदी (तक भाषा की टीका) दिनकर न्याय-दशेन — 
ata — द्वेतवेदान्त = 
कौ शिकश्नुति — ” ie 
कौषीरवश्रुति = » — 


४७ To सं? 


यध सर्वदशनसंग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
क्रियासार (ब्रह्मसूत्रभाष्यतात्पय) नीलकण्ठ झैवद्शेन १६५० 
खण्डनखण्डखाद्य श्रीहर्ष अद्वेतवेदान्त ११९० 
खण्डनखण्डखाद्य की टीका चित्सुख ” १२२५ 
” रघुनाथ » — 
शंकर सिश्र २० — 
गणकारिका हरदत्त पाशुपत = 
गणपाठ पाणिनि व्याकरण “oo ई० Jo 
गणरत्नमहोदधि (गणपाठ टीका) वर्धमान » ११४० 
गण्डव्यूह = बौद्धदर्शन — 
गदा ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका) बालंभट्ट व्याकरण १७५० 
गदाधरी ( तत््वदीधिति की रीका) गदाधर न्याय-दर्शन १५६० 
गन्धहस्तिमहाभाष्य ( तच्तार्थसूत्र 
की टीका ) समन्तभद्र जेन-दर्शन ६०० 
गाथाषष्टिसहस्र qaam सांख्य-दर्शन == 
गारुड = द्वेतवेदान्त — 
गीता टीका अभिनवगुप्त agada १००० 
” रामकण्ठ अत्यभिज्ञा ९५० 
” शंकरानन्द अद्वेतवेदान्त १३२५ 
गीतातात्पय निर्णय आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
गीताभाष्य शंकराचार्य अद्वेत-वेदान्त ८१० 
गीताभाष्य की टीका आनन्दगिरि ” ८२५ 
गीताभाष्य रामानुज विशिष्टद्वेतवेदांतद १०५० 
» आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
” विष्णुस्वामी » = 
गीताथंसंग्रह यामुनाचायं विशिश्टद्वेतवेदान्त १०४० 
गृढभावदृत्ति (कौमुदी की व्याख्या) रामचन्द्रशेष व्याकरण १५६० 
गूढार्थतत्तालोक ( गूढार्थदीपिका 
की टीका ) बच्चा शर्मा azaga -? 
गूढार्थदीपिका ( गीता की टीका ) मधुसूदन ” १५६० 
(योगसूत्र की af) नारायणमभिक् योग-दर्शन १६०० 
गूढार्थदीपिनी ( सूत्र की वृत्ति) सदाशिव मिश्र व्याकरण १६७० 
गृढार्थप्रकाश ( शेखर की टीका) वासुदेव शास्त्री व्याकरण १८९० 
गौडब्रह्मानन्दी ( अद्वेतसिद्धि की 
टीका ) ब्रह्मानन्द ” = 
गौतमसूत्र की वृत्ति जयन्त न्याय-दशन ८८० 
गौपवनश्रुति — द्वंत-वेदान्त ड 


चण्डमारुत (शतदूषणी की टीका) चण्डमारुतमहाचाय विशिष्टद्वेतवेदान्त १४१० 


प्रमुखदशेनभ्रन्थाः 


ग्रन्थ रचयिता 
agafà 
-चतुर्मन्थी ( अद्वेतसिद्धि की टीका ) अनन्तशास्री 
चतुवंदशिखा 


चन्द्रकला ( लघुशब्देन्दुशेखर की 
व्याख्या ) भैरवमिश्र 
चन्द्रिका जयतीर्थ 
K व्यासतीर्थ 


» ( तकसंग्रह की टीका) मुकुन्दभट्ट 
» ( नेष्क्म्यसिद्धि की टीका ) ज्ञानोत्तममिश्र 


» ( सांख्यकारिका भाष्य की 
टीका) नारायणतीर्थ 
चिचन्द्रिका ( परिभाषेन्दुशेखर की 
टीका) विष्णुभट्ट 
चित्तविशुद्धिप्रकरण आयदेव 
चिदस्थिमाला ( लघुशब्देन्दुशेखर 
व्याख्या ) बालंभट्ट 
चिन्नभट्टी ( तकंभाषा टीका ) चिन्न॑भट्ट 
सिन्नेभट्टी की टीका वेङ्कटाचायं 
छाया (भाष्यप्रदीपोद्‌द्योत की टीका) बाळं भट्ट 
छाया ( योगसूत्र की वृत्ति) नारोश 
जयतीर्थग्रन्थ की टीका व्यासतीर्थं 
जयधवला — 
जयसंहिता — 
जागदीशी ( तत्त्वदीधिति की 
टिप्पणी ) जगदीश 
जारादीशी की टीका शंकरमिश्र 
जीवन्सुक्तिप्रक्रिया सदानन्द 
जीवन्सुक्तिविवेक माधवाचार्य 
जमिनिसूत्र ज्ञेमिनि 
जमिनिसूत्र की वृत्ति उपवर्ष 
हरि 
” भतृंमित्र 
” भवदास 
” प्रभाकर 
5; वाचस्पतिसिश्र 
» वेङ्कटाचार्य 


८६९. 
विषय समय 
द्वेत-वेदान्त E 
अद्वेत-वेदान्त -- 
à 
द्वेत-वेदान्त — 
व्याकरण १७८० 
द्वेत-वेदान्त ११७० 
Arete १२६० 
वशेषिक १७१५ 
A 
अद्व त-वेदान्त — 
सांख्य १६०० 
व्याकरण १८४० 
बौद्ध दर्शन ३०० 
व्याकरण १७५० 
न्याय-दर्शन १३५० 

” — 
व्याकरण १७६० ` 
योग-दर्शन १७२५ 
द्वेत-वेदान्त _ १२६० 
जेन-दर्शन ९०० 
विशिष्टद्वेत वेदान्त -- 
न्याय-दशेन १५९० 
न्‍्याय-दर्शन १६२५ 

A 

अद्वेत-वेदान्त १५६० 

क्क १३५० 
मीमांसा ७०० Zo qo 

» ४०० » 


ड ४ 


ग्रन्थ 
जैमिनिसूत्र की वृत्ति वज्लभाचायं मीमांसा १५२५ 


9 नागेश ” १७१४ 
जैमित्तीयन्यायमाळाविस्तर माधवाचार्य » १३५० 
ज्ञानदीपिका श्रीपति व्याकरण १२५० 
ज्ञानप्रस्थान कात्यायनी पुत्र dagaa SSE 
ज्ञानप्रस्थान की टीका अश्वघोष ” १२० 
ज्ञानरत्नावली aS शेंव-दश = 
ज्ञानसागरी (आवश्यकस्‌त्र की टीका) ज्ञानसागर जैन-दुर्शन १३८० 
ज्ञानाणव शुभचन्द्र » > 
ज्ञानाणंव की टीका नयविलास ” a 
ज्ञानो दयसारसंग्रह महेन्द्रमुनि ” = 
ज्योतिष्प्रदीपिका (सूत्र की वृत्ति) लच्मणसूरि मीमांसा — 
ज्योत्स्ना ( छघुशब्देन्दुशेखर की 
व्याख्या ) उदयंकर ब्याकरण १७२० 
ज्योत्स्ना ( परमळुघुमंजूपा की 
ब्याख्या) कालिकाप्रसाद शु ” १९६१ 
डपटीका (शाबरभाष्यवार्तिक) कुमारिलभट्ट मीमांसा ७६० 
तस्वचन्द्र ( प्रक्रियाकौसुदी की जयन्त 
ब्याख्या) (agaga) व्याकरण १५८० 
तस्वचिन्तामणि गंगेश उपाध्याय न्यायदशन ११७५ 
तश्वचिन्तामणि की टीका पच्चेश्वर » — 
” वर्धमान n १२२५ 
» ” १२७५ 
तच्वत्रयं लोकाचायं विशिष्टाद्वेतवेदांत १२८० 
तच्वत्रयचुलुक नैनाराचार्य » १४१५ 
» श्रीनिवासाचायं ” १४८० 
तच्वत्रयचुलुकसंग्रह कुमारबेदान्ताचाय » १४२० 
तच्वत्रयनिरूपण वरदाचार्य » ११२० 


” वरदनायक ” १६१० 


तच्वत्रयभाष्य वरवर 
तच्वत्रयविवरण कृष्णपाद ” — 
तस्वदीधिति ( तच्वचिन्तामणि 


की टीका) रघुनाथ न्यायदर्शन १३०० 


a ६०१ 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
तस्वदीपन (पञ्चपादिकाविवरण) अखंडानंदसरस्वती अट्वैतवेदान्त १५८० 
तत्वदीपन स्वप्रकाशयति ” १३२० 
तत्त्वनिरूपण रम्यजामातृमुनि ˆ विशिष्टा्वेतवेदांत १४१० 
'तत्त्वप्रकाश भोजराज aa १०६० 
त्त्वप्रकाश की टीका अघोरशिवाचायं ” ११५० 
तस्वप्रकाशिका ( ब्रह्मसूत्रभाष्य 
की टीका ) सत्यनाथयति pisa १८०० 
सस्वप्रबोधिनी (तर्कभाषा की टीका) गणेशदीक्षित sagata = 
तच्वबोधिनी ( सिद्धान्तकौसुदी 
की व्याख्या ) ज्ञानेन्द्रसरस्वती व्याकरण १६४० 
तत्त्वबो थिनी ( संक्षेपशारीरक 
की टीका ) नृसिंहाश्रम अद्वेतवेदान्त १५५० 
तस्वमञ्जरी राघवेन्द्रती थं zadara — 
तत्त्वमुक्ताकळाप वेङ्कटनाथ 
(१२६७-१३६८) विशिष्टद्वेतवेदांत १३२० 
तत्त्वमुक्ताकळापकान्ति नेनाराचार्य » १४१५ 
तत्त्वसुक्ताकळाप की टीका वेङ्कटनाथ ” १३२० 
तस्वविवेक (सिद्धांतबिन्दु की टीका) पूर्णानन्दतीर्थ अद्वेतवेदान्त — 
तच्वविवेक आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
तस्वविवेक की टीका यदुपति » १८०० 
तत्त्ववैशारदी ( योगसून्रभाष्य 
की टीका ) वाचस्पति मिश्र योग 4४१ 
'तस्वशेखर लोकाचायं विशिष्टाद्वैतवेदांत १२८० 
तस्वसंख्यान आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त १३७० 
तच्चसंख्यान की टीका agate » १८०० 
तस्वसंग्रह झान्तरक्षित daaa ७२० 
» नारायणमुनि ` विशिष्ट द्वेतवेदांत १४१५ 
» — शेवदशेन — 
'तत्त्वसमाससूत्र कपिळ सांख्यदर्शन — 
तत्त्वसमाससूत्र की वृत्ति विभानन्द ” — 
तस्वसार — विशिष्टाद्वैतवेदांत — 
aaan की टीका वीरराघव ” १४०० 
aaa ( परिभाषेन्दुशेखर 
की टीका) वासुदेवशास्त्री व्याकरण १८९० 
agaaa महादेवसरस्वती अद्वेतवेदान्त १७०० 


सच्चानुसंधान की टीका शुकाचार्य » १७६० 


E सबंदशेनसंग्रहदे- 


ग्रन्थ रचयिता 
तच्वार्थचिन्तामणि ( शिवसूत्र 
की वृत्ति) कल्लर 
तत्वा की टीका व्याख्यालङ्कार 
( तच्वार्थाधिगमसूत्र की टीका) अकलङ्कदेव 
तत्त्वार्थदीपिंका ( तच्वार्थाधिगम- 
सूत्र की टीका) श्रतसागर 
तत्त्वाथसार अस्तचन्द्र 
तत्त्वाथसारदीपिका सकलकीर्ति 
तस्वार्थाधिगमसूत्र उमास्वाति 
तत्त्वार्थाधिगम की टीका fagaaa 
» सिद्धसेनगणि 
तत्त्वालोक ( तत्त्वचिन्तामणि 
की टीका ) जयदेवमिश्र 
तक्त्वाछोक की टीका हरिदास मिश्र 
तच्वालोकरहस्य (तत्त्वचिन्तमणि 
की टीका ) मधुरानाथ 
तच्चोपप्लवसिंह 
तच्वोद्योत आनन्दतीर्थ 
तथागतगुह्यक = 
तन्त्ररत्न पार्थसारथिमिश्च 
तन्त्रवार्तिक कुमारिलभट्ट 
तन्त्रवार्तिक की टीका मण्डनमिश्र 
” कवीन्द्र 
तन्त्रवार्तिक की टीका पालभट्ट 
» कमलाकर 
तन्त्रसार अभिनवगुप्त 
तन्त्रसार-संग्रह आनन्दतीर्थ 
तन्त्रालोक अभिनवगुप्त 
तन्त्रालोक की टीका जयरथ 
तरङ्गिणी (तकंसंग्रह की टीका) विन्ध्येश्वरी प्रसाद 
तर्ककारिका जीवराज 
तकंकौसुदी लौगाच्षिभास्कर 
तर्ककौसुदी की टीका मोहनभट्ट 
तकज्वाला भावविवेक 
तर्कताण्डव ब्यासतीथे 
तकताण्डव की टीका राघवेन्द्रतीर्थ 


तकंदीपिका (तकसंग्रह की टीका) अन्नंभट्ट 


चार्वाक 
द्वैतवेदान्त 
बौद्धदर्शन 
मीमांसा 


समय 


dies’ an 


क्क 92235 बड RN 


Aa 


ग्रन्थ रचयिता 
तकदीपिकाप्रकाश नीलकण्ठ 
तकंग्रकाश ( न्यायसिद्धान्त- 
मञ्जरी की टीका ) श्रीकण्ठ 
तकंभाषा केशवमिश्र 
तक भाषा की टीका गंगाधरभट्ट * 
» गुडु भट्ट 
» नारायणभट्ट 
” रामलिङ्ग 
» माधवदेव 
» सुरारि 
» सिद्धचन्द्र 
» माधवभट्ट 
तकभाषाप्रकाश गोवर्धन * 
तर्कभाषाविवरण शुभविजय 
तकमक्षरी जीवराज 
तर्करहस्यदीपिका गुणरत्न 
asais = 
तर्कवार्तिक की टीका झान्त्याचाय 
तकसंग्रह अन्नभट्ट 
तकसंग्रह की टीका सुरारि 
तः जगदीश 
ताप्पर्यढीपिका ( वेदार्थसंग्रह 
की टीका ) सुदर्शन 
तात्पर्यदीपिका (रहस्यमय की टीका) वीरराघव 
तात्पयंदीपिका की टीका वीरराधवदास 
” अञ्चिस्वामी 
तात्पर्यसंग्रह (शारीरभाष्य की टीका) रामचन्द्रतीर्थ 
तार्किकरक्षा वरदाचार्य 
तार्किकरक्षा की टीका ज्ञानपूर्ण 
तैत्तिरीयोपनिषद्दी पिका शांकरानन्द 
» माधवाचायं 
त्रिपथगा (परिभाषेन्दुरेखरकीटीका) राघवाचायं 
त्रिपिटक शाक्यमुनि 
ब्रिलोचनी (मुक्तावली की टीका) त्रिलोचन 
त्रिशिखा (परिभाषेन्दुशेखरकीटीका) ळच्मीनृसिंह 
न्निषष्टिशलाकापुरुषचरित हेमचन्द्र 


दुर्पणा ( कौस्तुभ की ब्याख्या) हरिवज्ञभ 


विषय 
वेशेषिक 


न्‍्यायदर्शन 


” 


न्यायदशन 


विशिष्टह्वेतवेदांत १२२० 


» 


” 


» 
अद्वेतचेदान्त 
न्यायदशन 

” 
अद्वेतवेदान्त 

» 
व्याकरण 
बौद्धदर्शन 
वेशेषिक 
व्याकरण 
जेनदर्शन 
ब्याकरण 


१०५० 
१३२५ 
१३५० 
१८१० 
४०० go qo 


१७६५ 
११२५ 
é १७०० 


F सर्वदशनसंग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 

दर्पणा ( तकभाषा की टोका) भास्कर न्यायदर्शन —. 
दर्शनसमुञ्चयरूपतर्कञ्वाला भावविवेक बौद्धदर्शन ६०० 
दशपदार्थी ज्ञानचन्द्र वेशेषिक ६०० 
दशभूमीश्वर = बौद्धदर्शन — 
दशश्लोकी * शंकराचार्य अद्वेतवेदान्त ८०० 
दिनकरी ( मुक्तावळी की टीका) महादेव और दिनकर वेशेषिक १६९० 
दिनकरी की टीका रामरुद्र ” १७०० 
दिव्यावदान = dazda — 
दीधिति ( सूत्र की वृत्ति ) राघवानन्द मीमांसा १६०० 
दीपप्रभा (वाररुच-संग्रह की टीका) नारायण व्याकरण — 
दीपिका (ब्रह्मसूत्र की वृत्ति) शंकरानन्द अट्वेतवेदान्त १३२५ 
gin (नन्दिसूत्र की व्याख्या) चन्द्रसूरि जेनदर्शन ११६० 

घेटवृत्ति शरणदेव व्याकरण १३७० 
दुरघटार्थप्रकाश (सहाभारत-तात्पयं- 

निर्णय की टीका) सभ्याभिनवयति द्वेतवेदान्त — 
इग्हश्यविवेक विश्वेश्वर अद्वेतवेदान्त १३२० 
देवागमस्तोत्र समन्तभद्र जैनदर्शन ६०० 
दोषोद्धरण ( परिभाषेन्दुशेखर 

'की टीका ) मन्तुदेव व्याकरण १७६० 
द्वेव्यप्रकाशिका भगीरथमेघ न्यायदशन १५७० 
द्वादशाजुप्रेक्षा कुन्दकुन्द जैनदर्शन २५ 
घसंरस्नवृत्ति शान्तिसूरि ” १२२० 
ध्र्मरत्नाकर जयसेन » — 
चघमंस्कन्ध शारिपुत्र बौद्धदर्शन — 
aaga आशाधर जेनदर्शन ११७५ 
धातुकाय पूण चौद्धदशेन = 
घातुपाठ पाणिनि व्याकरण ५०० ई० qo 
चातुप्रकाश ( घातुपाठ की टीका) बलराम ” ज 
धातुप्रदीप ( धातुपाठ की टीका) रक्षित » — 
घातुरव्नमाला देवदत्त रसेश्वर १७५० 
घातुवृत्ति ( धातुपाठ की टीका) साधव व्याकरण १३५० 
नन्दिसूत्र देवर्थि जेन-दर्शन = 
नयनप्रकाशिका (श्रीभाष्य की 

टीका ) मेघनादारि विशिष्टाट्वेतवेदान्त -- 
नयनप्रसादिनी ( प्रत्यकतच्वप्रढी- 


` पिका कीटीका ) ` ` अ्रत्यकस्वरूप अद्वेत-वेदान्त १५०० 


: 


प्रमुखदशनप्रन्था: 

ग्रन्थ रचयिता 
नयप्रदीप यशो विजय 
नयोद्योत ( भाट्टदीपिका की टीका ) नारायणभट्ट 
नयोपदेशग्रकरण जय विजय 
नवतत्त्व = 
नवतत्व की टीका सोमसुन्दर 
नारायणतन्त्र — 
नियमसार कुन्दकुन्द्‌ 


निष्कण्टक ( सप्तपदार्थी की टीका ) मल्लिनाथ 
» (तार्किकरक्षा की टीका) ” 


नेष्कम्यंसिद्धि सुरेश्वराचायं 
न्यायकणिका ( विधिविवेक की 

टीका) वाचस्पतिमिश्र 
न्यायकन्दली ( कणादसूत्रभाष्य 

की टीका ) श्रीधर 
न्यायकलिका जयन्त 
न्यायकल्पळता जयतीर्थ 
( ११९३-१२६८ ) 
न्यायकुसुमाञ्गळि उदयनाचायं 
न्यायकुसुमाज्गलि की टोका चन्द्रनारायण 
” वरदराज 
2 वामध्वज 

न्यायकौमुदी ( तार्किकरक्षा की 

टीका ) विनायकभट्ट 
न्यायचन्द्रिका ( भाषापरिच्छेद की 

टीका) नारायणतीर्थ 
न्यायतात्पयंढीपिका ( न्यायसार 

कीटीका) जयसिंह 
न्यायतात्पर्यमण्डन झंकरमिश्र 
न्यायदीप ( न्यायसूत्रभाष्य की 

टीका ) मित्रमिश्र 
न्यायद्वारशास्त्र नागार्जुन 


न्यायनिबन्धप्रकाश ( न्यायवार्तिक- 
तास्पर्यपरिशुद्धि की टीका ) वर्धमान 
न्यायनिर्णय (शरीर भाष्य की टीका) आनन्दगिरि 
न्यायनिर्णय (तर्कसंग्रह की दीका) — 
न्यायपरिशुद्धि वेङ्कटनाथ 


विषय समय 
जेन-दर्शन १५०० 
मीमांसा = 
जेन-दर्शन १४५० 
क z 
” ५४०० 
हुत-वेदान्त — 
जैनदशन २% 
वेशेषिक, १३५० 
anaga ” 
अद्वेत-वेदान्त ८२५ 
मीमांसा ८३१ 
वशेषिक ९९१ 
न्याय-दर्शन ८८० 
A 
द्वेतवेदान्त — 
न्यायदर्शन ९८७ 
” — 
” १४०० 
» र 
» =- 
an 
षिक १६५० 
न्याय-दशन = 
” १४२५ 
» १५८० 
reae 
बौद्ध-दर्शन १२५ 
» १२२५ 
A 
अद्वत-वेदान्त ८२५ 
वेशेषिक 


विशिष्टह्नेतबेदान्त १३२० 


E रचयिता विषय 

न्यायप्रदीप ( तर्कभाषा की टीका) ¬ न्यायद्शेन 
न्यायप्रवेश दिङ्नाग बौद्ध-दर्शन 
न्यायबिन्दु ( सूत्रवृत्ति ) बालंभट्ट मीमांसा 
न्यायबिन्दु धर्मकीर्ति बौद्ध-दशेन 
न्यायबिन्दु की टीका धर्मोच्र , ” 

ते मन्नवाक्याचार्य » 

” विनीतदेव ” 

” झान्तभद्र » 
न्यायबोधिनी (तर्कसंग्रह की टीका) गोवर्धन वैशेषिक 
न्यायभूषण भासव॑ज्ञ न्याय-दशेन 

A वासुदेवकाश्मीरिक ” 
न्यायमकरन्द आनन्दबोध अद्वेतवेदान्त 
न्यायमकरन्द॒ की टीका चित्सुख » 
न्यायमञ्जरी (गौतमसूत्र की वृत्ति) जंयन्त न्‍्याय-दुर्शन 
न्यायमञ्जरी » चार्वाक 
न्यायमालाविस्तर माधवाचार्य मीमांसा 
न्यायमाळाविस्तर (सूत्र की वृत्ति) सोमेश्वर ” 
न्यायमुक्त। or at 

= — शाङ्गघर वेशेषिक 
न्यायमुक्तावली अप्पयदीक्षित अद्वैतवेदान्त 
न्यायरत्न रघुनाथशाख्री già न्याय-दशेन 
न्यायरत्नमाला ( तन्त्रवार्तिक की 

ब्याख्या पार्थसारथिमिश्र मीमांसा 
न्यायरत्नाकर ( छोकवार्तिक की 9 
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बौद्ध-दर्शन ५५० 
व्याकरण १५०० 
न्याय-दर्शन — 
१५६० 


अस्थानभेद मधुसूदनसरस्वती अद्वेतवेदान्त 


E स्वेदशनसंग्रहे- 

ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
प्रौढमनोरमा ( सिद्धान्तकौमुदी 

की ब्याख्या ) भट्टोजीदीक्षित व्याकरण १५७८ 
प्रौढमनोरमाखण्डन चक्रपाणि — — 
फक्किका (तकसंग्रह की टीका) त्ञमाकल्याण वैशेषिक — 
बालचयबोधिका चतुभुज रसेश्वर $ 
बालबोधिनी (आत्मबोध की टीका) नारायणतीर्थ अद्वैतवेदान्त १६०० 
बालमनोरमा (कौसुदी की ब्याख्या) अनन्त व्याकरण १६६० 
विन्दुशीकर (सिद्धान्तलेश की टीका) गंगाधर सरस्वती अद्वैतवेदान्त १६७५ 
बिन्दुसंदीपन (सिद्धान्त बिन्दु की 

टीका पुरुषोत्तम सरस्वती ” १६२५ 
बुद्धचरित अश्वघोष बौद्ध-दर्शन १२० 
बृहच्चन्द्रिका (अद्वेतसिद्धि की टीका) ब्रह्मानन्द सरस्वती अद्वेत-वेदान्त १५६५ 
बृहच्छब्देन्दुशेखर ( कौमुदी की 

व्याख्या ) नागेश व्याकरण १७१४ 
बृहती ( शाबरभाष्य की व्याख्या) प्रभाकर मीमांसा ७७५ 
qewa = द्वेत-्वेदान्त व 
ब्ृहस्सहिता — ” - 
ब्रृहदारण्यकभाष्य त्रार्तिक सुरेश्वराचार्य अद्वेत-वेदान्त ८२५ 
बृहदारण्यकभाष्य की व्याख्या रघूत्तमयति द्वेत-वेदान्त = 
gezim ( वेयाकरणभूषणसार 

की टीका ) मन्तुदेव ब्याकरण १७६० 
FERANT नागेश ” १७१४ 
ब्रृहस्पतिसूत्र बृहस्पति चार्वाक — 
चोधिचर्यावतार झान्तिदेव बौद्ध-दर्शन ६५० 
बोधिसत्वयोगाचारचतुःशतक आयंदेव बौद्ध-दर्शन ३०० 
बोधिसत्त्वावदानकल्पछता चेमेन्द्र » १०८० 
ब्रह्मतक न द्वेत-वेदान्त 3p 
ब्रह्मविद्याभरण ( शारीरभाष्य की 

टीका ) अद्वैतानन्द सरस्वती अद्वेत-वेदान्त १२२५ 
ब्रह्मसूत्र व्यास (बादरायण) वेदान्त = 
बह्मसूत्रतात्पय॑बिवरण भैरवतिलक अद्वेत-वेदान्त १७६० 
ब्रह्मसूत्रभाष्य द्रमिडाचार्य विशिशद्वेतवेदान्त — 
११ रामाछुजाचार्य » (१०१९-११३९) — 
ब्रह्मसूत्रभाष्य ( जयतीर्थ ब्यासती थे 


राघवेन्द्रतीर्थ कृत टीका सहित) आनन्दतीर्थ द्वेत-वेदान्त ११७० 
बह्मसूत्रभाष्य विष्णुस्वामी उद्धेत-वेदान्त. ५ 


प्रमुखदशेनग्रन्थाः ६१३ 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
बरह्मसूत्रभाष्य श्रीकण्ठशिवाचार्य झव १३५०. 
» शंकराचार्य अद्वेत-वेदान्त ८१० 
ब्रह्मसूत्रवृत्ति बौधायन विशिष्टद्वेत-वेदान्त — ' 
» चाक्यकार » — 
बह्मसूत्रान॒ुब्याख्यान विद्याधीश ्वेत-वेदान्त — 
zagaa (ब्रह्मसूत्र की वृत्ति) रामानन्दसरस्वती अद्वेत-वेदान्त — 
भगवद्वीता व्यास वेदान्त — 
anaga की टीका रामकण्ठ प्रस्यभिज्ञा ९५० 
» शंकरानन्द अद्वेत-वेदान्त १३२५ 
” अभिनवगुप्त ” १००० 
भगवद्वीताभाष्य रामानुज वि० वे० १०८० 
» शंकराचार्य अद्वेत-वेदान्त ८०0 
भवानन्दी ( तस्वदीधिति की टीका ) भवानन्द न्‍्याय-दर्शन १६०० 
भागवततात्पय निर्णय आनन्दतीर्थ द्वेत-वेदान्त ११७० 
भागवततात्पयनिर्णय की टीका जनार्ढनभट्ट ” १३२० 
०० ” लता 
भाट्टचिन्तामणि गागाभट्ट मीमांसा १५५० 
भाद्ददिनकर ( शास्त्रदीपिका की 
व्याख्या ) अट्टदिनकर ” १६०० 
भाट्टदीपिका ( सूत्र की वृत्ति) खण्डदेव ” १६७० 
आट्टभाषाप्रकाश — » — 
भाट्टभाषाप्रकाशिका नारायणभट्ट » = 
भाइसंग्रह राघवानन्द » १६०० 
भामती ( झारीरभाष्य की टीका) वाचस्पतिमिश्र agada ८४१ 
भारतभावदीप ( गीता की टीका ) नीलकण्ठ n = 
भाललवेयश्चुति = द्वत-वेदान्त a, 
भावचूडामणि विद्याकण्ठ agaa ८७० 
भावदीप ( कौस्तुभ की व्याख्या) कृष्णसिश्र व्याकरण १७६० 
» » राघवेन्द्रतीर्थ द्वैत वेदान्त as 
भावदीपिका (गीताभाष्य की टीका) श्रीनिवासती्थ » १३०० 
भावदीपिका ( न्यायसिद्धान्तमंजरी 
की टीका) श्रीकृष्ण न्याय-दशेन १७८० 
भावप्रकाश (ब्र्मसूत्रभाष्यकी टीका) नरहरि द्वेत-वेदान्त > 
भावप्रकाश (शब्दरत्न की व्याख्या) MERE व्याकरण १७५०. 
भावप्रकाशिका ( ब्रह्मसूत्रभाष्य 
की टीका ) अगवत्तीर्थ द्वेत वेदान्त = 
भावप्रकाशिका (तकंभाषा की टीका) गोपीनाथठाकुर न्‍्याय-दुर्शन — 


५८ स० सं? 


६१४ सबेदशोनसंमरहे- 


l ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
| आवप्रकाशिका(आत्मबोध की टीका) बोधेन्द्र अद्वेतवेदान्त — 
l भावविलासिनी सुरोत्तमतीथ॑ द्वैत-वेदान्त — 
| भावार्थदीपिका (तकंभाषा की टीका) गौरीकान्त न्याय-दशन १६५०: 
| भाषापरिच्छेद विश्वनाथपन्चानन वेशेषिक १६३४ 
| आष्यवार्तिक (शॉकरभाष्यताप्पर्य) नारायणसरस्वती अद्वेतवेदान्त १६०० 
भाष्यवृत्ति (आवश्यकसूत्र की टीका) हेमचन्द्र जैन-दुर्शन ११२५ 
| आध्यसूक्ति ( कणादसूत्रभाष्य 
| की टीका) जगदीश चेशेषिक १५९० 
भाष्योत्कर्षदीपिका धनपति अद्वैत-वेदान्त १८०० 
| भास्करोद्या ( तकंदीपिका- 
प्रकाश की टीका ) लचमीनृसिंह वैशेषिक १८५० 


भूषण (भगवदूगीताभाष्य की टीका)भगवान्‌दास विशिशक्वितवेदान्त 
भेदधिक्कार नुसिंहाश्रम अद्वेतवेदान्त ५५५० 


भेदोज्ीवन वादिराज zadara a 
» ब्यासतीर्थ » १२६० 
सैमी (परिभाषेन्दुशेखर की टीका) भीमभट्ट व्याकरण १७६० 
भैरवी ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका) भैरव ” १७८० 
भै उपेन्द्र रसेश्वर — 
मकरन्द (पदमञ्जरी की व्याख्या ) रङ्गनाथ व्याकरण — 
मकरन्द (न्यायकुसुमा्जलि की टीका) रुचिदत्त न्याय-दशन १२९५ 
मञ्जरी ( कल्पसूत्र की टीका) सहजकीति जैन-दर्शन १६३० 
मणिप्रभा ( योगसूत्र की वृत्ति) रामानन्दसरस्वती योग-दर्शन १६०० 
मणिप्रभा (ईशाद्यष्टो पनिषद्‌ की टीका)अमरदास अद्वेतवेदान्त — 
मणिप्रभा (वेदान्तपरिभाषा की टीका) अमरदास अद्वेत-वेदान्त — 
सतोन्मज्ञा ( वेयाकरणभूषण 
की टीका ) वनमाळी व्याकरण १६७० 
मधुरानाथी (तस्वदीधिति की टीका) मधुरानाथ न्याय-दृशेन ५५८० 
मधुवाहिनी ( शिवसूत्र की वृत्ति) F प्रत्यभिज्ञा ८५४ 
मध्यकौसुदी ( पाणिनिसूत्र की 
व्याख्या ) aata व्याकरण १६२० 
मध्यकौमुदी की व्याख्या जयकृष्णमौनि ” १७०० 
मध्यमकावतार नागार्जुन बौद्ध-दर्शन १५० 
सध्वविजय — zadara = 
मध्वविजय की टीका वेदाङ्गतीर्थ » ना 
'मध्वसिद्धान्तसार ( पदार्थसंग्रह 
कीटीका) अनन्त ” = 


जगन्नाथ ब्याकरण १६५० 


प्रमुखद््शनग्रन्थाः 


ग्रन्थ रचयिता 
-मनोरमाखण्डन चक्रपाणिशेष 
'मन्दसुबोधिनी (महाभारततात्पयं- 

निर्णय की टीका) aqua 

-मयूख (तत्त्वचिन्तामणि की टीका) शंकरमिश्र 
'मयूखमालिका ( शाख्दीपिका 
की टीका ) सोमनाथ 
महाभारततात्पर्यनिणय आनन्दतीर्थ 
महाभारततात्पर्यनिर्णय की टीका जनाद॑नभट्ट 

» » चादिराज 

” ” विद्वलसूनु 
'महाभारतपाज्ञरात्र = 
महाभाष्य पतञ्जलि 
महाभाष्य टीका हरि ( भर्तृहरि ) 
महाभाष्य की टीका WAR OARS 

29 39 शिवरामेन्द्र 
महाभाष्यप्रदीप कैयट 
महायान प्रवेश स्थिरमति 
महायानश्रद्धोत्पादशास्त्र अश्वघोष 
महायानसंपरिग्रहशास्त्र असङ्ग 
'महायानसूत्रालंकार » 
महावराहपुराण — 
महावस्तु A 


महाविभाषा ( ज्ञानप्रस्थानशास्त्र ) कात्यायनी पुत्र 


महावीरचरित हेमचन्द्र 
महोपनिषद्‌ — 
माठरबृत्ति माठराचार्य 
साठरश्रुति sa 
माण्डव्यश्रुति — 
माण्डूक्यकारिका गौडपाद 
माण्डूक्यकारिकाभाष्य शंकराचाय 
माध्यमकालंकार शान्तरक्षित 
माध्यमकावतार चन्द्रकीर्ति 
माध्यमिककारिका ( चन्द्रकीतिकृत- 
प्रसन्नपदाटीकासहिता ) नागाजुन 
माध्यमिककारिकाभाष्य आयंदेव 
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हवेत-वेदान्त — 
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3१६ सर्वदशनसंग्रहे- 
ग्रन्थ रचयिता 

माध्यमिककारिकावृत्ति 

( आकुतोभया ) आयंदेव 

” nO» कुमारजीव 

” ” ” बुद्धपालित 

मायावादखण्डन आनन्दतीर्थ 

मार्गपरिशुद्धि यशोविजय 

मितप्रकाशिका (श्रीभाष्य की टीका) परकाळ 

मितभाषिणी ( न्यायसूत्र की वृत्ति) महादेवभट्ट 


मितभाषिणी (सक्षपदार्थी की टीका) माधवसरस्वती 
मितवृत्त्थेसंग्रह (qa की वृत्ति) उदयन 


मिताक्षरा ( छान्दोग्यब्रृहदारण्यक 

की वृत्ति) नित्यानन्द 
मिताक्षरा ( ब्रह्मसूत्र की वृत्ति) अन्नेभट्ट 
मीमांसानयविवेक( सूत्र की वृत्ति) भवनाथ 
मीमांसानुक्रमणी मण्डनमिश्र 
मीमांसान्यायप्रकाश आपदेव 
मीमांसान्यायप्रकाश की टीका अनन्तदेव 
मीमांखापरिभाषा कृष्णयज्वा 
मीमांसाबालप्रकाश WHE 
मुक्ताफल बोपदेव 
सुक्तावली (भाषापरिच्छेद की टीका) विश्वनाथपञ्चानन 
मुक्तावली की टीका कल्याण 

yn विन्ध्येश्वरीप्रसाद 

मूळमध्यमकारिका नागार्जुन 
सूलमध्यमवृत्ति बुद्धपालित 
यतिधर्मसमुच्चय याद्वप्रकाश 
यतीन्द्रमतदीपिका श्रीनिवासदास 
यत्याचार लघुपझ्मनन्दी 
युक्तिमल्लिका बादिराज 
युक्‍त्यनुशासन समन्तभद्र 
योगचन्द्रिका ( योगसूत्र की वृत्ति ) अनन्तभट्ट 
योगशास्त्र ( अध्यात्मोपनिषद्‌ ) हेमचन्द्र 
योगसूत्र पतञ्जलि 
योगसूत्रभाष्य ब्यास 
योगसूत्रलघुवृत्ति नागेश 
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हरिदीक्षित ” १६५० 
कल्याणदीप ” — 
अनन्तभट्ट ” — 
हेमचन्द्र जेन-दर्शन ११२५ 
विप्रराजेन्द्र व्याकरण — 
शंकरभट्ट व्याकरण १७६० 
— वेत वेदान्त — 
शबरस्वामी मीमांसा १०० Fo qo 
वार्तिककार » — 
अ्रकाशात्ममुनि agaga १२०० 


शंकराचाय 


” ८१० 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
शारीरभाप्यटीका गोपालानंद agaaga ¬ 
” ११ विश्ववेद ” azad 
शाख्रदी पिका पार्थसारथिमिश्र Mata ९०० 
झास्त्रदीपिका की व्याख्या नारायण 2१ १५८० 
शिक्षा-समुच्चय झान्तिदेव Agada guo 
शिवज्ञानबोधसूत्र की वृत्ति निगमज्ञानदेशिक झैव-दशन — 
शिवदृष्टि Qaa प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 4८० 
शिवदृष्टि की वृत्ति ” » » 
शिवदृष्टिसूत्र की वृत्ति उदयाकरसू नु ” ” 
श्षिवदृष्ट्यालो चन (शिवदष्टि की वृत्ति) अभिनवगुप्त » १००० 
शिवपुराण » पाशुपत शैव — 
शिवसूत्र aqua प्रत्यभिज्ञा ८१० 
शिवसूत्र टीका नरेश्वर » as 
शिवस्‌त्रवार्तिक “भास्कर ” १०२० 
शिवसूत्रविमशिनी şaua ” १०२% 
शिवाकमणिदीपिका ( ब्रह्मसूत्रभाष्य 
की टीका ) अप्पयदीक्षित शैव-दशन १५३० 
शिशुबोधिनी (सप्तपदार्थी की टीका) भैरवेन्द वेशेषिक-दर्शन ¬ 
जिष्यहिता (आवश्यकसूत्रकी टीका) हरिभद्र ज्ञेन-दशन ५०० 
शैवसवंस्वसार विद्यापति ठक्कुर शैव-दर्शन ५३२१ 
झेवसिद्वान्तदीपिका mga » १५५० 
श्रीभाष्य ( ब्रह्मसूत्रभाष्य ) रामानुज विदिष्टाह्वेतवेदांत १०६० 
श्रीभाष्य की टीका रामानन्द ” = 
” सुन्दरराज दीक्षित » — 
श्रुतप्रकाशिका (श्रीभाष्य की टीका) सुदर्शन » १२२०. 
श्रुतप्रकाशिका की टीका रङ्गरामाचुज ” = 
” वरदविष्णु ” — 
” श्रीनिवासभास्कर ” = 
श्रुतप्रदीपिका (श्रीभाष्य की टीका) सुदर्शन » १२२० 
श्रुत्यन्तसुरदुम पुरुषोत्तमप्रसाद » — 
श्वोकवार्तिक (तच्वार्थाधिगमसूत्र ` 
की टीका ) विद्यानंद जैन-दर्शन ८०० 
श्वोकवार्तिक (शाबरभाष्य वार्तिक) कुमारिलभट्ट मीमांसा ७६० 
घट्प्रशनो पनिषद्भाष्य की टीका 
विवरण मङ्कालधर्माचायं द्वैतवेदान्त = 


षड्दशनविचार मेरुतुङ्ग जेन-दर्शन १३०० 


प्रमुखदशनम्न्थाः ६२३ 
ग्रन्थ रचयिता बिषय समय 
घड्दर्शनसमुच्चय राजशेखर जेन-दर्शन = 
» मलधारिराजशेखर ” १३३८ 
षड्दशेनसमुच्चय हरिभद्र ” ९०० 
घडदशैनसमुच्चय की टीका गुणरत्न » १४०० 
षष्टितन्त्र वार्षगण्य (0) सांख्य-दर्शन १०० 
घोडशपदार्थी गणेशदास नेयायिक १५७० 
संक्षेपभाष्य आनंदतीथ हवेतवेदाम्त ११६० 
संचेपशारीरक सर्वज्ञास्मसुनि अद्वेतवेदान्त ९०० 
संच्षेपशारीरक की टीका पुरुषोत्तम सोमयाजी » — 
संगीतपर्याय झारिपुत्र बौद्ध-दर्शन = 
संग्रह व्याडि व्याकरण ३०० $o qo 
संतानान्तरसिद्धि धर्मकीर्ति बौद्ध-दर्शन ६३५ 
संदेहदो हावली जयसागर जेन-दर्शन १४०० 
संमतितर्कसूत्र सिद्धसेनदिवाकर ” ४५० 
संयुक्ताभिधमंशास्र — बौद्ध-दर्शन — 
सक्क्रिया ( भेदधिक्कार की टीका ) नारायणाश्रम उद्देत वेदान्त १५६० 
सप्प्रक्रियाब्याक्रति ( प्रक्रियाकौसुदी 
की व्याख्या ) विश्वकर्मा व्याकरण ~ 
सदाचारस्मृति आनंदतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
सदाशिवभट्टी ( लघुशब्देन्दुशेखर 
की व्याख्या ) सदाशिवभट्ट घुले व्याकरण १७९० 
सद्धर्मपुण्डरीक शाक्यसुनि बौद्ध-दर्शन = 
सद्धर्मपुण्डरीक की टीका वसुबन्धु बौद्धदशेन ३०० 
सप्तदशभूमिसूत्र असङ्ग ” ३२० 
सप्तपदार्थी शिवादित्य वैशेषिक-दर्शन १०५० 
सप्तपदार्थी की टीका जिनवर्धन सूरि वेशेषिक-दर्शन १४१५ 
” बलभद्र » १५५० 
” अनन्त ” १५७० 
” भावविद्येश्वर ” — 
” शेषानन्त ” १६०८ 
क्र हरि ji a 
” सिद्धचन्द्र २४ — 
सप्तभङ्गीतरङ्गिणी विमलदास जेन-दर्शन _ 
समयप्रदीप असङ्गभद्र बौद्ध-दर्शन ३२० 
समयप्रदीपिका ” Reet s 
समयसार जेन-दुर्शन २५ 
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are सर्वदर्शनसंग्रहे- 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
समयसार की टीका अमृतचन्द्र ज्ञेनदशंन ५०७ 
» बालचन्द्र « » ११२० 
” प्रभाचन्द्रदेव २१ १२७५ 
ज्ञानचन्द्र 39 १७२० 
समयसारप्रान्ट्त कुन्दकुन्द ” २५ 
समाधिराज — बौद्ध-दर्शन = 
( कौसुदी की व्याख्या) तारानाथ व्याकरण — 
सर्वार्थसिद्धि ( तव्वार्थाधिगम 
की टीका ) पूज्यपाद ज्ञेन-दर्शन ७०० 
सर्वोपकारिणी ( समाससूत्र की 
व्याख्या ) विभानन्द सांख्य-दर्शन = 
सांख्यकारिका ईश्वरकृष्ण ” १५० 
सांख्यकारिंका की टीका gogi » x 
» कृष्णमिश्र ” — 
” भवदेव ” णा 
” योगानंद सांख्य-दर्शन — 
सांख्यकारिका-भाष्य गौडपादाचार्थ » ७०० 
साँख्यकारिका की वृत्ति ( माठर 
की वृत्ति) माठराचार्य » ugo 
सांख्यकोमुदी रामकृष्ण » = 
सांख्यतच्वकौसुदी वाचस्पति मिश्च » ८५० 
सांख्यतच्वकोसुदी की टीका ज्ञानानंद ” — 
” श्रीकृष्ण ६04 _ 
” भारतीयति ” १४४० 
» नारायणतीथ ” १६०० 
” वंशीधर ” १८०० 
शः स्वप्नेश्वर ” —_ 
सांख्यतत्त्वप्रदीप कविपति » 
सांस्यतच्वप्रदीपिका भावागणेश » १५७५ 
सांख्यतस्वयाथाथ्येदीपन ( सांख्य" 
समाससून्न की टीका ) ” ” ” 
सांख्यतच्व विलास रघुनाथ » १८०० 
सांख्यतत््व विवेचन सीमानन्द ” as 
सांख्यपरिभाषा आवागणेश » १५७५ 
सांख्यसमाससून्न (तच्वसमाससूत्र) कपिल (? ) ” pa 
सांख्यसार ।वागणेश ” १५४५ 


प्रमुखदशनग्रन्था: ६२४ 
न्थ रचयिता विषय समय 
सांख्यसारविवेक Raag सांख्य-द्षन १५५०. 
सांख्यसूत्र कपिल (१ ) » a 
सांख्यसूत्रभाष्य विज्ञानभिन्नु ” १५५० 
» सांख्याचायं » as 
सांख्यसूत्रविवरण योगानंद » ~ 
सांख्य सूत्रविवरण कृष्णमिश्र » o 
सांख्यसूत्र की वृत्ति अनिरुद्ध » १५००. 
” ११ maa ” — 
» ” नागेश » १७१४ 
n ” रामचन्द्र ” — 
सांख्यसूत्रवृत्ति की टीका महादेवानंद सरस्वती » १७०० 
साकारसिद्धि — रसेश्वर-दर्शन — 
सात्वतसंहिता — विशिशहद्वेतवेदान्त — 
सारप्रकाशिका ( रहस्यत्रयसार की 
की टीका ) परकाल ” १३९० 
सारसंग्रहदीपिका मधुसूदनसरस्वती अद्वेतवेदान्त १५६० 
सारास्वादिनी ( रहस्यत्रयसार की 
टीका ) गोपालदेशिक विशिष्टाद्वैतवेदान्त -- 
सार्वभौमनिरुक्ति वासुदेव सार्वभौम नेयायिक-दर्शन १४७५ 
सिद्धान्तकोसुदी (सूत्र की व्याख्या) भट्रोजिदीक्षित व्याकरण १५७८ 
सिद्धान्तकौसुदी की व्याख्या इन्द्रदत्त ” — 
» » लच्मीनुसिंह ” १७६५, 
” ” विश्वेश्वरती थे ” — 
» ” वासुदेव » — 
सिद्धान्तचन्द्रिका रामचन्द्राश्रम Jaaa = 
» रामभद्वाश्चम व्याकरण — 
सिद्धान्तचन्द्रिका ( शाख्रदीपिका 
की व्याख्या ) रामकृष्ण मीमांसा १५०० 
सिद्धान्तचन्द्रीदय ( तर्कसंग्रह 
की टीका) क्ृष्णधूजटि वेशेषिक — 
सिद्धान्तदीप ( संक्षेप-शारीरक 
की टीका ) विश्ववेद अद्वेत-वेदान्त = 
सिद्धान्तबिन्दु (दशश्वोकी की टीका) मधुसूदनसरस्वती n १५६०. 
सिद्धान्तबिन्दु टीका सच्चिदानन्द ” — 
सिद्धान्तलेश अप्पयदीक्षित ” १५८० 
, सिद्धान्तलेश की टीका धमंय्यदीक्षित » १६००. 


सबेदरोनसंम्रहेः € > हे ह. 


। ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
सिद्धान्तलेश-टीका रामचन्द्र अद्वेत-वेदान्त १७२० 
” विश्वनाथतीर्थ ” = 
सिद्धित्रय यामुनाचार्य विशिष्टा्वेतवेदान्त १०४० 
सुखावतीब्यूह झाक्यसुनि बौद्ध-दर्शन ~ 
| सुबोधिनी ( सिद्धान्तचन्द्रिका की i 
| टीका ) सदानन्द जैन-दर्शन — 
| ” ” शंक्रभट्ट मीमांसा १७०० 
| सुबोधिनी ( सूत्र की वृत्ति) नीलकण्ठदेवज्ञ ” १७५० 
| ” दामोदरभट्ट ” — 
| » ९ कौमुदी की व्याख्या ) कृष्णमौनी व्याकरण १७०० 
» (iam की टीका ) दयाशंकर अद्वेत-वेदान्त १७६० 
” ” नृसिंहसरस्वती ” १८७० 
» (गीताकीटीका) श्रीधर ” — 
| सुरकह्पतरु (तर्कदीपिका की टीका) श्रीनिवास वेशेषिक — 
सुवर्णप्रभास बौद्ध-दर्शन — 
| gza नागार्जुन ” १५० 
| सूत्र बृहस्पति चार्वाक — 
» जैमिनि मीमांसा — 
| सूत्रपाठ पाणिनि च्याकरण ७०० $o पू० 
| सूत्रपिटक शाक्यमुनि बौद्ध-दर्शन ४०० ” 
| सूत्रवार्तिक ब्याघ्रभूति व्याकरण — 
सूत्रवार्तिकपाठ वररुचि » Roo 


सूत्र की वृत्ति उपवषं मीमांसा goo 


प्रमुखदर्शेनप्रन्थाः 


अन्थ रचयिता 
सूत्रवृत्ति सीरदेव 
” अन्नंभट्ट 
” रामचन्द्रभट्टतारे 
सूत्रवृत्ति की टीका जयन्त 
सूत्रालंकार अश्वघोष 
सेश्वरमीमांसा ( सूत्र की वृत्ति) वेदान्तदेशिक 
सौपर्णश्रुति = 
सौरभेयागम = 
स्तोत्रावळी उत्पछाचाये 
स्नेहपूर्ति ( वेदार्थसंग्रह की टीका ) राममिश्र 
स्पन्दकारिका कल्लट 
स्पन्दनिर्णय क्षेमराज 
स्पन्दप्रदीपिका (स्पन्दकारिका 
की टीका ) उत्पल्वेष्णव 
स्पन्द्विवृति रामकण्ठ 
स्पन्दवृत्ति ( स्पन्दसवंस्व, स्पन्द- 
कारिका की टीका ) HUE 
स्पन्दसंदोह ( स्पन्दकारिका 
की टीका ) क्षेमराज 
स्पन्दसूत्रवार्तिक ( स्पन्दुकारिका 
की टीका ) भास्कर 
स्पन्दान्ृत agga 
स्फोटसिद्धिन्यायविचार — 
स्याह्वादमञ्जरी (वीतरागस्तुति 
की टीका ) afai 
स्याद्वाद्रत्नाकर ( वीतरागस्तुति 
की टीका ) देवसरि 
स्वाघिष्ठानप्रभेद आयंदेव 
हनुमदीया ( तत्त्वचिन्तामणि 
की टीका ) हनुमान्‌ 
zaas आयंदेव 
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१ अकलङ्कदेव= ७५° | जैन--१- तच्वार्थाधिगमसूत्र की टीका ( तत्त्वार्थवातिकालंकार 2 
२. आप्तमीमांसा की टीका ( अष्टशती ) | 

२ अक्षपाद--( गौतम ) २०० ई० पू० । न्याय--सूत । 
अखण्डानन्दसरस्वती- १०८० | अट्गेतवेदान्त--१. विवरण की टीका (तत्त्वदीपन), 
२. बह्मसूत्रवृत्ति ( ऋजुप्रकाशिका ), २. सुक्तिसोपान, ४. अद्वेतरलकोश । 

४ अघोरशिवाचार्य--११५० । शेव--तत्त्वप्रकाश की टीका । 

५ अच्युतकृष्णानन्द्तीर्थ--? । अ० वे०-सिड्धान्तलेश की टीका ( कृष्णालंकार ) | 

६ अच्युतराय मोडक--१८०० | अ० वे०-पत्चदशी की टीका । 

७ अद्दयारण्यमुनि-१५८०। अ० बे०--बेदान्तकोमुदी | 

८ अद्वेतानन्द्सरस्वती--१२२५ | अ० बे०--१- शारौरभाष्य की टीका ( ब्रह्मवि्या- 

भरण ), २. आत्मबोध की टीका ( आध्यात्मचन्द्रिका ) । x 
९ अनन्त--११५० | बि० वे०--१ MIAT ( रामानुजचरित ), २. ब्रह्मलक्षण- 
निरूपण । 

१० अनन्त--( पद्मनाभपुत्र ) £ । है ०--परदार्थसंग्रह की टीका ( मध्वसिद्धान्तसार ) | 
११ अनन्त--१५७० | न्याय-न-पदमज्ञरी | बै०--सप्तपदार्थी की टीका | 
१२ अनन्त--१६६० | व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या । 

१३ अनन्तकृष्णशासत्री--१९४० | अ० वे०--शतभूषणी तथा अन्य ग्रंथ । 

१४ अनन्तदेव--१६७० | मौ०--मीमांसान्यायप्रकाश की वृत्ति | 
१५ अनन्तभट्ट--? | व्या०--शब्दसुधा | योग-र्‍योगचम्द्रिका । 

१६ अनन्तवीर्य--१४२९ | जैन--परीक्षासुख की टीका ( ल्घुवृत्ति ) | 
१७ अनिरुद्ध--१५०० | सांख्य--सूत्रदृत्ति । 

१८ अन्नभट्ट--१६९०। वै०--तकेसंग्रह और उसकी टीका ( प्रायः २० टीकाये ) * ॥ 

व्या०--अष्टाध्यायीसूत्रवृत्ति । 
१९ अन्नंभट्ट--१५०० | अ० वे०--सूत्रवृत्ति ( मिताक्षरा ) | 
२० अप्पयदीच्चित--१५३०-८० | शैव--शिवाकमणिदीपिका । मीमाँसा- बिधिरसायन । 
ao वे०--२- कल्पतरु की टीका ( परिमल ), २. सिद्धान्तलेश, 3- न्यायमुक्तावली | 

२१ अभयतिलक--१०५० | न्या०--न्यायवृत्ति | 


+ तबीसंग्रह के टीकाकार--अन्नंभट्ट ( दीपिका ), नीलकण्ठ (१८३० दीपिकाप्रकाश ), 
लक्ष्मीनूसिंह ( १८५० दौपिकाप्रकाश की टीका ), श्रीनिवास ( तकैदीपिका की टीका ) 

गोवर्धन ( न्यायवोधिनी ), कृष्णधूजेटि, चन्द्रसिह, विन्ध्येश्वरीप्रसाद, क्षमाकल्याण,, 

हनुमान्‌, मुरारि ( १७१० ), BRAS (१७१५), मेरुशाजी ( १८३० ) आदि । 


दाशेनिकास्तत्कृतयश्र ४ के 
दाशनिकास्तत्कृतयञ्च BRE 

२२ अभिनवगुप्त--१००० | प्रत्य०--१. प्रत्यभिज्ञावृत्ति की टीका (विमशिनी jay 
और बृहत्‌ । २. शिवदृष्टि की वृत्ति (आलोचन), ३, परात्रिशिकाविवरण, ४. तन्त्रालोक, 
५. तन्त्रसार, ६. तन्त्रवटधानिका, ७. परमाथेसार, ८, बोधपन्चदशिका | 

२३ अमरदास--१| अ० वे०--१. इंशादि आठ उपनिषदों की वृत्तियाँ ( मणिप्रभा ), 
२. वेदान्तपरिभाषा की शिखामणि-रीका पर वृत्ति ( मणिप्रभा ) । 

२४ अमलानन्द्‌-१२५० | अ० वे०--भामती की टीका (कल्पतरु ) । 

२५ अम्ृतचन्द्र-९०५ | जेन--१. प्रवचनसार की टीका ( अध्यात्मतरंगिणी ), २. पञ्चा 
स्तिकाय की टीका, ३. समयसार कौ टीका ( आत्मख्याति ) ।. ४. तत्त्वाथसार, ५. 
पुरुषार्थसिद्ध्युपाय । 

२६ अमोघवर्ष--८५० | जैन--प्रश्नोत्तमाछा । 

२७ अरुणाचल--? । योगसूत्रवृत्ति ( योग ) । 

२८ अर्जुनमिश्र--१६७० | अर्थसंग्रह की टीका ( मीमांसा )। 

२९ अश्चधोष--१२० | बौद्ध--१. शानप्रस्थानटीका (= महाविभाषा की. टीका 28. 
सूत्रालंकार, ३. वज्रतूची, ४. महायानश्रदोत्यादञञाख, ५. बुद्धचरित | 

३० असङ्ग-३२० | वौ०--१. योगाचारभूमिशास्न, २. सप्तदशभूमिसूत्र, ३. मह्दायानसू- 
त्रालंकार, ४. महायानसंपरिग्रहशास््र, ५. उत्तरतन्त्र । 


३१ असंगभद्र-२२०। बौ०--१. समयम्रदीप, २. न्यायाचुसार । 

३२ आत्मदेवपञ्चानन-१७२० | अ० वे०-अभेदाखण्ड चन्द्रमा | 

३३ आनन्द्गिरि-८२५ | अ० वे०-- १, शांकर भाष्यव्याख्या, २, गीताभाष्यरीका । 

३४ आनन्दतीर्थ ( मध्व, पूर्णप्रध )--११२०-११९९ | देत०--१. उपनिषद्भाष्य, रः 
संक्षेपभाष्य, ३. ब्रह्मसूनभाष्य, ४. गीताभाष्य, ५. प्रमाणलक्षण, ६. कथालक्षण, ७, 
उपाधिखण्डन, ८. मायावादखण्डन, ९. प्रपंचमिथ्यात्वखण्डन, १०. तत्त्वसंख्यान, ११, 
तत्त्वविवेक, १२. तत्वोद्योत, १३. कर्मनिर्णय, १४. विष्णुतत्त्वनिर्णय, १५. ऋग्भाष्य, 
१६. न्यायविवरण, १७. क्ृष्णामृतमहाण॑व, १८. तन्त्रसारसंग्रइ, १९, सदाचारस्मृति, 
२०. महाभारततात्पयैनिर्णय, २१. भागवततात्पयनिणेय, २२. गीतातात्पर्य निर्णय | 


३५ आनन्दपूर्ण--१६०० | अ० वे०--पंचपादिका कौ टीका | 

३६ आनन्दबोध--१२०० १ | अ० वे०--न्यायमकरन्द | 

३७ आपदेव--१६३० । मीमांसा--मौमांसान्यायप्रकाश | 

३८ आयंदेव -३५०। बौद्ध--१, मूल्माध्यमिककारिकाभाष्य, २. बोधिसत्त्योगाचारच- 
तुःशतक, ३. स्वाधिष्ठानप्रमेद, ४. चित्तशुद्धिप्रकरण, ५. हस्तबल । 

३९ ईश्वरकृष्ण--१००-२०० | सांख्य--सांख्यकारिका । 

४० उत्पलवेष्णव--९७० | प्रत्यमिज्ञा--स्पन्दकारिका की टीका ( स्पन्दप्रदीपिका ) । 

४१ उत्पछाचार्य-९१०। प्रत्य०--१. शिवदृष्टि की वृत्ति, २. प्रत्यभिश्ञा टीका, ३. 
प्रत्यभिज्ञाविवरण, ४. सिद्धित्रयी, ५. शिवस्तोत्रावलि । x 

४२ उद्यंकर--१७२० । “व्याकरण--१. लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या ( ज्योत्ला ओह रे 


परिभाषाप्रदीपाचि | योग--योगसूत्रवृत्ति । 
५६ Ao go 


न 


६३० सबेदशनसंग्रददे- 


४३ उद्यन-१८४। न्याय--१- न्यायवातिकतात्पर्यं की टीका ( परिशुद्धि )। २: आत्म +» 
तत्त्वविवेक ( बौद्धचिक्कार ) । ३- न्यायकुखुमाजछि । वैशे०-7 १. प्रशस्तपाद के पदार्थ- 
धर्मसंग्रह की टीका ( किरणावली ) | 

४४ उद्य़प्रभदेव-?। ज्जैन--आरंभसिडि । 

४५ उद्याकरसूनु-!। प्रत्य०--शिवदृष्टिसूत्रदृत्ति | 

४६ उद्योतकर - ६२५ | न्या०--न्यायवातिक ( वात्स्यायनभाष्य पर yA 

४७ उपमन्यु--१८३० | ब्या०--काशिकाटीका ( तत्तविमशिनी ) | 

«८ उंपवर्ष--२०० ३० Go । मौमांसा--मीमांसासूत्रवृत्ति । 

४५ उमास्वाति ( मी )--५० । जञैन--तत्त्वार्थाधिगमसूत्र । 

५० कणाद--१०० žo Jo । बै०--सूत्र | 

५१ कपिल -? । सांख्य--१- सूत्र (अम्राप्त ), २. तत्वसमास (१) | 

५२ कमलाकर-१५९० | मी०--तन्त्रवातिकव्याख्या । 

५३ कल्याणमज्ञ--? | व्याकरण--शब्दरलब्याख्या । 

५४ कल्याणरक्षित --! । बौद्ध--ईश्वंरभज्ञकारिका ! 

५५ कल्लट--८५४ | प्रत्य०--शिवसूत्रवृत्ति ( तत्त्वार्थचिन्तामणि या मधुवाहिनी ) | 

७६ कविपति-? | सांख्य--सांख्यतत्त्वप्रदीप | 

८७ कात्यायन--( वररुचि )--३०० ई० पू० । व्याकरण--सूत्रवार्तिक | 

५८ कात्यायनीपुत्र -? | बौछू--अमिधर्मज्ञानप्रस्थानसूत्र ( महाविभाषा yn 

५९ कुन्दकुन्द-( पद्मनन्दि, एलाचार्य, वक्रग्रीव)-२०। ज्जैन--१. प्रवचनसार, २- 
पंचास्तिकायसमयसार, ३. द्वादशानुप्रेक्षा, ४. रयणसार) ७. समयप्रारूत | 

६० कुप्पुशासत्री- १७५० | व्याकरण--परिभाषाभास्कर । 

६१ कुमारजीव- २८० । बौड--सूलमाध्यमिककारिका-वृत्ति | 

RR कुमारवेदान्ताचायं-१४२० । Pro बे०--१- न्यायतिळकं की टीका, २, TAA 
चुलुक की टीका | 

६३ कुमारिलभट्ट-७६० । मी०-शबरमाष्य की टीकां ( छोकवातिक, तन्त्रवातिक, 
ड॒प्टीका ) | 

६४ कूरनारायण - १२८० | वि० वे०--उपनिषद्‌ वृत्ति | 

६५ कृष्णंभट्ट-- १। अ० वे०-विवरण कौ टीका । 

= क्ृष्णताताचार्य-: १४५० | विंश बे०--न्यायसिद्वाज्ञन की टीका । 

६७ कृष्णदेव-६२० | बौड--मध्यमप्रतीत्यससुत्पाद | 

६८ कृष्णधूर्जटि- ! । वै०--तक संग्रह की टीका ( सिद्धान्तचन्द्रोदय ) । 

६९ क्ृष्णमिश्र--१७०० | व्या०--१- शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( भावदोप ), २. मनो- 
रमा-टीका ( कल्पलता ), ३. लघुमंजूषा की टीका ( कुद्भिका )। सां०-7१* सांख्यः 
<< कोषका sate, २ सहज 0 ता व्याख्या, २. सांख्यसूत्रविवरण | 


१. ( ४३ ) न्यायकुसुमांजलि के टोकाकार--वर्धेमान ( १२२५ » रुचिदत्त ( १२९५ ), 
वरदराज ( १४०० ), वामध्वज, VMA, गोपीनांथमौनि, जयराम, चन्द्रनारायण | 
आत्मतत्त्वविवेक के टीकाकार--वर्धमान, मधुरानाथ (१५८ ०), हरिदासमिश्र (१५९०) | 


७० कृष्णमौनि--१७०० | व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( सुबोधिनी ) । 

७१ कृष्णयज्वा-- ? । मीमांसा--मीमांसापरिभाषा | 

७२ क्ृष्णशेष--१५२० | व्याकरण--पदचन्द्रिका । 

७३ केशवमिश्र--१२५० । न्याय--तकैभाषा ( प्रायः २५ टौकाओ से सम्मानित ) ।१ 

७४ केयट--११०० | व्या०--महाभाष्य को व्याख्या ( प्रदीप )। 

"७५ कोण्डभट्ट-१६४० | व्या०--१. वैयाकरणभूषण, २. भूषणसार (प्रायः < टीक्ायें )। 

७६ क्षेमेन्द-१०८० | बौ०--बोधिसत्तावदानकल्पलता | 

७७ खण्डदेव--१६७० | मी०--सूत्रदृत्ति ( भाट्टदीपिका )। 

७८ गङ्गाधरसरस्वती- १६७५ | अ० वे०--सिद्धान्तलेश की टीका ( बिन्दुशीकर )। 

७९ गङ्गेशोपाध्याय--११७५ । न्याय--तत्त्वचिन्तामणि ( नव्यन्याय को प्रवर्तकः) । 

<o गणेशदास--१५७० । न्‍्याय--पोडशपदार्थी | $ 

“८१ गढाधर- १३५० । न्याय--तंत्त्वदीधिति 

निर्णय, २. उपसर्गविचार । 

“८२ शुणभद्र-१०० | जैन-आत्म।नुञ्ञासन | 
<2 गुणमति--३७० | बौद्ध-अभिषमंकौष की टीका । 
“४ गुणरत्न--१४०० | तकेरहस्यदीपिका (= षड्दर्शनसमुच्चय की टीका ) । 
८५ गोपालदेशिक-- ? | वि० वे०--रहस्यत्रयसार की टीका | 
<६ गोविंदभगवत्पाद--७८० । रसेश्वर--रसहृदय | अ० वे०--अद्वैतानुभूति । 
<७ गोविंदाचायं- १४०० । रसे०--रससार | 
<८ गोविंदानन्द--१५७० | अ० वे०--शारीरभाष्य की रत्नप्रभा-टीका । 


<९ गौडपादाचार्य--७५० | शैव--१. शक्तिसूत्र, २. सुभगोदय | साँख्य--कारिकमाष्य | 
अ० वे०--माण्डूक्यकारिका | 


९० गौतम- ३० अक्षपाद | 

९१ चक्रपाणिशेष--१६४० । व्या०--मनौरमाखण्डन | 

९२ वण्डमारुतमहाचार्य--१४१० | वि० वे०--१. श्रीभाष्य-सैका, 
९३ चण्डेश्वर-- ?। अ० वे०--अपरोक्षानुभव की टीका । 

९४ चतुसुंज-- ? । रसे०--रसहृदय की टीका । 

SS चन्द्रकान्त--१८८० । वै०--कणादसूतरवृत्ति । 


९३ चन्द्रकीर्ति-५५० | बौद्ध-- १. मूलमध्यमकारिका वृत्ति ( प्रसन्नपदा ), २. माध्यम- 
कावतार । 


९७ चन्द्रगोमि--६२५ । बौद्ध--न्यायालोकसिद्धि | 


१. ( ७३ ) तकभाषा की टीका लिखने वाले-चिन्नभट्ट ( १३५०), वॅकटाचाय, 
रामलिंग ( १४६० ), गोवर्धन ( १५७०), मुरारि ( १६१० ), शुभविजय ( १६१० ), 
विश्वनाथ ( १६३४), गौरीकान्त ( १६५० » माधवदेव ( १६५५ ), सिद्धचन्द्र ( १७४० ), 
माधवभट्ट ( १७७० ), गणेशदीक्षित ( १७८० ), वागीश, कौंडिन्यदीक्षित, बलभद्र, गुड़मइ, 


गोपीनाथमौनि, भास्कर, गोपीनाथठक्कुर, चैतन्यभट्ट, नागेश ( १७१४ ), दिनकर, गंगाधर- 
भट्ट, नारायण आदि । 


ति की टीका (गदाधरी) । व्याकरणं--१, कारक- 


२.शतदूषणी-टीका । 


दाशेनिकास्तत्कृतयश्र ६३१ 


६३२ -सवेदशोनसंग्रहे- `` 


९८ 'चन्द्रप्रभ--११०० | जैन--न्यायावतार कौ टीका ॥। . 

९९ चन्द्रसूरि--११६० | जैन--नन्दिसूत्र की व्याख्या (gig)! 

१०० चित्सुखाचायं--१२२५ । अ० वे०--१. खण्डनखण्डखाद्य की टीका, २. TATA- 
प्रदीपिका ( चित्सुखी ), ३. नैष्कम्यैसिद्धि की टीका, ४. शारीरकभाष्य टीका, ५- ब्रह्म 
सिद्धि की टीका । 

१०१ चूडामणि-! । न्याय- न्यायसिद्धान्तमञ्ञरी | 

१०२ जगदीश--१५९० | न्‍्याय--तत्तदीधिति पर टिप्पणी ( जागदीशी ) | 

१०३ जगन्नाथ--१६५० | व्या०--सनोरमाकुचमदिनी । 

१०४ जनाद्‌नभट्ट--१२२० | द्वैत--भागवततात्पयैनिणेय की टीका । 

१०५ जयकृष्णमौनि ( कृष्णमौनि )-१७००। व्या०-१. लघुकौमुदी व्याख्या, २- 

मध्यकौमुदी व्याख्या, ३. सिद्धान्तकौमुदी व्याख्य। ( खुबोधिनी ) | 

१०६ जयतीर्थ--११९३-१२६८ । दैत--१. आनन्दतीथ के अंथों की टीकाये, २. चन्द्रिका, 

2. प्रमाणपद्धति, ४. वादावली | 


१०७ जयदेवमिश्र--१२७८ | न्याय--तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( तत्त्वालोक ) | 

१०८ जयनारायण--? | वे०--कणादसूत्रवृत्ति । 

१०९ जयन्त--८८० | न्याय--१. न्यायमंजरी ( न्यायसूत्र को वृत्ति ); २. न्यायकलिका ॥ 
११० जयन्त--१५८० । व्याक्रण--प्रक्रियाकीमुदी की व्याख्या (तत्त्वचन्द्र ) | 

१११ जयरथ--११७० | चत्यं०--तंत्रालोक की टीका | 

११२ जयराम--? | न्याय--१- कुसुमांजलि की टीका, २. न्यायसिद्धान्तमाला | 

११३ जयविजय- १४५० । जैन--नयोपदेशप्रकरण | 

११४ जयशेखर--१५०८ | जैन--उपदेशचिन्तामणि । 

११५ जयसागर--१४०० । जैन--संदेहदोहावलि । 

११६ जयसिंह- ? | न्याय--न्यायसारटीका ( तात्पय॑दीपिका ) | 

११७ जयसेन--! | जैन--धमैरल्लाकर | 

११८ जयसोम--१६०० | जैन--विचाररकसंग्रद्द । 

११९ जयादित्य और वामन--८७० | व्याकरण--अष्टाध्यायी टीका ( काशिका ) | 

१२० जानकीनाथ भट्टाचार्य--१३०० | न्याय--न्यायसिद्ान्तमंजरी (प्रायः ८ टीकायें) ! 
१२१ जिनदत्तसूरि--१२२० | जेन--विवेकविलास | 

१२२ जिनभद्र-“-६०० | जैन--आवश्यकसूत्र-निययुक्तिभाष्य । 

१२३ जिनवधनसूरि- १४१५ | वै०--सप्तपदार्थी ( शिवादित्यलिखित ) की टोका । 
१२४ जिनहंस--१५५० | जैन--आचाराज्ञसूत्र कौ टीका ( प्रदीपिका yt 

१२५ जिनेन्द्रब॒ुद्धि--९४० । व्याकरण--काशिका की व्याख्या (विवरणपंचिका या न्यास) । 
१२६ जीवराज--१४५० । न्याय--१. तकेकारिका, २. तकमंजरी | 

१२७ ज्ञैमिनि--६०० ३० पू० | मीमांसा--मीमांसासूत्र ( दशलक्षणी ) | 

१२८ ज्ञानचंद्र- १७२० | जैन--समयसार कौ टीका । 

१२९ ज्ञानचंद्र-१३५० | जैन--रक्षाकरावतारिका की टीका ( पंजिका ) | 

१३० ज्ञानचंद्र-६००। वै ०--दशपदार्थी | 


E ६३३ 
२३१ ज्ञानपूर्ण-? । न्याय--तार्किकरक्षा की टीका । 
१२२ ज्ञानसागर--१३८० । जैन--आवश्यकसूत्र कौ टीका ( ज्ञानसागरी Ji 
१३३ ज्ञानानन्द्‌-? | सांख्य--सांख्यतत्त्वकौमुदी की टीका । योग--योगसूत्र कौ वृत्ति । 
१३४ ज्ञानाखृत--? | सांख्य--सांख्यसूत्रवृत्ति । 
१३५ ज्ञानेन्द्रसरस्वती--१६४० | व्या०--सिद्धान्तकौमुदी कौ व्याख्या ( तत्त्ववोधिनी ) 


२३६ ज्ञानोत्तममिश्र--! | अ० वे०--१. इष्टसिद्धि कौ टौका, २. नैष्कम्यसिद्धि की टीका 
( चन्द्रिका ) । 


२३७ टंकाचार्य--? | वि० वे०--अहसूत्र की वृत्ति । 

१३८ तम्मणाचाय--? | द्वेत--कष्णामृत-महाण॑व की टीका ( न्यायविवरण ) । 

२२९ तकंचूडामणि--! । न्याय-तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( प्रकाश ) । 

१४० तारानाथ--?। व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्यां ( सरला ) । 

२४१ तिलकाचायं -१२४० । जै०--आवश्यकसूत्र की टीका । 

१४२ ब्रिलोचन--! । बै०--मुक्तावली टीका ( त्रिलोचनी )। 

१४३ दयाशंकर-- १७६० | अ० वे०--वेदान्तसार की टीका ( सुबोधिनी ) । 

१४४ दामोदरभट्ट -? | मी०--सूत्रवृत्ति ( सुबोधिनी ) । 

२४५ दिङ्नाग--४०० । बौद्ध--!. प्रमाणसमुञ्चय, २. आलम्बनपरीक्षा, ३. न्यायप्रवेश, 
४. प्रमाणशाश्रप्रवेश, ५. नयोद्धार, ६. नयमुख | 

२४६ दिनकर -१६९० । न्या०--तकंभाषा की टीका ( कौमुदी ) । महादेव के साथ 
मिलकर--मुक्तावली की टीका ( दिनकरी Jı 


२४७ देवक्षेम — । बौद्ध--विज्ञानकाय | 

१४८ देवदत्त--१७५० | रसे०--धातुरल्नमाला | 

१४५ देवनन्दी (जिनेन्द्रबुद्धि, पूज्यपाद)-७०० | तत्त्वा्थांधिगमसूत्र की टीका(सर्वार्थ सिद्धि) 

१५० देवद्धिगणि--४३० | जैने--नन्दिसूत्र । 

१५१ देवसूरि--११४० । जेन--१. प्रमाणनय-तत्त्वालोका लंकार २. उसकी टीका (स्या- 
द्वादरलाकर ) । 

१५२ देवेन्द्र -१२७१। जैन--शब्दानुझांसन टीका ( लघुन्यास ) । 

२५३ देवेन्द्रगाणि-१०६०। जेन--उत्तराध्ययनसूत्रटीका \ 

१५४ देवेश्वर -८२५ | दे०--मण्डनमिश्र । 

१५५ द्रमिडाचार्य-?। वि० वे०--अहसूत्रभाष्य । 

१५६ धनपति--१८०० | qo वे०--१. गीता की टोका, ३, वेदान्तपरिभाषा की टीका 
( अर्थेदौ पिका ) । 

१५७ धरणीधर -?। व्याकरण--पाणिनिसूत्रबृत्ति ( वैयाकरणसर्वस्व ) | 

१५८ धर्मकीति-६३५। बौद्ध--१. प्रमाणसमुचचय की टीका ( प्रमाणवातिक ), २. संता- 
नान्तरसिद्धि, ३. न्यायविन्दु, ४. प्रमाणविनिश्चय, ५. हेतुबिन्दु, ६. संबन्धपरीक्षा, 
७. चोदनाकरण | 

१५९ धर्मय्यदीक्षित--१६०० | अ० बे०--सिद्धान्तलेश की टीका । 


238 सबदशेनसंग्रहे- 
१६० धर्मराजाध्वरीन्द्र--१५७० | अ० वे०--१. पञ्चपादिका टीका ( पदेदीपिकां ), २- 
बेदान्तपरिभाषा । 


१६१ धर्मसागर--१५७३ । जे०--प्रवचनपरीक्षा । 

१६२ धर्मोत्तर--८५० | वौ०--न्यायविन्दु की टीका । 

१६३ नकुछीश--( लकुशीश )— | पाशु० --पज्ञार्थसूत्र ( पन्राध्यायी ) । 

१६४ नन्दिकेश्वर-? | शैव--नन्दिकेश्वरकारिका | 

१६५ नरहरि--? । दैत--बहमसूत्रभाष्य की टीका ( भावप्रकाश ) | 

१६६ नरेश्वर-? । शैव-शिवस्‌त्र की टीका | 

१६७ नागाजुन--१५०। बौढ--१. मूलमध्यमकारिका, २. TESA, २. ATG 
४. माध्यमकावतार, ५. धमेसंग्रह | 

१६८ नागाजुन--४०० | रसे०--रसरत्नाकर | 

१६५ नागेश--१७१४ | न्याय--१. न्यायसूत्रबृत्ति, २. तकेभाषा की टीका । बैं०--कणा- 
दसूत्र की वृत्ति। मी०-- जैमिनिसूत्रवृत्ति । व्याकरण-- १. प्रदीप की टीका (sata), 
२. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( विषमी ), ३. शब्देन्दुशेखर के दो संस्करण ( TET 
और लघु ), ४. परिभाषेन्दुशेखर, ५. बैयाकरणसिद्धान्तमन्जूषा के तीन संस्करण 
बृहत्‌, लघु और परम लघु ) । 'यो०--सूत्रवृत्ति ( रुघुबृत्ति ) और छाया । 

१७० नाथझुनि--?। वि० वे०- विष्णुपुराण कौ टीका | 

१७१ नारायण--१५८०। मी०-शाखदीपिका की व्याख्या | 

१७२ नारायण--?। व्या०--१. प्रदीप कौ टीका ( विवरण), २- qaa (शब्दभूषण)। 

१७३ नारायणकण्ड-१०००। दोव- ग्रंथ अज्ञात । 

१७४ नारायणतीर्थ--१६५० । वैशेषिक-भाषापरिच्छेद की टीका ( न्यायचन्द्रिका ) | 
सांख्य--१. सांख्यकारिका पर गौडपाद-भाष्य की टीका ( चन्द्रिका ), २. सांख्यतत्वः 
कौमुदी की टीका | अ० वे०--आत्मबोध की टीका ( बालबोधिनी )। 

१७५ नारायणभट्ट--! | मी०-सूत्र की वृत्ति ( नयोद्योत ), २. आड्टभाषाप्रकाशिका । 

१७६ नारायणभिकछु--१६०० | यो०--योगसूत्र की वृत्ति ( गूढार्थदीपिका ) | 

१७७ नारायणसुनि--१४१५ | वि० वे०--१. वेदान्तरक्षा, २. तत्त्वसंगरद । 

१७८ नारायणसरस्वती--१६०० । अ० वे०--शारीरभाष्य की टीका ( भाष्यवातिक ) t 


१. (१६९) लघुशन्देन्दुशेखर के टीकाकार--उदयंकर ( १७२० ददद द्द के HER उदयंकर (२०२० ज्योल्ला) बाम ), बालंभट्ट 
( १७५० चिदस्थिमाला )) राजाराम ( १७६० ), Aafia ( १७८० चन्द्रकला), 
सदाशिवभट्ट ( १७९० ), पाठक ( १७९५ ), भास्करशास््री ( १८१० विवरण ) राघवाचार्य 
( १८२० विषमी ), वासुदेवशाखी ( १८९० गूढार्थप्रकाश ) । 

परिभाषेन्दुशेखर के टीकाकार--बालभन् ( गदा ) इन्दिरापति ( १७६० परीक्षा ),- 
मन्तुदेव ( १७६० दोषोद्धरण ), भीममट्ट ( १७६० Hat), शंकरभट्ट ( १७६० शांकरी ),. 
लक्ष्मीनूसिंह ( १७६५ त्रिशिखा/), हरिनाथद्विवेदी (१७८० अकाण्डताण्डव), भैरव (भैरवी), 
पाठक, एक अज्ञात लेखक ( अम्वाकत्रीं, १८०० ), राघवाचार्य (१८१० त्रिपथगा), ANE 
( १८४०, चिचचन्द्रिका ), वासुदेवशास्री ( १८९०, RIE ), तात्याशाल्ली (१८९७, भूति)» 
जयदेवमिश्र ( १९२०? विजया )। 
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१७९ नारायणाश्रम-१५६०। अ० वे०--१. मेदधिक्कार की टीका ( सस्त्रिया ), २. 
अद्वैतदीपिकाविवरण । 


१८० निगमज्ञानदेशिक-? | शैव--शिवज्ञानबोध सूत्र की वृत्ति । 
१८१ नित्यनाथ--१३०० । रसेश्वर--रसरल्लाकर । 


१८२ नित्यानन्द्‌-?। अ० वे०--छान्दोग्य और ब्रृहृदारण्यक की वृत्तियोँ ( मिताक्षरा )। 
१८३ नीलकण्ठ-१६५०। शैव--ब्रह्मसूत्रभाष्य की टीका का तात्पय ( क्रियासार ) । 
१८४ नीलकण्ठ--१८३० । वे०--तकंदीपिका-प्रकाश | 

१८५ नीलकण्ठ -१६४०। व्याकरण--१. प्रदीप की टीका ( केयरप्रकाश ), २. सिद्धान्त- 
कौमुदी की व्याख्या ( बैयाकरणसिद्धान्तरहस्य ), ३. पाणिनीयदीपिका । 

१८६ नीलकण्ठदेवज्ञ- १७५० । मो०--सूत्रवृत्ति ( सुबोधिनी ) । 

१८७ नृसिंहदीक्षित--१६०० | अ० वे०- भेद्धिक्कार की टोका । 

१८८ नृसिंहस्ुनि- १५०० । अ० वे०--विवरणभावप्रकाशिका | 

१८९ नूसिंहसरस्वती- १८७० | अ० वे०-वेदान्तसार की टीका । 

१९९ नृसिंहाश्रम--१५५० । अ० वे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( तत्त्वबोधिनी ), २. 
भेदधिक्कार, ३. भद्वैतदीपिका । 

१९१ नेमिचन्द्र - १००० | जैन १. KEIR, 2. गोम्मटसार, ३; क्षपणकसार । 

१९२ नेनाराचार्य--१४१५। वि० वे०--१. तत्त्वमुक्ताकलाप की टीका (कान्ति ), 
२. तत्त्वत्रयचुलुक, ३. रहस्यत्रयचुलुक्र । 

१९३ पक्षघरमिश्र--( पक्षेश्वर )-- ¢ । न्या०--तत्तचिन्तामणि की टीका । 

१९४ पतञ्जलि-१५० $o पूर्व । व्या०--महाभाष्य | यौ०--योगस्‌त्र ।* 

१९५ प॒झनन्दि-२४। । Zo कुन्दकुन्द । 

१९६ पझनाभ- ?। न्याय-वधंमान के न्यायनिबन्धप्रकाश की टीका । [ न्यायसूत्र 
आव्य ( वात्स्यायन )-वात्तिक ( उद्योतकर )--तात्पर्यटीका ( वाचस्पति )--परि- 
शुद्धि ( उदयन )-न्यायनिबन्धप्रकाश ( वर्षमान )--वर्धमानेन्दु ( पद्मनाभ ) । ] 
वै०--किरणावली की टोका ( भास्कर ) । द्वैत--पदार्थसंग्रह । 

१९७ पपाद --८५५ | शेव--प्रपत्नसार-टीका | अ० बे०--शारीरभाष्य की टीका । 

१९८ परकाल- १३९० । वि० बे०--१. श्रीभाष्यरीका ( मितप्रकाशिका ), २. रहस्यः 
त्रयसार की टीका ( सारप्रकाशिका ) । 

१९८ परशुराम -- ! । शैव--विद्याकल्पसूत्र । 

२०० पशुपति - ? । पाशुपत- पन्न।थविद्या । 

२०१ पाठक १७९५ | व्याकरण--१. लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या, २. परिभाषेन्दुशेखर 
की व्याख्या । 


१. ( १९४ ) योगसूत्र के टीकाकार--ब्यास ( १०० ), वृद्धभोज ( ६०० ), भोजराज 
( १०२१ ), विज्ञानमिक्ष ( १५५० ), भावागणेश ( १५७५ ), रामानन्द सरस्वती (१६००), 
नारायणभिक्च ( १६०० ), भवदेव ( १६३०), उदयंकर ( १७२५ ), नागेश ( १७२५ ); 
अनन्तभट्ट, अरुणाचल, ज्ञानानन्द, सदाशिवभट्ट, महादेवभट्ट, बृन्दावन | 


२३६ सर्वदशनसंग्रहे- `` 


२०२ पाणिनि-“०० ३० पू० | व्याकरंण--अष्टाध्यायीसूत्रपाठ | 
२०३ पार्थसारथिमिश्र--९००। मी०--१. श्ोकवातिंक की व्याख्या ( न्यायरल्लाकर ), 


तन्त्रवातिक की व्याख्या. ( न्यायरत्नमाला), ३. मीमांसासूत्र कौ वृत्ति, ४. शाखः 
दीपिका, ५. तन्त्ररत्न । 


२०४ घुञ्जराज--( पुण्यराज )-- ? व्या०--वाक्यपद्ीय की व्याख्यां ( किरणप्रकाश ) | 

२०५ पुरुषोत्तम--११०० | व्या०--प्रयोगरलमाला | 

२०६पघुरुषोत्तमग्रसाद-- ?.। वि० वे०-श्र॒त्यन्तसुरद्रुम । 

२०७ घुरुषोत्तमसरस्वती-१६२५। अ० वे०- सिद्ान्तविन्दुटीका | 

२०८ घुरुषोत्तमसोमयाजी- ? अ० वे०--संक्षेपशारीरक की टीका । 

२०९ पुष्कर ( मृगेन्द्र) ? । शेव--१. कामिकांगम, २, करणागम, 2 सौरभेयागम, 
४. पौष्करागम, ५, किरणागम । 

२१० पूज्यपाद ( देवनन्दि, जिनेन्द्रबुद्धि )--७०० । जै०--त० qo कौ टीका ( सर्वार्थ 
सिद्धि ) । 

२११ पूर्ण-! । बौद्ध-धातुकाय । 

२१२ पूर्णप्रज्ञ-दे० आनन्दतीर्थ | 

२१३ पूर्णानन्दतीर्थ-?। अ० वे०--सिद्धान्तबिन्दु कौ टीका ( तत्त्वविवेक ) । 

२१४ प्रकाशात्ममुनि -१२०० | अ० वे०--१. पंचपादिकाविवरण, २. शाब्दनिर्णय | 

२१५ प्रकाशानन्द- १५६५ | अ० वे०--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली । 

२१६ अत्यक्स्वरूप-१५०० | Ho वे०- चित्सुखौ की टीका | 

२१७ प्रभाकर ७७५ | मीमांसा--सूत्र की व्याख्या । 

२१८ प्रभाचन्द्र - ८८५ । जैन--१. उपासनाध्ययन की टीका, २. परीक्षामुख की टीका 
( प्रमैयकमलमातंण्ड ) । 


२१९ प्रभाचन्द्र--१३०० | जैन--१. आत्मानुशासन की टीका, २. समयसार की टीका । 
२२० प्रभानन्द--११२० | जेन--वीतरागस्तुति की टीका । 

२२१ अशस्तपाद्‌ -४५० | बै०--कणादसूत्रभाष्य ( पदार्थधर्मसंग्रह ) । 

२२२ बच्चाशर्मा--? | अ० बें०--गीता की गूढार्थदीपिका ( लेखक-मघुसूदन ) की टीका | 
२२३ बळभद्र- १५५० | व०--सप्तपदाथीं की टीका | 

२२४ बादुरायण-( व्यास )--१०० Fo Go १ । वेदान्त- ब्रह्मसूत्र । 


१. ( २०३ ) शास्त्रदोपिका की टीकार्ये--सिद्धान्तचन्द्रिका ( रामकृष्ण १५०० ), 
कर्पूरवातिक ( सोमेश्वर १५०० ), मयूखमालिका ( सोमनाथ १५४० ), नारायण की व्याख्या 
{ १५८०), आलोक ( कमलाकर १५९० ), भाद्ददिनकर ( १६०० ), प्रकाश ( शंकरभट्ट 
१७०० ), प्रभा ( बालंभट्ट १७५० )। 

२. (२२१) पदार्थधमं संग्रह के टीकाकार--व्योमशिवाचार्य ( ५८० व्योमवती ), उदयन 
( ९८४ किरणावली ), श्रीधर ( ९९१ न्यायकन्दली ), श्रीवत्साचाय ( १०२५ लोलावती ), 
झंकरमिश्र ( १४२५ कणादरहस्व ), जगदीश ( १५९० भाष्यसूक्ति ) | 


Se 
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२२५ agag ( वैद्यनाथ gage १--१७५०। मी०--सूत्रवृत्ति ( न्यायबिन्दु ) । 
व्याकरण--१. उद्योत-की रीका ( छाया ), २. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( उद्योत i 
३. राब्दरत्न की व्याख्या ( भावप्रकाश ), ४. लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या ( चिद- 
स्थिमाला ), ५. परि० की टीका ( गदा ), ६. लघुमब्जूषा की टीका ( कला ) । 

२२६ बालकृष्णभट्ट--? | वै०--मुक्तावली रीका ( प्रकाश ) । 

२२७ बालचन्द्र -११२० | जैन--समयसार की टीका । 

२२८ बुद्धघोष--४०० | बौद्ध--विशुद्धिमाग । 

२२९ बुद्धपालित--४०० | बौ०--मूलमध्यमकारिका की बृत्ति । 

२३० बृहस्पति--!। चार्वाक-सूत्र । 

२३१ बोधेन्द्र-? । अ० वे०--आत्मवोध कौ टीका ( भावप्रेकाशिका ) | 

२३२ बोपदेव--११८० | अ० वे०--मुक्ताफल | व्याकरण-कामधेनु | 

२३३ बौधायन--३०० $o go । वेदान्त--अहसूत्रवृत्ति । मौ०--सूत्रवृत्ति । 

२२४ ब्रह्मानन्दसरस्वती--१५६५ | अ० वे०--१. ईशावास्यरहस्य, २. सिद्धान्तविन्दु 
की टीका ( न्यायरल्लावली ), ३. अद्वैतसिद्धि की व्याख्या; ४. वेदान्तमुक्तावली | 

२२५ भगवत्तीर्थ-? । दैत--ज्रह्मसूत्रमाष्य की टीका ( भावप्रकाशिका ) | 

२३६ भगीरथमेघ--१५७० । न्याय--द्रन्यप्रकाझिका । 

२३७ भट्टदिनकर--१६०० | मीमांसा-शाशनदीपिका की व्याख्या ( भाट्दिनकर ) । 

२१८ भद्टोजिदीक्षित--१५७८ । व्याकरण--१. शब्दकौस्तुम ( सूत्र 'की टीका), २. 

सिद्धान्तकौमुदी, ३. प्रौढमनोरमा (fie म्कौ० कौ व्याख्या )।* अ० वे०--१. 

तत्त्वकौस्तुभ, २. अद्वैतकौस्तुभ | 

भदन्त--? | बौद्ध-१- प्रज्ञापारमितासूत्र, २. तथागतयुद्यसूत्र, ३. महायानसूत्र, 

४. लङ्कावतारसूत्र, ५. ललितविस्तरसूत्र, ६. वज़च्छेदिका, ७, सुखावतीव्यूह, ८. 

सद्धमंपुण्डरीक महाविभाषा, ९. संयुक्ताभिशाख्ज । 

भडबाहु--२०० ई० Go । जेन--१. कल्पसूत्र; २. दस PAGRA । 

२४१ भरद्वाज--? । वे०--कणादसूत्रवृत्ति । 

२४२ भतृंमित्र -? | मी०--सूत्रवृत्ति की व्याख्या । 

२४२ भवदास--? | मी०-- a ' 

२४४ भवदेव--१६३० । मी०-तंत्रवातिकन्याख्या ( तौतातिततिलक ) सां०--सांख्य- 
कारिकावृत्ति । यो०--बोगसूत्र की वृत्ति । 

२४५ भवनाथ--१३६० | मौ०--मीमांसानयत्रिवेक ( सूत्रवृत्ति )। 

२४६ भवानन्द --१६०० । न्याय--तत्त्वदीधिति की टीका | 


१. ( २३८ ) सिद्धान्तकौमुदी की अन्य टीकायें और टीकाकार-- तत्त्वबोधिनी ( ज्ञानेन्द्र- 
"सरस्वती १६४० ), सुत्रोषिनी ( कृष्णमौनि १७०० ), वासुद्देवदीक्षित की बालमनोरमा 
( १६६० ), नीलकण्ठ का वैयाकरणसिद्धान्तरहस्य ( १६६० ), रामकृष्ण का वेयाकरण- 
सिद्धान्तरलाकर ( १६७० ), नागेश ( १७१४) के शब्देन्दुशेखर ( लघु और ge), 
कृष्णमिश्र का varia ( १७५० ), लक्ष्मीनृसिंह (१७६५ ), इन्द्रदत्त, Raat, 
तारानाथ ( सरला ) । 


२३९ 


२४० 


२४७ भारतीयति- १४०० | सांख्य--सांख्यतत्त्वकौमुदी की व्याख्या । 

२४८ भावविवेक--६०० | बौद्ध-7९- मूलमध्यमकारिका की वृत्ति (प्रज्ञाप्रदीप), 3- तर्के- 
ज्वाला ( द्शेनसंग्रह ), २- मध्यमहृदयकारिका । 

२४९ भावागणेश--१५७५ | सांख्य--९- सांख्य-्समासस्‌त्र की टीका, २. सांख्यसार, 
३. सांख्यपरिभाषा, ४, सांख्यतत्त्वप्रदीपिका | 

२५० भासवज्ञ-९७५ | पाशुपत--नकुलीशयोगपारायण | न्याय- न्यायसार | 

२५१ भास्कर १०२०। प्रत्य०--शिवसूत्रवातिंक | 

२५२ भास्करराय- १५९० | शैव-१- नित्याघोडशिकार्णव-सेतु, २. भावनोपनिषद्‌: 
भाष्य, ३. श्रोसूक्तभाष्य, ४. कौलोपनिषद्‌ भाष्य, ५. वरिवस्यारहस्य, ६. ललिता- 
agama, ७. गुप्ततती ( सप्तशती की टीका ) | : 

२५३ भास्करशाख्री-१८१० | व्याकरण-रडुशः की व्याख्या | 

२५४ भोजराज--१०६० | शैव--तत्त्वप्रकाश | यो०--योगस्‌त्रवृत्ति ( राजमातंण्ड )। 

२५५ मैरबतिलक- १७६० | २० वे०-जह्मसूत्रतात्पयंविवरण | 

२५६ सैरवमिश्न--१७८० । व्याकरण--१- छघुश० को व्याख्या ( चन्द्रकला ), % परिः 
भघिन्दुशेखर की टीका ( भैरवी ), ३- वेयाकरणभूषणसार की टीका ( परीक्षा ) | 


वातिक व्याख्या, २. मीमांसानुक्रमणी, २. विधिविवेक ( वाचस्पतिक्कत न्यायकणिका 
से सम्मानित )। अ० वे०-१- बृद्ददारण्यकभाष्यवातिक, 3- तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
भाष्य, वातिक, नष्कम्येसिद्धि । 


२५९ मथनसिंह--१७०८। रसे०--रसनक्षत्रमालिका | 

२६० मथुरानाथ--१५८० | न्याय-7१- आत्मतत्त्वविवेक की टीका, २. तत्त्वदीधिति की 
टीकायें ( तत्त्वालोकरद्दस्य, मथुरानाथी yt 

, २६१ मदनान्तदेवसूरि- १। रसे०--रसचिन्तामणि । 

२६२ मधुसूदनसरस्वती १५६० | अ० बे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( सारसंग्रह- 
दीपिका ), २. दशश्ोकी-टीका ( सिद्ान्तबिन्दु ), ३. प्रस्थानभेद, ४. अद्वैतरल- 
रक्षण, ५. वेदान्तकरपळतिका, ६- अद्वेतसिद्धि, ७. ईश्वरप्रतिपत्तिप्रकाश, ८- भक्ति- 
रसायन । 

२६३ मध्यमन्दिर--दे० आनन्दतीर्थ । 

२६४ मन्तुदेव--१७६० | व्याश _प्रेयाकरणभूषणसार की टीका (लघु और बृहत्‌ दपेणा) ।' 

२६५ मल्घारिराजशेखर- १२४८! जैन--१.द्रव्यसंग्रइ, २- षड्दशेनसमुचय (की टीका!)। 

२६६ मलयगिरि-१२५० | ज्ञैन--उपाङ्गग्रन्थों की टीका । 

२६७ मल्लवाक्याचायं-११६० | बौद्ध--न्यायबिन्दु की टीका । 

eS ताकात 3 re मज्लारि--१६०४ | रसे०--रसकीतुक | 


र सिद्धान्तविन्दु के टीकाकार--पुरुषोत्तम सरस्वती, ब्र्षानन्द सरस्वती, पूर्णानन्दतीथे 
( तत्वविवेक ), सच्चिदानन्द, वासुदेवशाजी अभ्यंकर ( १९२१ )। 


विकि 


E ३३६ | 


२६९ मल्ञिनाथ--१३५० | न्याय--ताकिकरक्षा की टीका ( निष्कण्टक )। वै०-सप्त- 
पदार्थी को टीका ( निष्कण्टक )। 

२७० अल्लिषेण- १२९२ | जेन-स्याद्वादमञ्जरी ( वीतरागस्तुति की टीका ) । 

२७१ महादेव--१६९० । दे० दिनकर । 

२७२ महादेवभट्ट-१५३०। न्या०--न्यायस्‌त्रवृत्ति (मितभाषिणी) । ate --योगसूत्रवृत्ति » 

२७३ महादेवसरस्वती--१७०० | सांख्य--ूत्रवृत्तिटोका । अ० बे०-तत्त्वानुसंधान । 

२७४ महानन्द्‌-१८२० | व्या०-वेयाकरणभूषणसार की टीका । 

२७५ महामिश्र ?। व्या०-काञिकान्यास की व्याख्या ( व्याकरणप्रकाश ) । 

२७६ महेन्द्रमुनि-- ? | जेन-ज्ञानोदयसारसं्रह | 

२७७ माठराचायं--१०० । सां०--सांख्यकारिका की बृत्ति । 

२७८ माणिक्यनन्दी-८००। जैन--१. आप्तपरीक्षाटीका (परीक्षामुख), २. प्रमेयरल्लमाला ।. 

२७९ माधवदेव-१६५५। न्याय--१. न्यायसार, २. तर्कभाषा की टीका । 

२८० माधवाचार्य (विद्यारण्य )--१३५० । मीमांसा-_जैभिनीयन्यायमाला बिस्तर | 
व्याक०--धातुवृत्ति। अ० वे०--१. बृहृदारण्यकमाष्यवार्तिकसार, २. तैत्तिरीयोप- 
निषद्‌ दीपिका, ३. विवरणप्रमेयसंग्रह, ४. वैयासिकन्यायमाला, ५. जीवन्मुक्तिविवेक, 
६. पन्नदशी | दशेन-सवंदशनसंग्र । 

२८१ मानतुंग-६००। जैन--भक्तामरस्तोत्र । 

२८२ मित्रमिश्र--१५८० । न्याय--१. सूत्रभाष्यरीका (न्यायदीप), २. पदार्थचन्द्रिका । 

२८१ मुद्वलसूरि-- १। वि० बे०--शतदूषणी ( बेदान्तदे शिक ? ) । 

२८४ मुनिसुन्दर-- १४२५ | जेन--अध्यात्मकल्पद्रुम । 

२८५ झूगेन्द्र-दे० पुष्कर | 

२८६ मेरुतुंग--१३०० | जैन--१. पड्दर्शनविचार, २. प्रबन्धचिन्तामणि । 

२८७ मोहनभट्ट- १। वे०-तकंकौसुदी की टीका । 

२८८ मौद्गलायन-- ? । बौ०--प्रशसिशाख् । 

२८९ यदुपति--१८००। दैत--१. न्यायसुधाटीका, २. तस्वतरिवेकटीका, ३. aa 
संख्यानटीका । 

२९० यशोधर--१२६० | रसे०--रसप्रकाशसुधाकर | 

२९१ यशोमित्र--२४० । बौद्धू--अमिधमंकोष की टीका ( स्फुटार्था ) । 

२९२ यशोविजञय--१५०० | जैन--१. मार्गपरिशुद्धि, २. नयप्रदीप | 

२९३ यशोविजय--१६८० । जैन--१. अध्यात्मपरीक्षा, २. ज्ञानबिन्दु, ३. नयप्रदीप, ४. 
ज्ञानसार, ५. अध्यात्मसार | 

२९४ याज्ञवल्क्य-?। योग--१. योगयाज्ञवस्््य, २. याज्ञवल्क्योपनिषद्‌ , ३. इठ- 
प्रदीपिका, ४. योगानुशासन, ५, राजयोग । 

२९५ याद्वप्रक/श--१२६० | वि० वे०--यतिधमंसमुच्चय | 

२९६ यासुनाचार्य-१०४०। वि० बे०--१. आगमग्रामाण्य, २. सिद्धित्रय, ३. गीतार्थः 
संग्रह, ४. स्तोत्ररल | 

२९७ योगराज--१०५० । प्रत्य०--परमार्थसार-टीका | 


३४० सर्वदशेनसंम्रदे- 


२९८ योगानन्द-- ? । सां०--सांख्यकारिकाटीका । 

२९९ रक्षित--? । व्या०--त्रातुपांठ की टीका ( धातुप्रदीप ) । 

Zoo रघुनाथ-१३००।  न्याय--१. तश्वचिन्तामणि की टीका ( तक्ततदीधिति ), 
२. पदार्थखण्डन । 

३०१ रघुनाथ--१८०० । सांख्य--सांख्यतत्वविलास | 

३०२ रघुनाथशास्त्री--१८६० | न्याय--गदाधरी-टीका ( न्यायरत्न ) | 

३०३ रघुनाथशाखी--१९६० । व्या०--व्राक््यपदीय-टीका ( अम्बाकत्री ) | 

३०४ रघूत्तमयति--! । द्ैत--१. जयतीथे की टीकाओं की व्याख्यायें, २. आनन्दतीथ 
के ब्॒ृह॒दारण्यकभाष्य की व्याख्या | 

३०५ रङ्गनाथ--?। व्याकरण--पदमक्षरी ( हरदत्त ) की व्याख्या ( मकरन्द ) । 

३०६ रङ्गराज--१३५० | वि० बे०--विषयवाक्यदीपिका | 

३०७ रङ्गरामानुज--११०० | वि० बे०--१- श्ुतप्रकाशिका की टीका, २. न्यायसिद्धाज्ञन 
की टीका, ३. उपनिषद्भाष्य ८ 

३०८ रङ्गोजिभट्ट-१६२५। अ० वे०--अद्वैतचिन्तामणि | 

३०९ रत्नप्रभ--११८१ | जैन--स्याद्वादरत्नाकर की वृत्ति ( अवतारिका ) | 

३१० रत्नेश--? | व्या०--झक्षणसंग्रह | र 

३११ रम्यजामातूमुनि--१४१० | वि० वे०--उत्त्वनिरूपण । 

३१२ रम्यदेव--? | अ० वे०--इष्टसिद्धिटीका | 

३१३ राघवाचार्य--१८२० | व्या०--१. शब्दकौस्तुभव्याख्या ( प्रभा ), २. ल्घुश० कौ 
व्याख्या ( विषमी ), ३. परिभा० की व्याख्या ( त्रिपथगा ) । 

३१४ राघवानन्दू--१६०० | मी०--भाइसंग्रह | 

३१५ राघवेन्द्रतीर्थ--? | द्वैत--१. तर्वताण्डवटीका, २. न्यायकल्पलताटीका ( भावदीप ) 
३. बादावलीरीका ( भावदीपिका ), ४. चन्द्रिकाटीका ( प्रकाश ) ५. उपनिषदू- 
व्याख्या, ६. संक्षेपभाष्यविवृति ( तत्वमज्री ) | 

३१६ राजानकलासक--? । प्रत्यभिज्ञा-गीता-टीका ( लासकी ) | 

३१७ राजारामदीद्षित--१७६० | व्या०--श्घुमन्जुषा-टीका | 

३१८ राधामोहन--? | न्याय--न्यायसूत्रविवरण | 

३१९ रामकण्ठ--९५० । प्रत्य०--१. स्पन्दकारिका टीका (विवृति), २. भगवद्गीता-्टीका | 

३२० रामकृष्ण--?। वि० वे०--विशिशष्टद्वैतसंग्रह | ` 

३२१ रामकृष्ण--१५०० | मीमांसा--१- शाखदीपिका व्याख्या, २. मीमांसास्‌त्रवृत्ति 
( प्रकाशिका ) । 

३२२ रासक्ृष्ण--१३७५ | अ० बे०--प्द्नदशी की टीका । 

३२३ रामकृष्णाध्वरीन्द्र-१६००।. Ho बे०--वेदान्तपरिभाषा की टीका (शिखामंणि ) । 

३२४ रामकृष्णानन्द--? | व्याकरण--महाभाष्य की टीका | 

३२५ रामचन्द्र--१७३५ । रसे०--रसेन्द्रचिन्तामणि । 

३२६ रामचन्द्र--१४२० | व्या०--प्रक्रियाकौसुदी । 

३२७ रामचन्द्र? | सां०-सांख्यसूत्रवृत्ति । 

३२८ रामचन्द्र-१७३०। अ० बे०--सिद्धान्तलेश की टीका | 
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३२९ रामचन्द्र-१५६५ | Ho वे०--१. अद्वैतप्रकाश, २. अद्वैतरहस्य, ३. अद्वैतः 
निणेयसंग्रह z 

३३० रामचन्द्रशेष--१५६० | व्या०--प्रक्रियाकौमुदी की टीका ( गूढभाववृत्ति ) । 

३३१ रामचन्द्राश्रम--? | जेन--सिद्धान्तचन्द्रिका । 

३३२ रामतीर्थ--१६२५ | अ० वे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( अन्वयाथप्रकाशिका ), 
२. डपदेशंसाहल्लीटीका, ३. वेदान्तसारटीका ( विद्दन्मनोर्ननी ) । 

३३३ रामरुद्र-१७०० | वैं०--दिनकरी की टीका । 

३३४ रामसुब्रह्मण्य--१५८० | अ० वे०--वेदान्तमुक्तावळी at टीका । 


३३५ रामानन्दसरस्वती--१६०० | योग--सूत्रवृत्ति ( मणिप्रभा ) । अ० वे०--सबवृत्ति 
( ब्रह्मासृतवषिणी ) । e 


३३६ रामाजुजाचायं--( 2028-2238) । वि० वे०--१. श्रीभाष्य (ब्रह्मसूत्र पर )*,. 
२. वेदान्तदीप, ३. वेदान्तसार, ४. वेदार्थसंग्रह, ५. गीताभाष्य, ६. रहस्यत्रय । 

३३७ रामेश्वर--! | शेव--विद्याकल्पसुत्र-वृत्ति ( सौभाग्योदय ) । 

३३८ राशीकरभट्ट--३५० | पाशु०--यत्राथसत्रभाष्य | 

३३९ रूद्र-१६५० | वै०--मुक्तावलीटीका ( रौद्री ) । 

३४० लचमणसरि--१ | मी०--सूत्रदृत्ति । व्या०--महाभाष्यटीका ( आदश ) । 

३४१ लच्मणाराध्य--? | वि० वे०--अद्वैतरत्न | 

३४२ रूच्मीधर--१३२० । शैंव--सौन्दयंलहरी की टीका | अ० वे०--अद्वेतमकरन्द । 

३४३ लघुपझनन्दी--१२५० | जैन--१. परमात्मप्रकाश की टीका, २, यत्याचार । 

३४४ लघुसमन्तभद्ग--११४० | जेन--अष्टसद्दस्तो की टीका ( विषमपदतात्पर्य yi 

३४५ लोकाचायं--१२८० | वि० वे०--तत्त्वत्रय, २. तत्त्शेखर | 

३४६ लौगाक्षिभास्कर--१६२५ | न्याय--१. न्यायसिद्धान्तमज्ञरीटीका, २. पदार्थमाला ७ 
बैं ०--तकेकौमुदी | मीमांसा--१. जेमिनिसूत्रवृत्ति, २. अर्थसंग्रह । 

३४७ वंशीधर--? | सांख्य-ऱत्तत्वकौमुदी टीका । 

३४८ वंशीधरमिश्च--१९५० | व्याकरण--परमल्धुमंजूषा की टीका ( वंशी ) । 

३४९ वनमाली--१६७० | व्या०--वैयाकरणभूषणटीका ( मतोन्मज्जा ) । 

३५० वरदनायक--१६१०। वि० वे०--तत््वत्रयनिरूपण | 

३५१ वरदराज--? | देत--महाभारततात्पयनिणेयटीका । 

३५२ वरद्राज--१६२० | व्याक०--१- लघुकौमुदी, २. मध्यकौमुदी | 

३५३ वरदाचायं--१ १२० | वि० बे०--१. रामानुजसिद्धान्तसार, २. तत्त्वत्रयनिरूपण | 

३५४ वधेमान--१२२५ । न्याय--१. परिशुद्धिटीका: ( न्यायनिबन्धप्रकाश ), २. न्यायकु-- 
सुमांजलिटीका ( प्रकाश ), ३. आत्मतत्त्वविवेक की टीका । 

३५५ वर्धभान--११५० | वे०--किरणावलीप्रकाश । व्या०--गणपाठटीका ( गणरत्न-- 
महोदधि )। 


१. ( ३३६ ) टीकाकार--सुदशन ( श्रुतिप्रकाशिका १२२० ), रामानन्द, परकालः 
( मितप्रकाशिका १३९० ), चण्डमारुतमहाचाय ( उपन्यास १४१० ), लक्ष्मणसूरि 
( प्रकाशिका ), मेघनादारि, सुन्दरराजदीक्षित, वासुदेवक्याक्ती अभ्यंकर । 


३8२. सबंदशेनसंगरहे- 


३५६ वज्ञभन्यायाचार्य--११५०.। वे०-न्यायलीलावती । 

३५७ वज्लसाचार्य-८५२५ | मी०--सुत्रदृत्तिव्याख्या । 

३५८ वसुगुष्त--८२० ' प्रत्य शै०--शिवस्‌त्र । - 

३५९ वसुनन्दि--१२०० | जैन--अष्टसहस्तीं टीका ( आप्तमीमांसाकृत्ति ) | 

३६० वसुबन्धु ( असंग के भाई )--२१० | बौद्ध--१. विंशकारिकाप्रकरण, २. परमार्थ- 
सप्तति, ३. अभिधमंकोष, ४. सद्धम॑पुण्डरीक, S प्रज्ञापारमिता, ६, रत्नत्रय, ७. 
मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य | ` 


३६१ चसुमित्र--३५०। बौ०--१. अभिधमंकोष की टीका, २. प्रकरणपद | 

३६२ वागीश- ? | वि० वे०--त्यायसिद्धाजन | 

३६३ वाग्भटाचायं--१२७५ | रसे०--एसरत्नसमुच्चय | 

३६४ वाचस्पतिमिश्र--८४१ । न्याय--१. न्यायवातिकतात्पयेटीका, २. न्‍्यायसूचौनिवंध, 
३. न्यायसूत्रोद्धार । मौमांसा--१- मीमांसासूत्रइृत्ति, २. विधिविवेकटीका ( न्याय- 
कणिका ) । सांख्य--प्तांख्यतत्वकौमुदी ( सांख्यकारिका की टीका ) योग--त्यासभाष्य 
की टीका ( तच्ववैशारदी ) । अ० वे०--१. भामती (शारीरभाष्य की टीका), २. ब्रह्म 
सिद्धि की टीका । 

३६५ चात्स्यायन--२०० । न्‍्याय--सूत्रभाष्य | 

३६६ वादिराज-- ? । द्वैत--१. महाभारततालयेनिर्णयटीका, २. भेदोब्जीवन, ३. युक्तिः 
मल्िका। | 

३६७ वार्षगण्य--१००। सांख्य--पष्टितन्त्र | 

३६८ चासुदेव--१६६० | व्याकरण--१- काशिकावृत्तिसार ( टीका ), २. सिद्धान्तकौमुदी 
की व्याख्या ( बालमनोरमा ) | 

३६९ वासुदेव काश्मीरिक- ? | न्या०--न्यायभूषण । 

३७० वासुदेवशाख्री अभ्यंकर-(१८६२-१९४२) । दशेन--स्वंदशनसंग्रह की व्याख्या 
(adaig )। वि० वे०--१. श्रौभाष्यटीका ( विवृति ), २. यतौन्द्रमतदीपिका की 


टोका (प्रकाश) । व्याक०--१. लघुशब्देन्दु० की ब्याख्या (गूढाथंप्रकाश), २. परिभा० 
की टीका ( तत्त्वादश )। अ० वे०--१- अद्वेतामोद, २. कायपरिशुद्धि । 


३७१ वासुदेवसार्वंभौम--१२७५ | न्या०--१. तत्तचिन्तामणि की टोका, २. सार्वभौमः 
निरुक्ति (१) । 

३७२ विजयसिंह--११२० । जैन--कल्पसूत्र की टीका ( कर्पावलोकिनी ) | 

३७३ विज्ञानभिचु--१५५० | सांख्य--१- सांख्यसुत्रभाष्य, २. सांख्यसारविवेक | योग-- 
योगसूत्रबृत्ति | 

३७४ विट्टल--१५०० | व्याकरण--प्रक्रियाकैमुदी की व्याख्या ( प्रसाद ) । 

३७५ विठ्ठळेझोपाध्याय--? | अ० वे०--अद्वैतसिद्धि की व्याख्या । 

३७६ विद्याकण्ठ--८७० | पाशु०--भावचूडामणि । 

३७७ विद्याधीश--? । द्वैत--१. बरह्मसूत्ानुव्याख्यान, २. न्यायसुधा की टीका | 

३७८ विद्यानन्दि--८००। जै०--१. तत्त्वार्थाधिगमसूत्र की टीका, २. आप्तमीमांसा 
टीका, ३. आप्तपरीक्षा, ४. प्रमाणपरीक्षा, ५. तत्त्वार्थालंकार । 


E ६४३ 


३७९ विद्यापतिठक्कुर--१३२१ | शे०--शैवसर्वस्वसार । 

३८० विद्यारण्य--रे० माधवाचायं । 

३८१ विद्येन्द्रसरस्वती-१७०० । अ० वे०--वेदान्ततत्त्वसार | 

३८२ विनयविजय--१६५२ | जैन--छोकप्रकाश । 

३८३ विनायकभट्ट--? | न्या०-जार्किकरक्षा की टीका ( न्यायकौसुदी ) | 

३८४ विनीतदेव-- ००० | बौ०--न्यायविन्दुटीक! । 

३८५ विन्ध्येश्वरीप्रसाद्‌-? | वैशे०--२. मुक्तावलीटीका, २. तकसंग्रहटीका । 

३८६ विप्रराजेन्द्र? । व्याकरण--सूत्रविवरण ( शब्दाम्रृत ) । 

३८७ विभानन्द्‌-?। सां०--१. तत्त्वसमाससूत्रवृत्ति, २. समाससत्रव्याख्या ( सर्वो- 
पकारिणी ) । 

३८८ विमलकीर्ति--१६५० । जै०--पदव्यवस्थासूत्रकारिका | 

३८९ विसलदास-- ? । जे०--सप्तभङ्गितरङ्गिणी । 

३९० विमुक्तात्मा ( मण्डनमिश्र )--८२० | अ० वे०--१. बझसिद्धि, २. इष्टसिद्धि | 

३९१ विश्वकर्मा? । व्या०--प्रक्रियाकौसुदी की व्याख्या | 

३९२ विश्वनाथ-१६२४। न्या०--१. न्यायसूत्रभाष्यटीका, २. न्यायसूत्रदृत्ति, २. 
तकेभाषा की टीका ( न्यायविलास ) । वैशे०--१. भाषापरिच्छेद और २. सुक्तावळी । 

३९३ विश्वनाथतीर्थ-?। अ० वे०=सिद्धान्तलेश की टीका | 

३९४ विश्वरूप--१५०० | व्याक०-विश्वरूपनिबन्ध । 

३९५ विश्ववेद्‌--? | अ० वे०--१. शारीरभाष्यटीका, २. संक्षेपशारी रकटीका (सिद्धांतदीप)। 

३९६ विश्वेश्वर--१६५० | व्या०-सुत्रबृत्ति ( व्याकरणसुधामहानिधि ) । 

३९७ विश्वेश्वर-१३२० | Ho वे०--वाक्यवृत्तिटौका ( प्रकादिका ) । 

३९८ विष्णुदेव--? । रसेश्वर--एसराजलक्ष्मी । 

३९९ विष्णुराम--? । व्याकरण--परिभाषाप्रकाश | 

४४० विष्णुस्वामी--? । द्वैं --१. बरहमसूत्रभाष्य, २. गीताभाष्य । 

४०१ चीरराघव--१४०० | वि० वे०--रहस्यत्रयटीका ( तात्पयंदीपिका ) | 

४०२ चीरराघवदास--१४४०। वि० वे०--तात्ययंदीपिका टीका । 

४०३ वेंकटकृष्ण--? | द्वै०--मागवततात्पर्यनिर्णेयटीका । 

४०४ वेंकटनाथ ( वेदान्तदेशिक )--१२६७-१३६८॥ वि० वे०--१. रहृस्यत्रयटीका 
( चुलक ), २. न्यायसिद्धाञ्जन, ३. पञ्चरात्ररक्षाऽ ४. तत्त्वमुक्ताकलाप, ५. न्यायतिलक, 
६. न्यायरलावली, ७. न्यायपरिशुद्धि, ८. वादित्रयखण्डन, ९. तत्त्वमुक्ताकलाप की 
टीका | मी०-सूत्रवृत्ति । 

४०५ वेदाङ्गतीथ- ? द्वेत--मध्वविजय की टीका । 

४०६ वेदान्ताचायं--११०० | वि० बे०--रहस्यत्रय-की टीका । 

४०७ वेदेशतीर्थ-? | द्वैत--पदार्थकौमुदी ( तत्वोद्योतटीका की टीका ) । 

४०८ वेदेशभिक्षु--? । द्वेत--छान्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य की टीका ( पदार्थकौमुदी )। 

४०९ वैद्यनुपसूचु--? | रसे०--रसमुक्तावली | 

४१० च्याघ्रभूति--? | व्या०--सूत्रवृत्ति । 


६४४ सर्वेद्शनसंग्रहे' & ७. टे व 


४११ व्याडि--३०० Fo Go | व्या०--१: संग्रह, २. परिभाषावृत्ति । 

४१२ ब्यास--१०० | यो०--सृत्रभाष्य | Ho वे०--१- भगवद्वीता, २- ब्रह्मसूत्र 

४१३ व्यासतीर्थ--१२६० । द्वैत--१- जयतीथे के ग्रंथों की टीका ( तकताण्डव आदि ) 
२. चन्द्रिका, ३. कृष्णाम्ृतमहाणेव की टीका, ४. उपनिषद्‌-भाष्यों का विवरण, 
५, भेदोज्जीवन | 

४१४ व्योमशिवाचार्य--९८० | वै०--प्रशस्तपाद के पढाथेषमंसंग्रह की टीका (व्योमवती))' 

४१५ शंकरभट्ट--१७०० | मी०--१- शाखदीपिका कौ व्याख्या ( प्रकाश ) २. मीमांसा- 
बालप्रकाश, ३. सुबोधिनी । $ 

४१६ शंकरमिश्र- १४२५ । न्याय--१. न्यायतात्पयैमण्डन ( न्यायनिबन्धप्रकांश कौ 
टोका ), २. जागदीशी की टीका, ३. तत्त्वदीधिति की टीका । बै०-- १. पदाथेषमे- 
संग्रह की टीका, २. उपस्कार ( सूत्रवृत्ति )। अ० वे०--खण्डनखण्डखाब की टीका । 


४१७ शंकराचार्य--८०० । शैव--१- सौन्दयेलहरी, २. प्रपत्नसार, ३. ललितानिशती- 
भाष्य । sto वे०--१- दस उपनिषदों के भाष्य, २. झारीरकमीमांसाभाष्य, २... 
गीताभाष्य, ४. आत्मबोध, ५: अपरोक्षानुभव, ६. वाक्यवृत्ति, ७. दशको, ८.- 
उपदेशसाइस्री,'९. विवेकचूडामणि | 

४१८ झंकरानन्द्‌--१३२५ । अ० वे०--१- कैवल्योपनिषद्‌-दृत्ति ( दीपिका ) २, ईशा- 
वास्यदीपिका, ३. तै० उ० दीपिका, ४. गीता की टीका । 

४१९ शंभुवेव--१५५० | शैव--१. शैवसिडान्तदीपिका, २. शंमुपदति । 

४२० शंभुभट्ट--१६९० | मी०--खण्डदेवकृत भाट्टदीपिका की टीका ( प्रभावती ) । 

४२१ शबरस्वामी--१०० ३० go । मी०--मीमांसासूत्रभाष्य | 

४२२ शरणदेव--११७० | व्या०--दुघेयवृत्ति । 

४२३ शशधर--?। न्याय--न्यायसिद्वान्तमज्ञरी की टीका ( न्यायसिद्धान्तदीप ) | 

४२४ शाक्यञ्जुनि--५५० ई० go । बौद्ध--( वचर्नो का संग्रह ) १. सुत्तपिटक, २. af 
धम्मपिट, ३. विनयपिटक ( त्रिपिटक ) । 

४२५ झान्तभद्र--८०० | बौ०--न्यायविन्दुटीका | 

४२६ झान्तरक्षित--७२० | बौ०--१. माध्यमकालंकार, २ TARNE | 

४२७ झान्तिदेव--६५० । बौ०--१. शिक्षासमुच्चय, २. बोधिचर्यावतार । 

४२८ शान्तिसरि--१२२०। जे०--धमेरत्नवृत्ति | 

४२९ झान्त्याचाय--१०५० | जै०--उत्तराध्ययनसूत्ररीका | 

४३० शारिपुत्र-? । बौद्द-१. धर्मस्कन्ध, २. संगीतपर्याय । 

४३१ झाईईघर--१६७० | वै०--१. उदयनकृत लक्षणावली की टीका ( न्यायमुक्तावली ), 
२. सप्तपदार्थी की टीका ( पदार्थचन्द्रिका ) | 

४३२ झालिकनाथ--७९० | मौ०--१. प्रभाकरकृत बहती की व्याख्या ( ऋजुविमला ),- 
२, प्रकरणपन्चिका । 

४३३ शालिनाथ--१६५७ | रसे०--रसमज्ञरी । 

४३४ शिवदत्त --१८१० | अ० वे०--वेदान्तपरिभाषा की टीका ( अर्थेदीपिका ) | 

४३५ शिवभट्ट- । व्याकरण--न्यास (काशिका की टीका) की व्याख्या (कुंकुमविकास) ४ 
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४२६ शिवयोगी--१६७५ | मी०--अर्थसंग्रह की टीका । 

४३७ शिवरामेन्द्र--? । व्या०--१. महाभाष्य की टीका, २. सूत्रवृत्ति। 

४३८ शिवादित्य--१०५० | बै०--१. सप्तपदायीँ, २. लक्षणमाला | 

४३९ शीलाङ्क--९६० | जे०--१. आचाराङ्गसूत्ररीका, २. सूत्रकृताज्ञटीका । 

४४० शुकाचार्य--? | अ० वे०--तत्त्वानुसंधानव्याख्या । 

४४१ शुद्धानन्द्सरस्वती--१३२० | अ० वे०--वेदान्तचिन्तामणि । 

४४२ दोषकृष्ण--१५४० ( भट्टोजिदीक्षित कै गुरु ) | व्या०--प्रक्रियाकौमुददी की व्याख्या । 

४४३ दोषाद्विशुद्धि--? । व्य०--सौरदेवकृत परिभाषावृत्ति की टीका । 

४४४ शेषानन्त--१६०८ | न्याय--न्यायसिद्धान्तदीप की टीका ( प्रभा )। वै०--सप्तप- 
दाथीँ की टीका । 

४४५ श्रीकण्ठ--१००० । न्याय--न्यायालंकार । 

४४६ श्रीकण्ठ--१५३५ । न्याय--न्यायसिद्धान्तमज्ञरी की टीका ( तर्वप्रकाश yi 

४४७ श्रीकण्ठशिवाचार्य--१३५० । डेत-त्रह्मसूत्रभाष्य । 

४४८ श्रीकृष्ण--१७८० । न्याय--न्यायसिद्धान्तमञ्ञरी की टीका ( भावदीपिका ) । 

४४९ श्रीधर--९९१ । वे०--पदार्थवमंसंग्रह की टीका ( न्यायकन्दली Ji 

४५० श्रीधर-? । अ० वे०--भगवद्ीता की टीका ( सुवोधिनी ) । 

४५१ श्रीनिवास--? । न्याय--१. न्यायसिद्वान्तमज्ञरी, २. तर्कदीपिका की टीका ( सुरक- 
ल्पतरु ) । 

४५२ श्रीनिवासतीर्थ--१३०० । द्वैत--१. गौताभाष्य की टीका ( आवदीपिका ), 
२. आनन्दतीर्थ, जयतीध और व्यासतीर्थ के अंथों की टीकायेँ । 

४५३ श्रीनिवासदास-- १ । fio वे०--यतौन्द्रमतदीपिका | 

४५४ श्रीनिवासभास्कर-- ? चि० वे०--श्रौभाष्य की टीका । 

४५५ श्रीनिवासाचायं--१४८० । वि० वे०--१. न्यायपरिशुद्धि की टीका, २. रहस्य- 
त्रयसार | 3 

४५६ श्रीनिवासाध्वरि-- ? | मौ०--सूत्रवृत्ति । 

४५७ श्रीपति--१२५० । व्या०--ज्ञानदीपिका । 

४५८ श्रीयोगीन्द्र-- ? । जे०--परमात्मप्रकाश । 

४५९ श्रीवत्साचायं--१०२५ | वै०--पदार्थपर्म संग्रह की टीका ( लीलावती ) । 

४६० श्रीहर्ष--११५० | अ० वे०--खण्डनखण्डखाद्य ( इस पर चित्सुख, शंकरमिश्र और 
रघुनाथ ने टीकायें लिखी हैं ।) 

४६१ श्रुतसागर--१५०० | जे०--तच्वार्थांधिगमसृत्र की टीका | 

४६२ संघभव्र--३८० । बौड--अभिधरमैकोष की टीका ( न्यायानुसार ) । 

४६३ सकलकीति--१४६४ | जैन--तच्वार्थसार-दीपिका | 

४६४ सचिदानन्द-- ?। अ० वे०--सिद्धान्तविन्दु की टीका । 

४६५ सत्यनाथयति--१८०० । द्वैत--१. ब्रह्मसृत्रभाष्य की टीका ( तत्त्वप्रकाशिका ), 
२. अभिनवतर्कताण्डव, ३. तत्त्वप्रकाशटीका ( अभिनवचन्द्रिका ), ४. प्रमाणपद्धति 
की टीका ( अमिनवाम्रृत ) | 
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६४ ६ सरबेदर्शनसंम्रहे: Ñ. >. = 

४६६ सदानन्द्‌ू--१५६०। अ० Fok. पञ्दशोःटीका, २. अद्वेतदीपिका-टीका, २. 
अद्वेतब्रह्मसिद्धि, ४. जीवन्सुत्तिप्रक्रिया, ५. वेदान्तसार, &. अद्वैतदीपिका ( स्वग्रंथ ) । 

४६७ सदानन्द्‌--? | जैन--सिद्धान्तचन्द्रिका की टीका ( सुगोधिनी ) । 

४६८ सदानन्दुव्यास--? | He वे०--अद्वैतसिद्धिसंक्षेप । 

४६५ सदाशिवसिश्र--१६७० | व्या०--सूत्रवृत्ति ( गूढार्थदीपिनी ) । 

४७० सदाशिवानन्द्सरस्वती-? | अ० वे०--सूत्रवृत्ति ( अद्वैतासृतवषिणो ) | 

४७१ समभ्यामिनवयति-?। द्वैत--महाभारततात्पर्येनिणेय-टीका ( दुघेगर्थप्रकाश ) | 

४७२ समन्तभद्व-६०० | जैँन--१- आप्तमीमांसा ( देवागमस्तोत्र ), २. युक्त्यनुशासन, 
३. उपासनाध्ययन, ४. त० सू० की टीका ( गन्वहस्तिमद्दाभाष्य ) | 

४७३ सर्वज्ञात्मसुनि--९०० | अ० वे०--संक्षेपशारीरक ( शारीरकभाष्य का सारांश ) | 


४७४ सहजकीति .-१६३० | जै०--कल्पसूत्रमजरी । 
४७५ सांख्याचाय--? | सां०--सांख्यसूत्रभाष्य । 


४७६ सिद्धचन्द्र- १७४० | न्या०--१. तक॑भाषाटीका, २. सप्तपदार्थी की टीका । 

४७७ सिद्धसेनगणि--५२५ | जै०--ठच्वार्था० की टीका । 

४७८ सिद्धसेनदिवाकर--४५० । जै०--१- न्यायावतार, २. संमतितकेसूत्र, ३. कल्याण- 
मन्दिरस्तोत्र | 

४७९ सीमानन्द- ? | सां०--सांख्यतत्वविवेचन | 

४८० सीरदेव--१२०० | व्या०--१. सूत्रवृत्ति, २. परिभाषावृत्ति । 

४८१ सुचरितमिश्र--१६७० | मी०-्येकवातिक की व्याख्या ( काशिका ) | 

४८२ सुदर्शन--१२२० । वि० वे०--१. वेदा्थसंग्रह की टीका ( तात्पयंदीपिका ), २. 
श्रीभाष्यटीका ( श्रुतप्रकाशिका ), ३. श्रीभाष्य की टीका ( श्रुतप्रदीपिका ) | 

४८३ सुन्दरराजदीक्षित--? | वि० वे०--श्रीभाष्य की टीका । 

४८४ सुरेश्वराचार्य-दे० मण्डनमिश्र । 

४८५ सुरोत्तमतीर्थ-? | द्वैत--युक्तिमछिका-टीका ( भावविलासिनी ) । 

४८६ सोमनाथ--१५४० | मी०--झात्षदीपिका की व्याख्या ( मवूखमालिका ) | 

४८७ सोमशंभ्चु--१०७० | शैव--अन्य अज्ञात | 

४८८ सोमसुन्दर--१४०० | जे०--नवतत्त्व की टोका | 

४८९ सोमानन्दू--८८० | प्रत्य०--१. शिवदृष्टि, २. शिवदृष्टि की वृत्ति । 

४१० सोमेश्वर--१५००। मी०--१. शाखदीपिका की व्याख्या ( कपूरवातिक ), २. 
सूत्रवृत्ति ( न्यायमालाविस्तर ) | 

४९१ सोमेश्वरसूरि--११०३ | पाशु०--अन्ध अज्ञात । 

४९२ स्थिरमति--२७० | बौ०--अमिधमकोष की व्याख्या । 

४९३ स्वप्नेश्वर--? । सां०--सांख्यतःवकौसुदी की टीका । 

४९४ स्वयंग्रकाशानन्द्सरस्वती-?। अ० वे०--शारीरमाष्य टीका (वेदान्तवन्दनभूषण)। 

४९५ हनुमान्‌--? । न्या०--तत्त्वचिन्वामणि की टीका ( इनुमदीया ), 3- तकसंग्रह की 
टीका ( प्रभा ) | 

४९६ हरदुत्त--? | पाशु०--गणकारिका । 
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४९७ ह्रदुत्त- ८७५ | व्या०--काशिका की व्याख्या ( पदमञ्जरी yt 

४९८ हरि ( भर्तृहरि )--६६० । व्या०--१. महाभाष्य टीका ( सेतु ) २. वाक्यपदीय । 

४९९ हरि--१०० $o go । मी०--सूत्रवृत्ति। 

५०० हरिदासमिश्र--१५९०। न्या०--१. आत्मतरवविवेक की टीका, २. तस्ताळोक 

की टीका । 

५०१ हरिदीक्षित--१६५० । व्या०--प्रौढमनोरमा की व्याख्या ( शब्दरल ) | 

५०२ हरिनाथद्विवेदी--१७८० | व्या०--परिभाषेन्दुशेखर at टीका (अकाण्डताण्डव ) । 
| ५०३ हरिभद्र-९००। जैंन--१. आवश्यकसूत्र की टीका ( शिष्यहिता ), २. नन्दिसूत्र 

को व्याख्या, ३. अनेकान्तजयपताका, ४. षड्दशैनसमुच्चय ( दशैनसंग्रह ) । 

५०४ हरिवल्लम--१७०० | व्या०--१. शब्दवौस्तुभव्याख्या, वैयाकरणभूषणसार की टीका । 

४ ५०५ हेमचन्द्र--११२५ | जै०--१. आवड्यकसूत्रभाष्यवृत्ति, २. अध्यात्मोपनिषद्‌ (योग- 

| शाख ), ३. प्रमाणमीमांसा, ४. प्रमाणचिन्तामणि, ५. बीतरागस्तुति, ६. त्रिषष्टि- 

f शलाकापुरुषचरित, ७. शब्दानुशासन, ८. महावीरचरित, ९. परिशिष्टपवे । 

५०६ हेलाराज--? | व्या०--वाक्यपदीय की टीका । 

५०७ हेमाद्वि--१२७० | अ० वे०--मुक्ताफलटीका ( कैवस्यदीपिका ) । 
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सर्वदर्शनसंग्रह में उल्लिखित ग्रन्थ और ग्रन्थकार 


अक्षचरण ५६ ६७४ ७७३ 
अक्षपाद ३५५ 
अघोरशिवाचाये ३३८ 
[ अथवंसंहिता ५७४ ] 
अनन्तवीयं १७२ 
अभिनवगुप्ताचायं २६२ ३७४ 
अभियुक्त १६५ ७२५ 
अर्हत्‌ १०४ ११९ १४० 
आग्नेयपुराण २६४ 
आचार्य १७५ ३१९ ३८२ ५५३ ६५४ 
७६७ ७८७ ८३२ 


आदु्शंकार ३१० 

आनन्दतीथं २४६ २९४ 

आपस्तम्ब ८८६ 

आश्तनिश्चयालंकार ११९ 

[ इद्ञावास्यो पनिषद्‌ २३० ] 

ईश्वरकृष्ण ६२४ 

[ ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमश ३७४ | 

उत्पलाचार्यं ३५६ 

उद्यनाचार्य ४५४ ५०७ ५५४ ५६३ 
५६८ 

उदयाकरसूनु ३६० 

उमास्वातिवाचकाचाय १६१ 

[ऋक्संहिता २९६ ५४५ ५७४ ५८८] 

कणभक्ष ५६ ३९४ ६७४ ७७३. 

कपिल ६४८ 

कल्पतरुकार ८६९ 

[ काठको पनिषद्‌ 
३६२ ६६१] 

कणाद ४४३ 


१८७ २०० २३६ 


कात्यायन ५८७ 
कालिदास ५४३ 


काव्यप्रकाश ७१३ 
[ काब्यप्रकाश ७१९ ] 
काशिकावृत्ति ५७७ 
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